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STUDII

GANDIREA HRISTOLOGICA A SFANTULUI IOAN
DAMASCHIN SI A SFANTULUI TEODOR STUDITUL

i.P.S. Acad. Prof. Univ. Dr. IRINEU POPA

Cuvinte cheie: Hristologie, Sfantul loan Damaschin, Sfantul Teodor
Studitul, Sinodul al VII-lea ecumenic, icoana
Keywords: Christology, Saint John Damascene, Saint Theodore the
Studite, The 7th Ecumenical Synod, icon

Condamnarea monotelismului la Sinodul VI Ecumenic a pus capat
discutiilor hristologice care au tulburat linistea Bisericii timp de mai multe
veacuri.'! Dupd nenumdirate confruntiri de idei, zidirea doctrinaldi a
Bisericii se arata puternicad §i mareatd, clarificindu-si Invatatura de
credintd in formule pe cat de scurte pe atat de exacte si de categorice. In
felul acesta, normele credintei, alcatuite pe baza tezaurului sacru al Sfintei
Scripturi sub inspiratia Sfantului Duh, sunt opuse cu tarie rationamentelor
filozofice ale mintii omenesti. Aristotel spunea candva cd@ mintea
omeneascd simte in chip natural dorinta de a cunoaste,” dar atunci cind ea
depaseste limitele naturalului, cautdnd sa inteleaga supranaturalul prin
natural, ajunge la erezii, cum a fost cazul ratacirilor hristologice,
alimentate de spiritul rational. Fireste, acest neastampar a dat foarte mult
de lucru omenirii, insa i-a adus in acelasi timp si mult folos. In fata acestor
tendinte de rationalizare a inomenirii Fiului lui Dumnezeu, Biserica a
ridicat taina iconomiei s1 a formulat dogma unirii ipostatice. Astfel, in
formule de credintd clare si concise, Parintii au asezat invatituri care
depasesc puterile de intelegere ale ratiunii umane, de multe ori ajungand la
adevarate antinomii logice. Din aceasta perspectiva, invatatura hristologica
depaseste logica omeneascd si ajunge la taind, unde antinomia este
transfiguratd. Astfel, dogma este pe drept cuvant taina vietii spirituale a
crestinismului, fiind patrunsa de credinta si de marturisire.

Nu trebuie sd intelegem de aici cd Biserica a exclus posibilitatea
cercetdrii acestor adevaruri cu ajutorul ratiunii, dupd cum vom vedea in
scrierile Sfantului loan Damaschin, tainele credintei sunt expuse cu foarte
multe argumente filozofice si rationale. Mai mult, adancirea §i meditarea

! Prin hotararile acestui sfant sobor sunt invinse cele trei mari erezii: nestorianismul,
monofizitismul §i monotelismul.
2 ARISTOTEL, Metafizica 11,1, 1.



lor era o hrana zilnica datatoare de viata, care, dupa Sfantul Vasile cel
Mare, aducea omului o aptitudine statornica catre teorii inalte.” In acest
sens, hristologia Sfantului Ioan Damaschin §i a Sfantului Teodor Studitul
este formulata si aprofundata cu ajutorul filozofiei de care se folosisera si
inaintasii lor: Leontiu de Bizant si Sfantul Maxim Marturisitorul.

Cu toate acestea, din nefericire, dupa sapte secole de controverse
hristologice in care Biserica a aparat invatitura despre Persoana
Mantuitorului Iisus Hristos — Dumnezeu si Om — oferind lumii cele mai
exacte definitii dogmatice posibile, si-a facut aparitia o noud criza,
iconoclasmul, care refuza cinstirea icoanei Mantuitorului, negandu-i astfel
firea umana.® Sfantul Toan Damaschin in Cele trei tratate impotriva celor
care resping icoanele a fundamentat cultul Sfintelor Icoane, tratand mai
intai despre chip, apoi despre cinstirea lui.” Din aceasta perspectivi, el este
socotit, de intreaga Biserica crestind, teologul Intruparii, prin excelen‘gé.(’

Sfantul Teodor Studitul, la randul sau, a scris Trei tratate antieretice
impotriva iconomahilor.”

a. Tematica Hristologica a Sfantului loan Damaschin

Sfantul loan Damaschin expune in tratatele sale aceeasi invatatura
hristologica a Bisericii din secolul al optulea. Pentru Sfantul Teolog in
Mantuitorul Hristos sunt doua naturi, dar un singur Ipostas. Fiecare din firile
lui Hristos are vointa ei proprie, adica in ipostasul Logosului Tnomenit sunt
doua vointe si doud lucrari corespunzatoare celor doud naturi. De fapt Sfantul
nu-si propune In explicatiile sale sa aduca ceva nou, intrucat timpul
dezbaterilor hristologice se incheiase, dupa cum am vazut mai sus. Pentru el
insd dogma hristologica este mai presus de orice comentariu, prin urmare
preocuparea lui a fost de a explica substanta acestei dogme si de a justifica

3 SF. VASILE CEL MARE, Epistola 8, PG. 32, 248.

* LEONID USPENSKY, T eologia icoanei in Biserica ortodoxa, trad. Teodor Baconsky,
Ed. Anastasia, Bucuresti, 1994, pp. 66 — 67.

> Viata si opera Sfantului loan Damaschin in Dogmatica, pp. 5-10.

6 Pr. Prof. N.C. BUZESCU, Hristologia Sfantului Ioan Damaschin, in Studii Teologice,
9-10/1975, p. 695; J. NASRALLAH, Saint Jean de Damas, son époque, sa vie, son oeuvre,
Harissa, 1950, p. 116; despre teologia icoanelor in conceptia Sfantului loan Damaschin H.
Menges, Die Bilderlehre des HI. Johannes von Damaskus, Miunstre, 1938; TH.
NIKOLAOU, Die Ikonenverehrung als Beispil ostkirchlicher Theologie und Frommigkeit
nach Johannes von Damaskus, Ostkirchliche Studien, 25, 1976, pp. 138-165; Cristoph
Schonborn, La sainteté de [’icone selon S. Jean Damascene, Studia Patristica, ed. de E. A.
Livingstone, vol. XVIII, Oxford-New York, 1982, pp. 188-193.

7 In legitura cu datele biografice ale Sf. Teodor Studitul, a se vedea studiul Diac. [OAN 1.
ICA JR., Iconologia bizantind intre politicd imperiald §i sfintenie monahald, in Studii de
spiritualitate ortodoxa, Ed. Deisis, Sibiu, 2002, pp. 155-164.
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continutul ei fata de ratiune.

Asadar, Sfantul loan isi propune sa aprofundeze dogma hristologica
pornind de la adevarul cd in Logosul divin sunt doud naturi, divina si
umana, unite intr-un singur Ipostas. Deci, dupa el, o natura este constituita
din proprietatile ei naturale si se deosebeste de celelalte naturi. Aceasta
inseamna ca in Hristos firea divind este necreatd, fara de inceput, fara de
sfarsit, atotputernicd, necreatd, fard de moarte, atotstapanitoare, avand
totodata puterea naturald de a voi si a lucra. Fiul, ca si Tatal si Duhul Sfant,
are in Sfanta Treime aceeasi putere si aceleasi proprietati naturale, asa cum a
spus insusi Domnul: ,,Toate cdte are Tatdl ale Mele sunt”.* Cat priveste
firea umana, in Hristos, are ,,foate puterile naturale, cele lucratoare si cele
patimitoare”.” Aceasta aratd c¢i trupul Domnului a avut ca toate trupurile
omenesti tdierea si curgerea, iar sufletul sau a avut ca orice suflet tulburarea,
tristetea, amdraciunea, frica, moartea, dar fard sd cunoasca striciciunea.'”
Cat priveste ratiunea sufletului, Sfantul spune cd sufletul Cuvantului
inomenit a avut ca toate sufletele rationale intelepciunea, intelegerea si
vointa liberd."" Deducem de aici ca firile divind si umani sunt unite in
Hristos, fapt ce face ca El sa fie Dumnezeu desavarsit si om desavarsit.
Astfel, dupd natura dumnezeiasca, Fiul este necreat, iar dupa natura umana
El este creat. Sau, dupa natura divina el este Fiul lui Dumnezeu, dupa natura
omeneasca el este Fiul Omului. Fiintarea laolaltd a celor doud naturi in
Hristos se numeste unire ipostatic (xaf vrootacty evwoic).' Fara indoiala
ca aceste firi desavarsite se unesc in mod desavarsit Intr-un singur ipostas,
unire care ramane vesnica, iar firile sunt pastrate intacte in chip neamestecat
si neschimbat, neimpartit i nedespartit.

Cu toate ca in Hristos sunt doua naturi, totusi ele sunt unite intr-un
singur ipostas inca de la inceputul conceperii sale in pantecele Fecioarei
Maria. Pentru a ilustra acest adevar, Sfantul loan propune aceasta
analogie:" .dupd cum un cutit inrosit in foc este tot un cutit si dupd

*Joan 16, 15.

? SF. IOAN DAMASCHIN, Despre cele doua vointe in Hristos..., 13, PG., 95, 141.

" IDEM, Ibidem, PG, 95, 37, 176.

" IDEM, Ibidem, 28, PG., 95, 177.

"2 1DEM, Ibidem, 8, PG., 95, 137; Ex0eoig axpipng, 111, 3, PG., 94, 993.

1 0 alta analogie folosita de Sfintii pentru a ardta ca in Hristos sunt doud naturi si un singur
ipostas era legata de sintagma trup — suflet = om. Acest exemplu a fost abandonat nsd de
Parinti intrucat monofizitii considerau cad aceastd marturie este un sprijin favorabil pentru
ratacirea lor. Cu toate acestea Sfantul loan Damaschin a respins practica acestora subliniind
faptul cd Sfintii Parinti au inteles perfect hristologic aceastd analogie. latd ce spune el:
»Numele de naturd este deasupra celui de specie, cdci toti oamenii sunt de o singurd
naturd, ca unii care se gasesc sub aceeasi specie: aceea a omenirii. Dar omul care este din
suflet si trup nu este o singurd natura si nici sufletul care este ceva nevazut, nu este de o
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inrogire, tot astfel... si Hristos este unul §i un singur Ipostas si dupad
Intrupare. Si dupd cum, iardsi, mi-e fricd sa md ating de cutitul cel inrogit
in foc, nu din cauza naturii fierului, ci din cauza naturii focului care s-a unit
cu fierul, tot astfel ma inchin Cuvantului celui intrupat §i ma inchin totodata
si trupului, nu din cauza naturii trupului, ci din cauza Ilui Dumnezeu
Cuvantul, care S-a unit cu el. Ma plec inaintea imparatului din cauza
mantiei lui de purpura si cinstesc mantia de purpura din cauza imparatului,
desi in cazul imparatului i al hainei, unirea dintre ei nu este ipostatica, nici
neintrerupta i nici vesgnicd. Insd, in cazul Dumnezeului nostru, unirea este
ipostaticd, neintrerupta si vesnicd. Pentru aceasta ne inchinam lui Hristos,
Fiului celui intrupat al lui Dumnezeu §i Dumnezeu, ca unuia din Treime, la
fel ca si Tatdlui si Sfantului Duh”."* Faptul ci in Hristos sunt doua firi aratd
ca Ipostasul Sau este compus din doud naturi, care pastreazd in chip necesar
proprietdtile naturale ale celor doud naturi, chiar daca ele sunt amestecate in
aceastd unire. Cu toate acestea, Ipostasul lui Hristos nu este un ipostas
compus din mai multe ipostase, pentru ca firea omeneasca, desi cuprinde in
sine toatd faptura omeneascd, nu este cunoscutd intr-un ipostas de sine
statator. Intr-adevar, Fiul lui Dumnezeu ficandu-Se om, a luat asupra Sa
natura omeneasca §i vointa naturald omeneascd, dar n-a luat un ipostas
uman, pentru ca vointa naturald a omenirii sd nu fie contrard vointei
dumnezeiesti, ci sd fie supusd in mod liber intru totul acesteia. Ca atare,
Ipostasul lui Hristos este acelasi Ipostas al Fiului lui Dumnezeu, cel
Unul-Nascut din Tatal, care facandu-Se om a luat asupra Sa natura umana,
indumnezeind-o si ficand-o proprie Siesi. Astfel, dupa Intrupare, in Hristos
fiinteazd laolaltd doud naturi desavarsite, cea dumnezeiasca §i cea
omeneasca, fiecare pastrandu-si caracteristicile ei naturale si unite in
Ipostasul unic al Unuia-Néscut din Tatal. Prin urmare, identitatea ipostasului
si interpatrunderea celor doua naturi unite n Ipostasul Logosului sunt cauza
care produce aceastd comunicare a proprietatilor sau insusirilor."

Din aceastd analiza rezulta ca Ipostasul lui Hristos este unic in felul
lui, ceea ce face ca Mantuitorul Hristos, desi era om cu adevarat, avand toate

fiinta cu trupul care este vazut. Cand un om este comparat cu alt om, ei se numesc de o
fiintd, ca unii care se gasesc sub o singurd specie §i ca unii care sunt alcatuiti din trup §i
suflet, purtand cu totii doud naturi. Cand omul este privit mai cu atentie se observa ca are
doua naturi, adica trup si suflet adunate intr-o singurd persoand. Deci dacda comparam
sufletul cu trupul cine ar putea sa fie atdt de nebun ca sa zica cum ca amdandoud sunt o
singura natura? Cat priveste pe Hristos, observam insd, ca nu existd specie, cdci nu sunt
mai mulfi hristogi, ca gasindu-se sub aceeasi specie sa se spund ca sunt de o singurd
natura; ci Hristos este unul singur, cunoscut din doud si in douda naturi”. (SF. IOAN
DAMASCHIN, Despre cele doud vointe in Hristos 7, PG., 95, 120-121).

"“IDEM, Ibidem, 9, PG., 95, 140 — 141.

" IDEM, Ektesis 111, 4, PG., 94, 1000.
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proprietatile naturale ale omului, totusi n-avea puterea seminald si de
reproducere. Sfantul Ioan Damaschin spune despre acestea astfel: ,,El n-a
avut, insd, puterea seminald si de reproducere,'® intrucdt proprietdtile
ipostaselor divine sunt intransmisibile. Din aceastad cauza se intelege ca este
cu neputinta ca Tatal sau Duhul sa fie Fiu. Pentru aceasta nici nu a fost
simplu Fiu al Omului, ci numai Fiu a lui Dumnezeu, pentru ca proprietatea
sa ipostatica ramane neschimbata. Apoi, un ipostas nu se amesteca decdt
numai cu un ipostas de aceeasi natura si niciun alt ipostas nu mai poate fi
asemenea, Fiu al lui Dumnezeu si Fiu al Omului in acelasi timp. Caci unul
este Fiul cel unul nascut, unic dintr-un unic Tata §i dintr-o singura mama,
Fiu al lui Dumnezeu §i Fiu al Omului, Dumnezeu si om, lisus Hristos Fiul
Iui Dumnezeu”."” Din acest motiv, Méntuitorul Hristos nu este o specie din
care ar putea face parte si alti indivizi i prin urmare sd rezulte mai multi
Hristosi, ci Hristos este unul si unicul si ca El nu mai existd nimeni.'® Apoi,
prin aceste afirmatii ale Sfantului, departe de a fi considerate ca premize ale
unei anticipari care sd duca la stirbirea firii umane din lisus Hristos, se
urmareste sa se traseze o linie de despartire intre puterile naturale omenesti
necesare si cele care nu sunt necesare. Ca atare, ,.desi amestecul este tot
ceva natural, zice Damaschin, pentru inmultirea oamenilor, el nu este totusi
necesar, cdci este cu putintd ca omul sa trdaiasca §i sa fie om §i fara
impreunare. De altfel, accentueaza sfantul, mulfi s-au aratat eliberati de o
astfel de patimire”."” In consecinta, Mantuitorul a fost om desavarsit si fara
de aceasta putere, fiind in acelasi timp si Dumnezeu desavarsit.

Fiul lui Dumnezeu este si dupa Intrupare in aceeasi relatie cu Tatil si cu
Duhul. El este Fiul Tatalui nascut din veci din Acesta, existenta Lui fiind totusi
deosebita de a Tatalui, ,.fiindca existenta fiecarui ipostas in Sfanta Treime este
deosebitd”*° Dar dupd inomenire Logosul insd, se deosebeste de Tatil si de
Sfantul Duh nu numai prin aceea ca este ndscut din Tatal mai inainte de toti
vecii, ci §i prin aceea cd a luat firea umana. Astfel, ,,unul din Sfanta Treime,
Fiul cel intrupat si Cuvantul lui Dumnezeu, El insusi fiind Dumnezeu, S-a facut
om, a avut natura omeneasca, deosebindu-Se de Tatal si de Duhul, i prin
proprietatile naturale omenesti, intrucat are doua naturi divina §i umand $i
doud proprietdti naturale”.*" Fireste, Fiul intrupandu-Se a rimas neschimbat, iar

' To omeppotiov Kot yevnikov

7 SF. IOAN DAMASCHIN, Despre cele doud vointe in Hristos 37, PG., 95, 176.

'8 Sfantul Toan spune ca ipostasul lui Hristos nu se numeste hristitate (ypiotnrogo specie la
care sd participe mai multi indivizi (SF. IOAN DAMASCHIN, Despre cele doua vointe in
Hristos 8, PG., 95, 140).

Y SF. I0AN DAMASCHIN, Despre cele doua vointe in Hristos 37, PG., 95, 176.

20 SF. GRIGORIE de NAZIANZ, PG., 35, 1065-1080; IDEM, Ibidem, 7, PG., 95, 136.

I SF. IOAN DAMASCHIN, Despre cele doud vointe in Hristos 28, PG., 95, 165.

11



unirea celor doua firi este neamestecatd si neschimbati, neimpartitd si
nedespartita.

Faptul cd in Mantuitorul Hristos sunt doua firi arata categoric ca sunt
si doud vointe si doud lucrdri. Acestea corespund celor doud naturi ale
Logosului. Sfantul loan Damaschin a enuntat, in lucrdrile sale, principiile
referitoare la cele doud firi si un singur Ipostas in lisus Hristos. Intr-adevar,
daca cele doud naturi in Logosul Tnomenit au fost desavarsite, inseamna ca
ele au avut toate proprietatile lor naturale. Printre acestea, vointa, ca
proprietate naturala, este necesara si nicidecum accidentala, ca atare Hristos
a avut atat vointd divind, cat si vointd umana, corespunzatoare celor doud
naturi din Ipostasul Sau. Aceste doud vointe, zice Sfantul loan Damaschin,
aratd ca ,,Domnul nostru lisus Hristos este Dumnezeu desavarsit si om
desavarsit, nelipsindu-i niciuna din proprietatile dumnezeiesti si niciuna din
cele omenesti; voind conform cu amdndoua acestea si voind deosebit dupa
deosebirea naturala: dumnezeieste si atotputernic. Vointa dumnezeiasca
este atotputernica iar vointa omeneasca este slaba si supusa patimirii. ..
Deci, vointele omenesti nu sunt si vointele dumnezeiesti, cdci natura
omeneasca este de la natura voitoare §i poftitoare de mancare, de bautura,
de somn si de altele de felul acesta, pe cand dumnezeirea insa nu este
poftitoare de asemenea lucruri, cu toate ca voieste ca natura omeneasca Sd
pofteasca in chip natural asemenea lucruri, dupa cum trebuie si atunci cand
trebuie” >

Fireste, vointa divind din Logosul inomenit este una si aceeasi care
este 1n Tatal s1 in Sfantul Duh, ea fiind vointa naturala a celor trei Ipostasuri.
De fapt, migcarea celor trei Persoane este una singurda, dupa cum tot unul
singur este si lucrul voit,” zice Sfantul Toan.

Cat priveste vointa umana din Ipostasul Logosului inomenit, ea este
aceeasl ca la toti oamenii, consideratd ca ,,0 pofia naturala, rationala §i
animala”. Vointei naturale ii sunt caracteristice supunerea fatd de legea lui
Dumnezeu, intrucdt omul este de la naturda supus lui Dumnezeu. Apoi,
specific vointei naturale sunt cele specifice naturii umane, adica: foamea,
setea, somnul etc.”* Fard indoiald aceastd vointd trebuie si fie vizutd in
sensul libertdtii, nu al determindrii. Fericitul Ioan aduce in sprijinul celor
prezentate mai multe marturii de la Sfintii sai inaintasi. Astfel, dupa Sfantul
Irineu de Lyon, ,,vointa §i lucrarea lui Dumnezeu este cauza eficienta §i
prevazatoare a tot timpul, locul, veacul si a toata natura; iar vointa
omeneasca este o putere naturala poftitoare a celor care sunt potrivite cu

2 1DEM, Ibidem, 26, PG., 95, 157.
B 1DEM, Ibidem, 24, PG., 95, 156.
2 SF. IRINEU de LION, PG, 7, 1232; IDEM, Ibidem, 25, PG., 95, 156.
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. .. ~ . .. sy 25
natura §i cuprinzdatoare a celor care sunt legate in chip fiintial de natura”.

Asemenea acestui mare parinte se exprima si Clement
Alexandrinul, care considerad vointa ca fiind o putere poftitoare a ceea ce
existd in sens propriu, potrivitd naturii fiintei rationale.”® Aceasti vointa,
evident, a fost asezatd in om odatd cu creareca lui de catre Dumnezeu,
care l-a zidit ca naturd fara de pacat si vointa libera.”” Din acest punct de
vedere, Hristos voieste ca Dumnezeu cele dumnezeiesti §i voieste ca om
cele omenesti. Cele doua vointe nu sunt potrivnice una alteia, intrucat
numai ceea ce este potrivnic naturii este potrivnic vointei dumnezeiesti.
Cum 1nsa Ipostasul lui Hristos este unul, Unul este si Cel ce voieste dupa
amandoud naturile: binevoind ca Dumnezeu si supuniandu-Se ca om.
Domnul n-a fost supus Tatdlui cu vointa Lui dumnezeiasca, caci vointa
dumnezeiascd nu poate sa fie nici supusd si nici neascultatoare. Numai
dupd vointa omeneascd, El S-a aratat supus si ascultdtor, in chip liber,
vointei Lui dumnezeiesti.”®

Acest lucru a fost confirmat de nenumarate ori de Sfanta Scriptura
atunci cand spune: Hristos a fost supus Tatilui,”” a fost sub lege,” a
implinit toatd dreptatea,”’ a fost intarit de ingeri.”* In timpul patimilor S-a
simtit parasit™ si S-a rugat Tatdlui ca si indeparteze de la El paharul
morgii.34 Cat priveste vointa divind, din Ipostasul Logosului se aratd in
toate minunile savarsite de Domnul §i consemnate de Sfintii
Evanghelisti.

Categoric, intre vointa naturald omeneascd §i vointa naturald
dumnezeiascd sunt asemanari si deosebiri. Cat priveste asemanarea, ambele
vointe sunt fard de pacat si libere, iar ca deosebire se referd la caracterul
schimbator al vointei naturale omenesti, pe cand vointa divind este vesnica

> IDEM, Ibidem, 28, PG., 95, 161.

2 CLEMENT ALEXANDRINUL, PG. 9, 752.

27 SF. ATANASIE, Despre intruparea Domnului, contra lui Apolinarie, PG. 26, 1105.

% SF. IOAN DAMASCHIN, In domnul Hristos sunt doud vointe, 27, PG., 95, 160.

¥ Filipeni 2, 8 ,,S-a smerit pe Sine, ascultdtor ficdndu-Se pand la moarte, si incd moarte pe
cruce”.

3% Galateni 4, 4 ,Jar cdnd a venit plinirea vremii, Dumnezeu a trimis pe Fiul Sau, ndscut din
femeie, nascut sub Lege”.

31 Matei 3, 15. L1 raspunzand, lisus a zis cdtre el: Lasa acum, cd asa se cuvine noud sa
implinim toata dreptatea”.

32 Luca 22, 43. Jar un inger din cer s-a aratat Lui si-L intdarea”.

3% Marcu 15, 34. ,,Si la al noudlea ceas, a strigat lisus cu glas mare: Eloi, Eloi, lama
sabahtani?, care se talmdceste: Dumnezeul Meu, Dumnezeul Meu, de ce M-ai parasit?”

3 Matei 26, 39. ,,Si mergdnd putin mai inainte, a cdzut cu fata la pamant, rugdndu-Se si
zicdnd: Parintele Meu, de este cu putintd, treacd de la Mine paharul acesta! Insd nu
precum voiesc Eu, ci precum Tu voiesti”.
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si neschimbitoare.”> Cat priveste insd raportul dintre cele doud vointe,
Sfantul Ioan spune ca ,,Fiul lui Dumnezeu inomenit voieste ca Dumnezeu
cele dumnezeiesti si voieste ca om cele omenesti: nu printr-o parere
potrivnica, ci prin proprietatea naturilor. El a voit §i voieste cele omenesti
asa cum a binevoit vointa lui dumnezeiasca, atunci cand a binevoit §i aceea
ce a binevoit, vointa lui omeneasca supunandu-se in chip liber vointei lui
dumnezeiesti”.*® Prin expresiile subliniate de Sfantul loan, aplicate celor
doud vointe, adica ,,nu printr-o parere potrivnicd, ci prin proprietatea
naturilor”, se aratd cd 1n Hristos au fost numai doud vointe naturale,
dumnezeiascd §i omeneascd, unite intr-un singur Ipostas al Logosului.
Vointa gnomica omeneasca este exclusa din Ipostasul Cuvantului, Intrucat
aceasta este potrivnicd vointei lui Dumnezeu. Deci, in Mantuitorul Hristos
au fost doud firi desavarsite si doud vointe naturale, fard sa fie potrivnice
una alteia. Sfantul justificd acest fapt cd ,,numai ceea ce este potrivnic
naturii este potrivnic vointei lui Dumnezeu, iar aceasta este pofta placerilor
care lasate la parerea proprie a fiecaruia este in stare sa greseascd. O
asemenea pofta insa n-a fost luata asupra-si de Domnul: «cdci El n-a facut
pdcat si nici viclesug nu s-a gasit in gura Luin”.>’

Faptul cd Logosul a luat firea omeneasca intreaga este de la sine
inteles cd El a luat si vointa omeneascd, intrucat Hristos este cu adevarat ca
si ceilalti oameni ,.dupa chipul lui Dumnezeu”. Ori Cuvantul, avand firea
noastrd si venind in lume sd@ ne mantuiascd, tocmai vointa libera trebuia s-o
aiba pentru a Indrepta, bine stiind cd Adam si tot neamul omenesc au cazut
in pacat datoritd vointei libere. Din acest motiv, Mantuitorul Hristos a luat
firea noastra cu vointa ei libera pentru a o vindeca. Asadar, zice Sfantul Ioan
Damaschin: ,,Daca n-a luat asupra sa vointa omeneasca, El n-a vindecat
ceea ce a cdlcat in noi porunca lui Dumnezeu pentru prima oara”. Caci
waceea ce nu este luat, nu este vindecat”, cum zice Stantul Grigorie
Teologul. Apoi adaugd Cuviosul: ,,Si cine este aceea care a gresit, daca nu
vointa? Deci aceea care a gresit §i care a pdcdtuit, aceea a avut nevoie de
vindecare. Daca zici ca El n-a luat asuprd-si aceea care a pdcatuit, atunci
trebuie sa zici ca n-a luat asupra-si nici natura cea pdacatoasa. lar daca n-a
luat-o pe aceasta, n-a luat nici natura omenirii, cdci aceasta este cea care a
pacatuit” >

Comunicarea tipica dintre cele doua vointe din Ipostasul Cuvantului
o vede Sfantul Ioan Damaschin in zbuciumul lduntric al Domnului din

35 IDEM, Ibidem, 28, PG., 95, 161.

3% IDEM, Ibidem, 27, PG. 95, 160.

37 1saia 53, 29.

¥ SF. IOAN DAMASCHIN, op. cit. 30, PG., 95, 168; 28, 165.
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timpul patimilor Sale.** Mai mult ca in oricare imprejurare din viata lui
Hristos, in aceste momente, iese la iveald vointa Sa umana in relatie cu
vointa divind. Din aceasta legaturd se poate vedea clar ca vointa naturala
omeneasca se supune in chip liber vointei divine, fard ca sa se intrevada
intrucdtva in firea umani vointa gnomicd umani.”’ Cuvintele Domnului:
wParinte, daca este cu putinta treaca de la Mine paharul acesta”,
demonstreaza ca firea umana poseda aceasta dorintd naturala a vietii pe care
o0 poseda toate creaturile rationale. Dar, adaugd Domnul ,,sa nu fie dupa voia
Mea, ci a Ta”, ceea ce inseamna ca vointa divind fara sa stirbeasca vointa
umana este comuna celor doua firi.

Fara indoiald, dupa ce Sfantul loan a expus invatatura despre cele
doua vointe, el trece la clarificarea teologica a celor doua lucrari, identificate
de el cu miscarea, ca atribut necesar al fiintei. Fireste ,,proprietatea lucrarii
lui Dumnezeu este nu numai aceea ca este la nesfarsit deasupra oricarei
simtiri, deasupra oricarei intelegeri si oricarui veac, ci ca este deasupra
oricarei fiinfe §i creaturi’. Ca i vointa divina si lucrarea dumnezeiasca tine
de natura dumnezeirii, fiind comune tuturor celor trei Persoane ale
Preasfintei Treimi. Spre deosebire de Dumnezeu, la creaturi numai puterea
de a lucra este naturald, dar lucrarea este individuald. ,,Fiecare ipostaza a
ingerilor si a oamenilor, zice Sfantul loan, are o miscare proprie, voieste §i
lucreazd in chip deosebit”.*' Din aceasti perspectivd lucrarea urmeazi
intotdeauna si intru totul vointa, fiind traducerea in fapt a actului volitiv,
care se petrece inlduntrul subiectului. ,,4 voi, deci, spune Sfantul loan, este o
insugire a firii ca si a vedea, caci o au toti oamenii. Dar a voi intr-un fel
oarecare nu este o insugire a firii, ci a felului nostru de a gandi, dupa cum si
a vedea intr-un fel oarecare, bine sau rau, caci nu toti oamenii voiesc la fel
si nici nu vad la fel. Acelasi lucru il vom admite si despre activitati. Caci a voi
intr-un fel oarecare, a vedea intr-un fel oarecare sau a lucra intr-un fel
oarecare este modul intrebuintarii vointei, vederii §i activitatii §i sunt
proprii numai aceluia care face uz de ele si il deosebeste de ceilalti in
virtutea asa-numitei deosebiri comune” ¥ ,Apoi, continud Sfantul, a voi
intr-un fel oarecare, adica ceea ce este supus voirii, se numeste lucru voit §i
vointa gnomica.¥ lar volitional este cel care are facultatea de a voi, spre

* Matei 26, 39.

‘0 IDEM, Ektesis 111, 20, 23, Despre cele doud vointe in Hristos 36,37, PG. 95,176 — 177.

‘I IDEM, Despre cele doua vointe in Hristos 35, PG. 95, 172.

2 SF. IOAN DAMASCHIN, Dogmatica, Despre vointele si libertdtile vointelor Domnului
nostru lisus Hristos, 14.

B Este specific fiintelor rationale si gdndeascd si sd voiascd, spune Sfantul Ioan
Damaschin. Apoi, acest fel de a gandi corespunde cu voirea care se afld in chip firesc in
om; §i acest lucru este evident din urmdatoarea argumentare. Daca facem abstractie de
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exemplu: firea dumnezeiascd, ca §i firea omeneasca, este volitionala. Cel
care voieste este acela care face uz de voire, adica ipostaza, spre exemplu:
Petru”.*

Cat priveste pe Mantuitorul Hristos, care a avut doua firi si doua
vointe naturale, tot asa a avut si doud lucrari naturale desdvarsite.* De aceea
in El, zice Damaschin, ,.fiindca sunt doua naturi sunt si doua lucrari
naturale”. Datorita acestui fapt, nimeni nu poate sa gandeasca altfel decat in
sensul ca ,,natura omeneasca nu creeaza §i nici natura divind nu mandncd,
nici nu merge dintr-un loc in altul”.** Cu toate acestea ,fiecare dintre
naturile Ilui Hristos voiesc si lucreaza ceea ce este propriu lor, cu
participarea celeilalte”. Este adevarat ca vointa si lucrarea omeneasca sunt
supuse Intotdeauna vointei si lucrarii dumnezeiesti a Logosului inomenit,
ceea ce inseamnd cd ,prin lucrarea omeneasca lucreaza lucrarea cea
dumnezeiasca” sau ,,fot ceea ce a voit §i a lucrat omeneste, s-a facut
mantuire lumii”. Cu alte cuvinte ,,Hristos n-a savarsit cele dumnezeiesti asa
cum le savarseste Dumnezeu, caci nu este propriu lui Dumnezeu a face
minuni prin atingere §i prin intinderea mdinilor. Dar n-a facut nici cele
omenesti ca un om, cdci patimirile unui simplu om nu pot fi mantuitoare
pentru intreaga lume. Ci, fiind Dumnezeu si facandu-se om, ne-a ardtat o
lucrare noua, o lucrare dumnezeiasca—omeneasca (Geovopiknv):
dumnezeiasca, lucrand prin cea omeneasca si omeneasca, servind pe cea
dumnezeiasca si infatisand semnele dumnezeirii lui, care se gasesc laolalta
cu omenire lui”. Chiar daca Sfantul vorbeste despre lucrarea divino-umana,
totusi el n-are in vedere o singura lucrare rezultata din cele doua lucrari, ci
fiecare dintre aceste lucrdri au fost in acelasi timp si divind si umana.*’
Pentru a fi si mai explicit el foloseste pe langa termenul Gcavdpixn alti doi
termeni care subliniaza aceasta realitate ca fiind noud: xozvy (cum n-a mai
fost pana la Hristos)* si strdina &evy (de toate cele pana la Hristos).

Prin urmare, Logosul inomenit ,,a luat puterea volitionala care

viata dumnezeiascd, trei sunt felurile viefii: vegetativd, senzitiva si ganditoare. Insusirea
distincta a vietii vegetative este puterea de nutritie, de crestere §i de nastere; a vietii
senzitive, miscarea impulsiva, iar a vietii rationale si ganditoare liberul arbitru. Asadar,
daca in chip firesc se afla in viata vegetativa puterea de nutritie, iar in viata senzitiva
migcarea impulsiva, urmeaza ca in chip natural se afla in viata rationala si ganditoare
liberul arbitru. Liberul arbitru nu este nimic altceva decadt voirea” (Dogmatica, Despre
vointele si libertdtile vointelor Domnului nostru lisus Hristos, 14).

“IDEM, Ibidem.

“ IDEM, Ektesis 111, 15, PG. 95, 1052.

46 IDEM, Despre cele doua vointe in Hristos 35, PG. 95, 173.

47 SF. IOAN DAMASCHIN, Despre cele doud vointe in Hristos 42, PG. 95, 184 (ekoot
vap aTev, Eevn NV Kot Beovdpikn).

* SF. IOAN DAMASCHIN, Despre cele doud vointe in Hristos 44, PG. 95, 186.
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exista in chip firesc in noi. Si pentru ca unul este Hristos si acelasi care
voieste potrivit fiecareia din cele doua firi vom spune despre El ca are
acelasi lucru voit, nu in sensul ca voia numai pe acelea, pe care in chip
firesc le-a voit ca Dumnezeu — caci nu este o insugire a Dumnezeirii a voi sa
mananci sau sa bei sau altele asemenea — ci ca El voia pe acelea care
ajutau la mentinerea firii omenesti, §i aceasta nu in virtutea unei impotriviri
de pareri, ci in virtutea insugirii firilor. Cdci atunci le voia pe acestea in
chip firesc, cand vointa Lui dumnezeiasca le voia §i ingaduia trupului sa
sufere si sd facd cele ale sale” .

Cele prezentate, Sfantul le exemplificd prin urmatoarea analogie:
»dupd cum fierul este de o natura si focul de o alta natura si dupa cum
fiecare dintre ele au cdte o lucrare deosebita: focul nu taie, ci arde §i
lumineaza, iar fierul nu este de la natura nici arzator si nici luminos, ci el
taie si este de culoare neagra, iar atunci cand are loc o unire a
amandurora, fiecare savarseste propria-i lucrare la un loc i nu despartit,
caci in acelagi timp cu tdaierea are loc §i arderea si focul arde si lumineaza
prin fier; si dupa cum nu este numai o singura lucrare naturala. Ci doua:
una a focului, arzatoare, iar alta a fierului taietoare si fiecare dintre ele au
cdte un rezultat propriu: focul, arderea, iar fierul, tdierea, cu toate ca
taierea este arzdatoare §i arderea taietoare, tot astfel si in Domnul nostru
lisus Hristos fiecare natura lucreaza cele proprii ei, dimpreund cu
participarea celeilalte. Aceasta nu inseamnd ca amdndoua sunt una singurd
§i nici ca amdndoud au un singur rezultat, ci natura lui omeneasca a avut
ca rezultat supunerea in chip liber §i servirea vointei dumnezeiesti §i
intinderea mdinii cu vointa proprie si atingerea de copila, supundndu-se §i
servind vointa dumnezeiasca, iar Dumnezeirea a avut ca rezultat ridicarea
copilei, care s-a lucrat prin atingere”.so Aceastd explicatie are menirea de a
lamuri hristologia bisericeasca si de a pune in lumina invatatura cu privire la
cele doud vointe si doud lucrari in Mantuitorul lisus Hristos. Aceste aspecte
esentiale pun In evidentd in toata splendoarea Persoana unica a Domnului
nostru Iisus Hristos, Dumnezeu adevarat si om adevarat. El este Dumnezeu
adevarat si om adevarat, avand cele doud vointe si doud lucrari din Ipostasul
Sau, lucru ce arati clar rostul operei Sale mantuitoare. Intr-adevir, daci
Logosul n-ar fi luat asupra-$i vointa omeneasca, n-ar fi fost nici om
adevdrat si nici n-ar fi putut mantui neamul omenesc. Deci, Fiul lui
Dumnezeu inomenit, fiind fara de pacat, liber i nesupus nici mortii $i nici
vreunei alte pedepse care erau asupra noastrd, a murit pentru noi, ca sa dea

* SF. IOAN DAMASCHIN, Dogmatica, Despre vointele si libertdtile vointelor Domnului
nostru lisus Hristos, 14.
' SF. IOAN DAMASCHIN, Despre cele doud vointe in Hristos 43, PG. 95, 184.
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putere celor ce Il vor primi si devina copiii lui Dumnezeu si si le daruiasca
renasterea in veacul viitor, nestricaciunea si viata fara de chinuri, fara durere
si la fel cu ingerii.”!

»wAsadar, spune Sfantul loan Damaschin, pentru ca Hristos are doua
firi, spunem ca are doud vointe naturale si doua activitati naturale. Dar
pentru ca este o singura ipostaza a celor doua firi ale lui, spunem ca este
unul §i acelasi cel care voieste §i cel care lucreaza in chip natural potrivit
celor doua firi, din care, in care si care este Hristos, Dumnezeul nostru. El
nu voieste §i nu lucreaza in chip despartit, ci unit, cdaci voieste §i lucreaza in
fiecare din cele doua forme cu participarea celeilalte. Caci cele care au
aceeasi fiintd au aceeasi vointa si activitate, dar cele care au fiinta
deosebita, acelea au si vointa §i activitatea deosebita. Si contrariul: cele
care au aceeasi vointd §i activitate, acelea au aceeasi fiintda, iar cele care au
vointa §i activitatea deosebitd, acelea au si fiinta deosebita” 32

Toate aceste lucruri se petrec datoritd unirii 1postatice, unde firile
existd unite intr-un singur ipostas. Intre ele nu exista despartire a celor
nedespartite, ci unire neamestecatd, care pastreaza unitatea ipostasului, dar
pazeste si doimea firilor. Prin aceasta Cuvantul rdmane neschimbat,
intrupandu-Se, si dumneze1rea cea nemiscata Isi insuseste, mai presus de
orice minte, trupul muritor.”® Rezultd cd, prin dumnezeiasca Intrupare,
deducem deosebirea firilor din deosebirea activitdtilor si vointelor si
marturisim o data cu aceasta si deosebirea vointelor si activitatilor. In acest
sens, numarul firilor ale aceluiasi si ale unui singur Hristos nu imparte pe
unul Hristos, ci indicd deosebirea firilor pastrate si in unire. In acelasi
context se afld si numadrul vointelor si activitatilor legate in chip
substantial de firile Lui. ,,Caci, spune Sfantul loan, cu amdndoua firile Lui
voia §i lucra madntuirea noastra. Afirmam, asadar, subliniaza sfantul, ca
vointele si activitatile sunt insugiri firesti si nu ipostatice”. >4

Prin urmare, Domnul S-a facut ascultitor Tatalui, nu pentru ca a fost
Dumnezeu, ci pentru ca a fost om. Ca Dumnezeu nu era nici ascultator, nici
neascultator, deoarece a fi ascultitor si neascultator, dupd cum a spus
Purtitorul de Dumnezeu Grigore, apartine celor care sunt supuse.”” Deci,
Hristos a fost volitional si ca om. Cand spunem vointa naturald nu afirmam
ca aceasta este constrangatoare, ci libera; caci daca este rationald, este

U IDEM, Despre cele doua vointe in Hristos 44, PG. 95, 195.

> IDEM, Dogmatica, Despre vointele si libertdtile vointelor Domnului nostru lisus Hristos,
14.

3 IDEM, Homilia in transfigurationem Domini, PG 96, 545 — 576.

* IDEM, Dogmatica, Despre vointele i libertdtile vointelor Domnului nostru lisus Hristos,
14.

55 SF. GRIGORIE de NAZIANZ, Cuvéntul al patrulea teologic, despre Fiul, PG, 36, 109 C.
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negresit si liberd. ,,Nu numai firea dumnezeiasca §i nezidita nu are nimic
constrangator, dar nici firea cugetatoare §i creatd. Lucrul acesta este
evident. Dumnezeu, fiind prin fire bun, prin fire creator si prin fire
Dumnezeu, nu este prin constrangere acestea. Caci cine este acela care sa-L
constranga?”.

b. lisus Hristos prototip al icoanei sale in hristologia Sfantului Teodor
Studitul

Pentru teologia icoanei subiectul este Fiul, ,,chip desavarsit” al Tatélui,
care reprezinta conceptul cu totul paradoxal al unui ,,chip consubstantial
si desavarsit”. Aceastd afirmatie a lui Christoph Schonborn sintetizeaza
contributia cea mai importantad a teologiei patristice in planul triadologiei.
Din acest punct de vedere, argumentul decisiv al iconodulilor, in
contextul disputei iconoclaste, este de naturd hristologica. Faptul ca Fiul
S-a intrupat valorizeaza pozitiv calitatea deosebitd a simbolizantului, care,
in cazul nostru este ,trupul” simbolului. Dacd pentru Hristos firea Sa
omeneasci indicd asumarea deplini de catre Insusi Dumnezeu in Persoana
Sa a lumii, a omului si a istoriei, pentru icoana, dimensiunea Sa vizibila,
sensibild, indica valoarea materiei aflatd in relatie analogicd cu prototipul
reprezentat. Metaforic, am putea spune cd icoana are un ,trup”
simbolizantul, si totodatd un ,,suflet” — simbolizatul.

Pentru Origen, hristologia are cu totul altd dimensiune: pentru el
icoanele sunt numai virtutile. Se stie, in opozitie cu paganismul, el
respinge imaginile sacre antice, punand la indoiala orice fel de icoand. De
fapt, problema cea mai mare este valoarea redusd pe care o acorda
trupului, lumii si istoriei. Fara a le nega, pentru el esential este sufletul,
Hlumea celor nevazute”, in functie de care se organizeazd armonic
intregul. Doctrina despre icoane, insd, in contextul alexandrin, a fost
comentatd si explicatd de Sfantul Chiril al Alexandriei. Dupad el,
Intruparea Logosului impune firea lui umani mai presus de ideea ,,unui
instrument, a unui vesmant, a unei locuinte exterioare, intrucat ea este
natura «/ui Dumnezeu celui nestricdacios». Aceasta inseamna ca ea
apartine realmente Cuvantului si daca Logosul este de aceeasi fiinta cu
Tatal, atunci El pastreaza deofiintimea cu Dumnezeu Tatal chiar in faptul
ca S-a facut Om”.

Unul din aspectele referitor la ,urdtenia” Fiului inomenit,
consemnat de Isaia proorocul, subliniazd faptul cd firea omeneasca este
,urdta” in raport cu caracterul necreat si nefinit al firii dumnezeiesti. Cu
toate acestea, Dumnezeu S-a facut om, mai exact Si-a luat trup,
»coborandu-Se in cele mai de jos ale pamantului”. Tocmai privita din
dimensiunea chenotici, Intruparea este singurul punct necesar in
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raportarea oricarui credincios la icoana. Explicatia este clard, Fiul lui
Dumnezeu, in calitatea Sa de a doua Persoand a Sfintei Treimi, il
reprezintd pe Tatil, care L-a nascut drept chip desavarsit. Datorita faptului
ca S-a inomenit, El S-a dezbracat de slava divina ,,chip de rob luand”. Cu
toate acestea, fara a pierde din plenitudinea stralucirii Sale, El este chipul
Celui care L-a trimis datoritd identitatii Sale de naturd cu Acesta. Prin
aceasta, Logosul continud relatia Sa dintre chip si Prototip, cu toate ca,
prin Intrupare, El ia asupra Sa firea umani creatd, fird si-i afecteze
identitate de natura cu Tatdl. Referitor la acestea, Sfantul Vasile, cel prea
renumit in cele dumnezeiesti, spune: ,,cinstea adusa icoanei se indreapta
spre originalul ei”. Fara indoiald in icoana lui Hristos nu ne infatiseaza
Dumnezeirea. ,,Dar, zice Sfantul loan Damaschin, cand Dumnezeu, din
pricina milostivirii milei Lui, S-a facut om cu adevarat pentru mantuirea
noastra in chip substantial si real — a locuit pe pamant, a petrecut cu
oamenii, a facut minuni, a suferit, a fost rastignit, a inviat, S-a inaltat §i
toate acestea sau intdmplat in chip real §i a fost vazut de oameni;, deci
cand s-au facut acestea, S-a infatisat in icoana chipul Lui spre a ne aduce
aminte de El si spre a dobandi invatatura noi, care n-am fost de fata
atunci, pentru cd fara sa fi vazut, dar auzind §i crezdnd, sa avem parte de
fericirea Domnului”. Fara indoiala, continud Sfantul, ,,nu ne inchinam
materiei, ci celui ce este infatisat in icoand, dupa cum nu ne inchinam
materiei din care este facuta Evanghelia, nici materiei crucii, ci chipului
crucii. Cinstea deci data icoanei este dovada dragostei fata de Stapanul
obstesc, si cinstea adusa icoanei se indreapta cdatre cel infatisat in
icoand” >

Aceasta legatura dintre icoana si Cel reprezentat o regasim 1n ideea
de continuitate §i de discontinuitate din invatitura hristologicd. Evident,
icoana si cel reprezentat pe ea, desi asemdndtoare dupad continut, adica
dupa prototipul reprezentat, sunt deosebite dupd naturd. Chipul este
zugravit de iconar din materia aflatd la Indemana, creatd si limitata, in
timp ce imaginea celui reprezentat este definitd prin atributul infinitatii
subsumate caracterului necreat. Diferenta remarcabild in aceasta relatie, in
mod paradoxal, indica unitatea hristologiei si iconografiei. La fel cum in
triadologie natura divina este cea care confera unitate persoanelor
distincte ale Sfintei Treimi, tot asa si in icoand persoana reprezentatd este
cea care confera unitate celor doua realitati distincte — icoana si Persoana
Cuvantului inomenit. Sfantul Maxim Marturisitorul, in disputa sa cu
monotelitii, una din cele mai subtile erezii din secolul al VII-lea, pune in

%6 SF. IOAN DAMASCHIN, Cultul Sfintelor icoane, traducere din greceste cu un studiu
introductiv de D. Fecioru, Bucuresti, 1937, p. 37.
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evidentd tema sa fundamentald iubirea, unica icoana desavarsitd a lui
Dumnezeu.

De fapt, in Mistagogia sa, Sfantul ne reaminteste ca Biserica este
icoana deopotriva a cosmosului si a omului, unde axul care strabate cerul
si pamantul, legand cele vazute de cele nevazute, este iubirea. Si in cazul
icoanei, iubirea indreptatd de credincios catre Mantuitorul lisus Hristos
unificd pe cel zugravit cu cel vesnic. Din aceastd perspectivd, toate
elementele marcante ale cinstirii sfintelor icoane se regasesc in invatatura
hristologicd a bisericii: simbolizantul — credinciosul inchinator,
simbolizatul — ,,obiectul” inchinarii, si puntea care leaga cele doud
elemente ale simbolului: iubirea divina.

Asadar, icoana este o necesitate a firii omenesti, deoarece omul,
fiind circumscris in timp si 1n spatiu, nu poate avea o cunoastere directa a
celor nevazute, nici a celor viitoare sau a celor departate in spatiu.
Gandind lucrurile divine In imagini, mintea umana alcatuitd de Dumnezeu
lucreaza prin imagini §i prin cuvinte. Pentru om, raiul este o gradina
frumoasd, iar Dumnezeu este Cel vechi de zile, ingerii — tineri,
invesmantati in alb; iadul — un loc intunecat. Aceste imagini omenesti,
materiale, fac parte integrantd din facultatea mintii de a putea gandi in
chipuri si imagini,”’ caracteristicd numiti iconologici sau iconograficd.’®
Deci, icoanele fac parte din firea omeneascd, fiind firesti omului si
capacititii lui de a gandi in cuvinte si in imagini.”’ Aceste consideratii
sunt Intdrite de Sfantul Apostol Pavel, care spunea ca oamenii nu pot
vedea cele divine ,fata catre fata”, ci in ,oglinda”, ,in icoana”. in
concordanta cu aceste realitati, Biserica a atribuit dintotdeauna imaginii o
mare importantd, nu numai pentru valoarea ei artistica sau estetica, ci
pentru valoarea ei dogmaticd, imaginea constituind o veritabila
marturisire de credinta. Astfel, Inca din secolul al V-lea, a combatut erezia
monofizitd, invatand ca icoana lui Hristos este expresia vizuald a dogmei
de la Calcedon. Ea reprezinta Persoana Fiului lui Dumnezeu inomenit,
Celui care este ,,deofiinta cu Tatal, prin natura Sa divina, si deofiinta cu
noi, prin firea Sa umand, intru totul asemenea noua, afara de pacat”. Prin
aceastd definitie, Biserica respingea erezia lui Arie, care nu vedea in
Hristos pe Dumnezeu, ci o creatura, El fiind ,,4/fa si Omega, Cel dintdi si

" ERWIN PANOFSKY (1892-1968), critic de arti german stabilit in Statele Unite in
timpul anilor *30. Principalele sale lucriri: Studii de iconologie (1939) si Intelesurile
artei vizuale (1955), au avut un mare efect asupra dezvoltarii istoriei artei ca disciplina.
3% Cuvantul ewcov in limba greaca inseamna icoand, imagine, chip.

> Omul este o fiinta liturgicd prin excelenta care se foloseste de cuvinte (tropare, imne) si
de imagini (icoane) pentru a-L exprima pe Dumnezeu.
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Cel de pe urmd, inceputul si sfarsitul”.*

Cum am vazut mai sus, Sfantul Ioan Damaschin, in consens cu
invatatura Bisericii, sustine ca ,,icoana este o asemdnare care infatiseaza
originalul (prototipul), desi este o deosebire intre icoana si original,
deoarece icoana nu se aseamdnd intru totul cu originalul”.’’ Intr-o
definitie mai dezvoltata, el adauga: ,,/coana este o asemanare, un model
(mopadetyua), o intipariturd a cuiva, care arata in ea pe cel ce este
infdtisat in icoand. In sensul acesta icoana nu seamdnd intru totul cu
originalul. Ca atare, altceva este icoana, §i altceva este originalul, adica
se observa o deosebire intre ele, pentru ca aceasta nu este cealalta, si
cealalta nu este acesta. Spre exemplu: icoana omului, cu toate ca
intipareste figura corpului, totusi nu are facultatile sufletesti, caci nici nu
traieste, nici nu cugetd, nici nu vorbeste, nici nu simte, nici nu se migcd.
Tot astfel Fiul, cu toate ca este icoana naturala a Tatalui, totusi are ceva
deosebit fatd de El, cdci este Fiu, si nu Tatd”.**

Diversificand explicatia asupra icoanelor, Damaschin enumera sase
tipuri de icoane: ® icoana naturald (fiul cuiva este icoana naturala a celui
ce l-a nascut); ideea, gdndirea, care se gasesc in Dumnezeu, despre cele
ce vor fi facute de El, adica sfatul Lui cel mai Tnainte de veci (toate sunt
hotarate in Dumnezeu, in acelasi fel in care un om, care doreste sa
zideasca o casa, isi face in mintea sa imaginea casei pe care o va zidi);
icoana facuta de Dumnezeu prin imitare, adica omul (in fire este om, dar
prin imitare este icoana Dumnezeirii, cdci dupd cum dumnezeirea este
una, dar este compusa din Tatal, Care este Novg, din Fiul, doyog, si din
Sfantul Duh, Ilvevua, tot astfel si omul este unul, dar este compus din
vovg, Aoyog si mvevua); icoane prin care infatisdm cele nevazute si
necorporale (acest fel de icoand este Intrebuintat de Scripturd, care
atribuie celor nevazute si necorporale, forme, figuri si chipuri
corespunzdtoare naturii noastre, pentru a ne face o idee slaba despre
Dumnezeu si ingeri); icoane prin care infatisam cele viitoare numite tipuri
sau simboluri: rugul cel nears, vasul cu mana, chivotul simbolizeazd pe
Maica Domnului; marea, apa, norul simbolizeaza Duhul Botezului; icoane
spre aducerea aminte a celor intamplate: a minunilor, a virtutilor
(icoanele sfintilor).**

Din cele ardtate, rezultd ca icoana este un concept analogic, care

5 Apocalipsa 22, 13.

1 Trei tratate iconoclastilor, 1, 9, PG 94, 1240 C.

52 IBIDEM, III, 16, PG 94, 1337 AB.

S IBIDEM, 111, 18 - 23, PG 94, 1340 A - 1344 A.

8 CRISTOPH SCHONBORN, Icoana lui Hristos — o introducere teologica, trad. Pr. Dr.
Vasile Raduca, Bucuresti, Ed. Anastasia, 1996, p. 150.
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exprimi o relatie” de participare a icoanei la prototip. Cu cat este mai
mica participarea icoanei la model, cu atat este mai slaba asemanarea.
Daca in cazul icoanei naturale participarea se realizeaza in mod desavarsit
(Fiul cel vesnic este de o fiintd cu Tatal), in cazul icoanelor artistice,
analogia este mai putin perfectd. Astfel ca icoana, ca materie plina de har,
reprezinta tot ceea ce este corporal, cu exceptia lui Dumnezeu, care nu
poate fi zugravit deoarece El este forma fard greutate, fard intindere,
nevazut, mai presus de pricepere. Datorita acestui fapt, zice Sfantul Ioan
Damaschin, ,.este firesc ca se pot infatisa in icoana corpurile, ca unele ce
au forme, limite corporale si culoare. Ingerul insd, sufletul si demonul,
chiar daca nu sunt corporali §i grosi, totusi, potrivit firii lor, au forme §i
sunt circumscrigi. Fiind fiinte spirituale, credem ca sunt prezente si
lucreaza, in chip spiritual, in locuri spirituale. Cu toate acestea sunt
infatisati corporali, dupd cum Moise a infatisat heruvimii®® si dupd cum
au fost vazuti de cei vrednici, in asa fel ca icoana corporald arata o
vedenie necorporala i spirituala. Numai firea dumnezeiasca este
necircumscrisa §i cu totul fara de chip, fara de forma si mai presus de
intelegere. Si daca dumnezeiasca Scriptura atribuie lui Dumnezeu forme,
in aparenta corporale, aceasta este pentru ca sa se vadd, sub forma de
figuri, chiar §i cele necorporale. Acestea au fost vazute de profeti si de cei
carora li s-au descoperit nu cu ochii trupului, ci cu ochii sufletului, caci
n-au fost vazute de toti. Ca sa spun intr-un cuvdnt, putem sda facem
icoanele tuturor formelor pe care le-am vazut”.%’

Cu toate acestea, desi Dumnezeu este de ne zugravit, totusi ratiunea
pentru care El este reprezentat in icoane este Intruparea Fiului lui
Dumnezeu. Astfel, odatd ce Dumnezeu S-a facut om, a intrat in categoria
celor ce pot fi reprezentati in icoana. ,,Odinioard, zice Sfantul loan
Damaschin, Cel netrupesc si fara de forma nu se zugravea deloc. Acum
insa, pentru faptul ca Dumnezeu S-a ardtat in trup, a locuit printre
oameni, se face icoana chipului vizut al lui Dumnezeu”.®® In felul acesta,
Intruparea Fiului lui Dumnezeu devine singurul si cel mai puternic
argument pentru posibilitatea reprezentarii in picturd a Celui necuprins.
Acest argument Sfantul 1l opune iconoclastilor, cand zice: ,,...daca vezi
ca Dumnezeu Cel fara de trup S-a facut pentru tine om, atunci vei face
icoana chipului Lui omenesc. Daca Fiul Cel nevazut S-a facut vazut in
trup, atunci vei infatisa in icoana asemanarea Celui care S-a facut vazut.

% Diac. IOAN I. ICA JR., Studii de spiritualitate ortodoxa, Ed. Deisis, Sibiu, 2002, pp. 150
—151.

5 Tesire 25, 18 — 22.

57 Trei tratate contra iconoclastilor, 111, 24, PG 94, 1344 B.

8 IDEM, Ibidem, 1, 16, PG 94, 1245 AC.
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Cand Cel fara de corp, fara de forma, fara de greutate si calitate, fara de
marime, din pricina superioritatii firii Lui, «Cel ce exista in chipul lui
Dumnezeun® «a luat chip de rob»,”” prin aceastd apropiere de cantitate
si calitate, §i a imbracat chipul corpului, atunci zugraveste-I icoana §i
aseazd spre contemplare pe Acela care a primit sd fie vazut.”""

Incd din Vechiul Testament, Intruparea a fost prefiguratdi de
descoperirile pe care Dumnezeu le-a facut protoparintilor, patriarhilor si
profetilor. Ca atare, ,,in paradis, Adam a vazut pe Dumnezeu si a auzit
sunetul pasilor Sdi, umbland dupd-amiaza si s-a ascuns’”; Iacov a vizut
pe Dumnezeu si s-a luptat cu EL”> Este clar cd in aceste aratiri
Dumnezeu S-a aratat lui Adam si lui Iacov ca om. Moise a vazut ceva ca
spatele omului,”* Isaia L-a vdzut ca pe un om sezind pe tron;” Daniil a
vazut asemanare de om si ca Fiu al Omului, venind spre Cel Vechi de
zile.”® Nimeni insd n-a vizut firea lui Dumnezeu,”’ ci chipul si icoana
Celui care avea sa fie, deoarece Fiul si Cuvantul cel nevazut a lui
Dumnezeu avea sa se facd om cu adevarat, pentru ca sa se uneasca cu
firea noastra si sa se arate pe pamant”.”

Deci, inchinarea la Icoana Mantuitorului este intemeiata pe aceea ca
Hristos, prin intrupare S-a facut vazut. ,.S-a facut vazut pentru noi prin
participarea la corp si sdange”.” ,Nu zugrdvesc Dumnezeirea nevizutd,
continua el, ci zugravesc corpul vazut al lui Dumnezeu, caci daca este cu
neputinta sa se zugraveasca sufletul, cu atat mai mult Dumnezeu...” Pentru
aceasta ,,atunci cand vezi ca Cel fara de corp S-a facut pentru tine om,
atunci vei face icoana chipului Lui omenesc”.*® Prin urmare, intruparea
Fiului lui Dumnezeu a insemnat sfintirea materiei: mai intai trupul (care este
materie si zidire) a fost facut sfant, plin de har, prin unirea ipostatica, iar
apoi, materia, in sens mai larg. Din acest punct de vedere, zice Sfantul loan,
LU cinstesc materia ca pe Dumnezeu, ci ca fiind plina de lucrare

% Filipeni 2, 6.

7 Filipeni 2, 7.

" Trei tratate contra iconoclastilor, 1, 8, PG 94, 1240 AB.
2 Facere 3, 8.

3 Facere 32, 25 — 32.

™ Jesire 33, 23.

% Isaia 6, 1.

" Daniel 7, 13.

"oan 1, 18; 1 Timotei 6, 16.

8 Trei tratate contra iconoclastilor, 111, 26, PG 94, 1345 A .
” Evrei 3,14.

% SF. IOAN DAMASCHIN, Cultul Sfintelor icoane, traducere din greceste cu un studiu
introductiv de D. Fecioru, Bucuresti, 1937, p. 44.
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dumnezeiascd si de har”.®' Rezultd ci materia nu este o piedica in drumul

spre Dumnezeu, ci, prin intrarea in relatie cu taina lui Hristos, devine loc in
care se mijloceste mantuirea. Tot din aceastd ratiune omul ,,nu se inchina
materiei, ci se inchina Creatorului materiei, Care S-a fdacut pentru noi
materie §i a primit sa locuiasca in materie §i a savdrsit prin materie
mantuirea noastrd”.**

Din cele prezentate, Sf. Damaschin ramane fidel unei traditii
chiriliene: ,,Dumnezeu s-a vazut in trup”. Prin urmare, el va accentua
asupra demnititii materiei si a memorialului iconic. Invatitura cum ca
materia este bund, da nastere unei hristologii realist-sacramentale
centrati pe trupul hristic. In aceastd acceptiune, actiunea Sfantului Duh
asigurda nu numai autenticitatea imaginii de tip ,,acheropoietes”, ci
sfinteste, protejeazd si tamdaduieste prin si in icoand, atribuindu-i astfel
imaginii crestine un caracter cvasi-sacramental. Niscutd din Inviere,
icoana devine purtatoare de har si de sfintire. Prin inomenirea Sa,
Logosul divin restaureaza Intreaga materie i o sfinteste. Astfel,
dispretuirea materiei din neo-platonism este opusa conceptiei crestine
hristologice care acorda materiei privilegiul intermediarului soteriologic.
,Prin materie se infaptuieste mantuirea mea” zicea Sfintul Ioan, aratand
prin aceasta ca existd o distinctie intre materialul iconic si realitatea
trupeasca hristicd, deosebire graduald care corespunde unei deosebiri de
fiinta.

Iconologia Sfantului Ioan Damaschin a constituit baza cultului
Sfintelor Icoane si punctul de referintd al definitiet dogmatice a
Sinodului VII ecumenic. La acest Sinod s-a facut deosebire intre
inchinarea absoluta, care se aduce numai lui Dumnezeu — adorarea (kata
Alatperav mpooknvioig), si Inchinarea relativa, adusa persoanelor care sunt
in legatura cu Dumnezeu - venerarea (ex Tiuer wpooayounvy
zpooknvioig) diferentd formulatd de Sfantul loan Damaschin.

Spre deosebire de Sfantul loan Damaschin, Sfantul Nichifor
introduce notiunea de separare intre icoana naturald si cea artistica.
Damaschin spusese doar ci: ,,icoana se deosebeste de original”®, fara sa
specifice cd e vorba de o diferentd de fiintd intre cele doud. Deslusind
numai cele amintite de inaintasul sau, Nichifor arata ca: ,,chipul (icoana)
este asemenea cu modelul si, prin asemanare, exprima intregul chip
vazut al celui pe care il reprezinta, dar ramdne deosebit prin fire de

8LYDEM, Ibidem, 11, 14, PG 94, 1300 A .
82 1DEM, Ibidem, 1, 16, PG 94, 1245 AC.
$1DEM, Ibidem, 1,9, PG 94, 1240 C.
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acesta pentru faptul ca are alta materie”.

Iconomahii spuneau ca Hristos nu poate fi reprezentat in icoana,
deoarece nu poate fi circumscris. Acest concept de ,,necircumscriere” era
folosit impropriu. ,,4 circumscrie” nu este acelasi lucru cu ,,a picta”.
Faptul cd amandoud actiunile pot fi desemnate cu acelasi cuvant nu
inseamnd ca in felul acesta se intelege acelasi lucru. Sfantul Nichifor
descopera confuzia iconomahilor, aducand o clarificare conceptuala a
icoanei: sensul primordial al cuvantului ypapw este a ,a scrie”, ,a
grava”. De aici sunt deduse cele doud activitati desemnate de acest
concept ,,a scrie” $i ,,a picta”, activitatea logo-grafului si a zo-grafului, a
wSscriitorului de cuvinte” si a ,,scriitorului de viata”, echivalentul grecesc
al denumirilor ,poef”, respectiv ,pictor”. Prepozitia mept (in jurul,
imprejurul), adaugata la radacina yppapw, schimba sensul cuvantului,
astfel incat noul cuvant este mai complex decat cel original. Din acest
punct de vedere poate sa fie ,,circumscris” ceva dupa loc, dupa timp,
dupa inceput sau dupa intelegere. Este ,,circumscris” dupa timp si dupa
inceput ceea ce a inceput sa existe in timp. In acest sens se spune ca si
ingerii si sufletul omului sunt ,,circumscrise”. Ceea ce este inteles cu
mintea §i cu cunoasterea este ,,circumscris” prin intelegere. Prin urmare
este ,,necircumscris” numai cel care nu are nimic comun cu acestea.®

Pentru clarificare, Sfantul Nichifor merge mai departe atunci cand
spune ca ingerii sunt circumscrisi, cu toate cd sunt duhuri, ei avand o
circumscriere spirituald (sunt circumscrisi in sensul de limitati, de
definiti), dar cu toate acestea nu se picteazd, deoarece nu au chip. Ca
atare, ,,a picta ceva” este un act exterior, pe cand ,,circumscris” este un
atribut care tine de ordinea interioara a realitétilor create.

Cat priveste insd Intruparea, lucrurile stau altfel, prin ea Fiul lui
Dumnezeu s-a circumscris in timp si spatiu, luand chip si figura
omeneascad, facandu-Se asemenea nouad, in afara de pacat. Nu noi oamenii
suntem aceia care L-am circumscris pe Fiul lui Dumnezeu, ci El este Cel
care S-a pogorat la noi, S-a culcat in iesle, S-a taiat imprejur, S-a botezat,
a fost ristignit si a Inviat. Evident, dacd Hristos S-a circumscris prin
Intrupare si noi Il putem reprezenta in icoani, Intruparea reprezentand
fundamentul dogmatic al icoanei lui Hristos. Din acest motiv
»Circumscrierea nu mai este opera noastrd, ci a Celui ce s-a pogorat
pentru noi §i a imbrdcat pentru mdntuirea noastra putindtatea noastra,
iar redarea in icoand e opera noastra a celor ce am crezut... §i venim la

84 Argirrheticus I adv. Constantinum Copronymum, PG 100, 277 A; cf. CRISTOPH
SCHONBORN, op. cit., p. 16.
8 Antirrh. IT adv. Constantinum Copronymum, PG 100, 356 B - 357A.
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amintirea celor facute de El pentru noi”.

Prin urmare, intr-o maniera scolastica, patriarhul Nichifor arata ca
intre a picta (ypape) si a circumscrie (wepiypage) este o diferenta radicala,
iar amestecul semnificatiilor duce la condamnarea icoanelor care pretind a
circumscrie prototipul.’’ Daci circumscrierea defineste mai degraba o
caracteristicd abstractd a existentei finite, o insusire esentiald a creaturii,
inscriptia (ypape) are simplul rol de a scrijeli, ea este actiunea accidentala,
relativa, conventionala prin care ia nastere chipul hristic. Graphe este deci
prin excelentd trasatura care deschide spatiul (yopa) survenirii unei
prezente doar la nivelul formei si nu al substantei. Trasatura iconicd va
deveni astfel matricea virginald ce va oferi forma, limitele §i trasaturile
sale Fiului, pe care nu-L atinge, nu-L inchide, nu-L limiteaza. Din contra,
icoana se defineste nu in deschiderea a ceva, ci ca deschidere a unui
spatiu vid, absent, care lasd loc survenirii prezentei divine la nivelul
urmei. Icoana va face astfel vizibil un chip a carui identitate ne va raimane
intotdeauna strdin, inaccesibil nu in sensul imperceptibilului optic, ci ca si
necunoscutul, ,,un personaj imposibil de obiectualizat, de clasat §i chiar
de infeles”™®.

Ca atare, icoana Inscrie la nivelul formei prototipul, nu-1 circumscrie
asa cum doreau iconoclastii, care prin suprapunerea celor doud concepte
pozitionand icoana in atmosfera idolatriei. Din acest motiv, ,,icoana se
deschide in prezenta unei puteri modelatoare, a adevaratului chip, ce-si
pune amprenta pe fragilitatea ontologica a acesteia, asemeni inscriptiei
iconice, asigurand intre cele doua realitati o relatie omonimica”. De
asemenea, icoana devine trecerea, Intruparea chenotici ce trimite mereu
catre un dincolo de ea, spre un invizibil ce-i asigura consistenta,
instituind-o §i transfigurand-o. Aceastd definire iconomica a icoanei pune
in lumina o noua definire a chipului ca apartindnd categoriei de relatie ca
participare la fiinta, asa cum o formuleaza Sfantul loan Damaschin, sau de
conceptie esoterica pe care o giandea Constantin al V-lea Copronimul.
Icoana nu mai este nici o relatie de similitudine esentiald (Euharistia), nici
una de participare, ci de asemanare. Astfel, dacd la nivel formal exista o
identitate intre cele doud imagini, la nivel substantial ele difera radical.

% Pr. Prof. Dr. DUMITRU STANILOAE, Hristologie si iconologie in disputa din secolele
VIII - IX, Studii Teologice, 1-4/1979, p. 37.

¥ Importanta invataturii Sfantului Nichifor este capitald, in domeniul hristologiei icoanei.
El se distanteaza de doctrina teologicd a persoanelor intra-trinitare si vehiculeaza in special
cu conceptul de iconomie, ceea ce 1i va permite instaurarea unui fundament nou al icoanei,
adica despre imaginea-icoana.

% ANDRE SCRIMA, Timpului rugului aprins. Maestrul spiritual in tradifia rdsdriteand,
Ed. Humanitas, Bucuresti, 2000, p. 51.
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Intre prototip si copie (umbra) nu se desfasoari o identitate de fiinta, nicio
identitate de participare, ci o identitate de chip, de infatisare, de
asemanare.”’

Urmand, asadar, Tnvatitura Sfantului loan Damaschin potrivit cdruia
Intruparea Fiului lui Dumnezeu devine singurul si cel mai puternic
argument pentru posibilitatea reprezentarii in pictura a Celui necuprins,
Sfantul Teodor Studitul, ca si Sfantul Nichifor, 1si Intemeiaza invatatura
pe doctrina unirii ipostatice. Dupa el, chiar Ipostasul lui Hristos este cel
descriptibil, fiind reprezentat in icoand. Din acest punct de vedere, icoana
nu infatiseazd nici natura divind, nici natura umand a lui Hristos, ci
reprezintd Persoana Sa, care a unit In Sine neamestecat si nedespartit cele
doud naturi. In sensul acesta, ,,orice portret este portretul unui ipostas si
nu al unei firi”*°, cici Ipostasul este singura forma concreta de existenta a
firii omenesti si singura realitate care poate fi reprezentatd, iar firea
omeneasca a lui Hristos este enipostaziata in Ipostasul Logosului. Astfel,
icoana cuiva nu reprezintd firea, ci persoana aceluia, icoana fiind
totdeauna chipul unei persoane.”’ Datoritd acestui fapt, Sfantul Teodor
Studitul nu spune ca firea nevazuta se vede, sau se circumscrie, ci Cel
nevazut si Cel necircumscris se vede si se circumscrie. El gandeste
totdeauna personalist, intrucat numai persoana se face cunoscutd prin
lucrarile Sale in mod liber, esenta rdmanand ascunsa in abisul infinitatii
ei.”? Hristos, ca realitate vazutd, este cel dintai tip sau model al icoanei
Sale; este ,prototip al icoanei Sale™, cici icoana subzistd in prototip,
precum umbra in trup. Acestea doud, icoana §i prototipul, sunt in stransa
legatura ceea ce Inseamna ca ,prototipul si icoana sunt corelative ca o
Jjumadtate cu cealaltd jumdtate” .’

Asadar, Sfantul Teodor Studitul distinge clar intre model si chip si
intre adorarea si venerarea icoanelor. El formuleazd o solutie corecta:
icoana nu seamana cu natura, ci seamand cu persoana. Prin firea

% CHRISTOPH SCHONBORN, op. cit., p. 166.

% Antirrh. I1I, 405 A, cf. JOHN MEYENDOREFF, Christ in Eastern Christian Thought,
pp. 144-145.

°! Traditia bizantina, reprezentandu-L pe Hristos cu literele O Qv ,,Cel ce este”, indica
foarte bine intentia de a vedea 1n icoana ipostasul insusi al Fiului lui Dumnezeu, nevazut in
dumnezeirea Sa, dar devenit vizibil in firea omeneasca asumata. (Christoph Schonborn, op.
cit., p. 171).

%2 Pr. Prof. Dr. DUMITRU STANILOAE, Hristologie si iconologie..., p. 52.

% Antirr., 11, 2 - 9, PG 99, 353 - 357; ¢f. SF. TEODOR STUDITUL, Jisus Hristos prototip
al icoanei Sale, studiu introductiv si trad. de Diac. Ioan 1. Icd jr., Ed. Deisis, Alba Iulia,
1994, pp. 97-100.

% Antirrh. adv. iconomachos, PG 99, 429 D; cf. Pr. Prof. Dr. DUMITRU STANILOAE,
Spiritualitate si comuniune in Liturghia ortodoxa, Craiova, 1986, p. 64.
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omeneasca a lui Hristos, reprezentatd simbolic iar nu portretistic, icoana
ne pune in prezenta lui Hristos si ne face sa contemplam insdsi taina
Intruparii. Tocmai pentru aceasta inscriptia de pe icoana Mantuitorului,
,»Cel ce este” aratd ca icoana este o reprezentare a ipostasului, nu a
Dumnezeirii.

Ca atare, ,,chipul este total neasemanator prototipului dupa fiinta sa,
dar iti este asemanator dupa ipostas si nume. Pe icoanele lui Hristos este
reprezentat Ipostasul Cuvantului intrupat, nu firea Sa divind si umana”.
Din acest punct de vedere, icoana — spune Teodor Studitul — pune
inceputul vederii viitoare a Persoanei lui Hristos in care energiile celor
doua naturi se Intrepatrund.

Din cele aratate rezulta cd Sfantul Teodor Studitul sustine
inexistenta niciunui interval Intre icoana si Hristos, ca prototip al ei, fiind
doud jumatati care nu pot fi separate nici in gand si nici in realitate. De
asemenea, el subliniazd faptul ca ontologia chipului std in prototip, fapt
care nu poate fi inversat, astfel ca Icoana ca jumatate isi are temeiul in
prototip, nu si invers. In acest sens, icoana triieste din ontologia
prototipului, iar prototipul 1si manifestd toatd realitatea lui ontologica in
faptul ca are si un chip. Dacd n-ar avea implicat in el chipul ca
virtualitate, n-ar avea realitate adevaratid. Cel ce n-are umbra, nu exista;
tot asa nu existd cel ce n-are virtualitatea chipului sau virtualitatea
cuvantului. Ducand mai departe rationamentul, putem spune ca acel care
nu e pentru altii, nu e nici pentru sine. In sensul acesta umbra, sau
virtualitatea chipului, sau cuvantului, sunt o conditie a ontologiei
prototipului.95 Ca atare, cand cineva se inchind icoanei, se inchina in fata
lui Hristos. Deci, omul privind spre sfanta icoand, privirea lui se indreapta
spiritual spre Hristos, icoana si prototipul fiind cuprinse deodatd prin
simtire si gandire, fara si fie confundate.”® In icoana deci nu este venerati
materia, ci persoana (in temeiul asemanarii chipului cu cel reprezentat).
Negresit, tocmai prin insdsi indicarea numelui lui Hristos se sfinteste
icoana care are o valoare simbolica si analogica.

Rezumand invatitura aparatorilor icoanelor, spunem ca:

1. Icoana lui Hristos isi are temeiul in Intruparea Fiului lui

Dumnezeu’’. Dacd Hristos S-a circumscris prin Intrupare si noi
Il putem reprezenta in icoani, Intruparea reprezentand
fundamentul dogmatic al icoanei lui Hristos.

% IDEM, Spiritualitate si comuniune in Liturghia ortodoxd, p. 64.
% IDEM, Ibidem, pp. 64 — 65.
7 Trei tratate contra iconoclastilor, 1, 16, PG 94, 1245 AC.
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2. Icoana nu reprezintd o naturd, ci o persoand. Ea este totdeauna
chipul unei persoane, iar persoana este prototipul icoanei’.
Icoana este o asemdnare care infatiseaza prototipul *°, iar nu o identitate.
Ea este un concept analogic, care exprimd o relatie de participare a
icoanei la prototip. De aceea, cinstea care se dd icoanei trece la prototip.

CONCLUZII GENERALE

Invatatura hristologica, cuprinsa in Sfanta Scripturd, cu termeni preluati din
filozofie, la Sfintii Parinti si formulatd la Sinoadele ecumenice, a realizat si
exprimat intotdeauna unitatea crestind. Este adevarat ca uneori a produs si
cele mai mari divergente din istoria crestinismului. Cum am aratat mai sus,
diferentele de gandire referitoare la trupul si sufletul Mantuitorului lisus
Hristos s-au produs in mare parte datoritd doctrinei unirii ipostatice in
Persoana Logosului inomenit. Din nefericire, sciziunile au inceput tocmai
atunci cand s-a sustinut cel mai mult ca in Ipostasul Logosului firile divina
s1 umand sunt unite desavarsit, neamestecat §i neschimbat, neimpartit si
nedespdrtit. Dupa cum se stie, timpul n-a inldturat divizarea bisericeasca, ci
dimpotriva, din punct de vedere doctrinar, ea a devenit chiar si mai decisiva.
Fiecare dintre partile implicate in dispute, nestorienii, monofizitii
precalcedonieni si calcedonientii, si-au articulat pozitiile hristologice in mod
distinct, perpetudnd astfel divizarea si impiedicand inaintarea spre o formula
de unire. Intr-adevir, cum sublinia Sfintul Maxim, ,.dintre toate tainele
dumnezeiesti, taina lui Hristos este cea mai tainica>.'” Cert este ca, asa
cum profetise dreptul Simeon despre pruncul lisus, doctrina Persoanei lui
Hristos a fost ,,spre cdderea si spre ridicarea multora”."® Dupa atétia ani de
la formularea definitiilor hristologice la Efes si Calcedon, intelegem ca
aceasta doctrina, care evita cele doua extreme, nestoriana si monofizita, s-ar
fi cuvenit totusi, dincolo de nevoia continud de aparare si de clarificare a
definitiilor, o precizie ldmuritoare care sd exprime unirea dumnezeiescului
cu omenescul in Ipostasul Logosului, precum si deosebirea intre ele.'”” Dar,
in loc sad se clarifice pozitia fiecaruia in relatie cu adevarul, atat ereticii
nestorieni, cat §i cei monofiziti, is1 fixau paternitatea in invatitura
inaintagilor si indrumatorilor de la Sinodul de la Niceea, cu toate ca
doctrinele lor n-aveau nicio continuitate si nicio legaturd reala cu crezul

% Antirr., 11,2 - 9, PG 99, 353 - 357; ¢f. SF. TEODOR STUDITUL, Jisus Hristos prototip
al icoanei Sale, pp. 97-100.

% Trei tratate contra iconoclastilor, 1,9, PG 94, 1240 C.

1% SF. MAXIM, Ambigua 42, PG., 91, 1332.

" Luca 2, 34.

192 SF. IOAN DAMASCHIN, Cuvéntarii despre Icoane 3, 2, In vol. Cele trei tratate contra
iconoclastilor, Ed. IBMBOR, 1998.
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acestora. Multe din dovezile lor biblice, interpretate tendentios si de multe
ori in sens alegoric, n-au pastrat spiritul Sfintei Scripturi si nici traditia
intregii Biserici apostolice.

Din pacate si astdzi, ca si atunci, nestorienii acordd o importantd
deosebita textului din Evanghelia Sfantului loan: ,.daramati templul acesta si in
trei zile il voi ridica”,'” adica ei il ,,adord pe Dumnezeu in templul umanitdfii
sale, intrucat locuieste in el ca intr-un templu, unit cu el pe vecie”, cum invata, de
altfel, Nestorie, inchinatorul la om. Se observa clar ca, din punctul lor de vedere,
Logosul Si-a facut un trup si S-a salasluit in el, ,,adica in unul dintre ipostasurile
omenitatii noastre”, ceea ce duce inevitabil la formula nestoriana ca ,,unul dintre
ipostasurile Treimii s-a asociat cu unul dintre ipostasurile omenitatii”’. Datorita
acestui rationament, Hristos este un om ,adoptaf” ca sa devina Fiu a lui
Dumnezeu,'™ ceea ce presupune ca exista doi Fii ai lui Dumnezeu, unul adoptat
st altul Ipostas al Treimii. Tocmai acest om asumat, si nu Logosul salasluit in el,
este Cel care a fost rastignit. Deci, dacd a fost rastignit numai omul, de buna
seamd cd Fecioara Maria este, pentru ei, Niscatoare de Om.'®

Calcedonul, din fericire, a dat o lovitura de moarte nestorianismului
si monofizitismului, hotarand ca cele doua firi ale lui Hristos s-au unit ,,intr-o
Persoana si un Ipostas™ (ei¢ v mpoowmov kou piav vootaoy).'*® Cu toate
acestea, pentru nestorieni, Hristos rdmane un invatator despre cele ale
veacului ce va si vind si un exemplu in cunoastere.'”’ Fird indoiald, lipsa
relatiei dintre divin $i uman, in conceptia lor, duce inevitabil la

1% Joan 2, 19.

1% Este stiut faptul cd notiunea de ,,adoptie” a fost condamnata de Sinodul I Ecumenic, ca
fiind ariana.

1% Mentionam faptul ca in decursul timpului s-au petrecut unele schimbari decisive in
teologia nestoriand datorate in primul rand ,,creatorului dogmaticii nestoriene”, Babai cel
Mare. Acesta, combindnd elementele traditionale, ascetice si speculative ale teologiei
nestoriene, a ajuns sa dea Bisericii sale o viziune hristologicd, mai putin ambigua decat cea
a lui Nestorie. Din pacate, Babai este cel care a introdus formula ,doua firi, doua
ipostasuri, o persoand a Celui ce avea calitatea de Fiu”. (BABAI, Expunere la Cartea
Centuriilor a lui Evagrie Ponticul, 5, 62, apud, J. PELICAN, Traditia crestind o istorie a
dezvoltarii doctrinei II, Spiritul crestinatatii rasaritene (600 — 1700), Ed. Polirom, 2005, p.
72) Mai tarziu, prin 612, la o Intlnire a episcopilor nestorieni si monofiziti, cei dintdi au
recunoscut faptul ca Parintii Bisericii au vorbit despre ,,un ipostas alcatuit din doua naturi”,
dar si-au mentinut convingerea ca ipostasul nu se identificd cu persoana. (ABDISA din
NISIBI, Cartea Margaritarului, 2, 4, BADGER, The Nestorians and Their Rituals, vol. 2,
Londra, 1852, p. 399).

1% Tntr-o omilie atribuitd nestorianului Narsai, se spunea ci el crede in unul Domn Iisus
Hristos Fiul lui Dumnezeu — o persoana, indoita in firi i in ipostasurile acestora. (NARSAI,
Omilii liturgice, Cambridge, 1909, 5).

17 BABAL, Expunere la Cartea Centuriilor lui Evagrie Ponticul 2, 73; Timotei I, Ep. 14,
CSCO 75-77).
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imposibilitatea mantuirii. Ideea de indumnezeire in mistica nestoriana nici
nu existd.'® Chiar daca ,,suferinta si moartea Méantuitorului sunt introduse,
totusi ele n-au decdt sensul de moarte spirituala a misticului impreunda cu
Hristos”.'"

Dar nu numai nestorianismul a fost biruit prin sinoadele de la Efes si
Calcedon, ci si monofizitismul. Ca si nestorienii, $i monofizitii au continuat sa
se opund definitiei hristologice ortodoxe. Stindardul lor ramanea formula
Stantului Chiril ,,0 singura natura intrupata a lui Dumnezeu Cuvantul”. Cum
am vazut, unul dintre aparatorii acestei doctrine, Sever din Antiohia, citand
autoritatea teologica a Sfantului Chiril, punea problema retoric: ,,atunci, de ce
suntem noi impingi sa spunem «doud naturi», cand doctorul Bisericii, Chiril,
striga ca nu mai sunt doua?”'" Ca si Sever, monofizitii se considerau §i se
considera si astazi in consens cu sinoadele ortodoxe anterioare, considerandu-
le cu adevarat ecumenice. Pentru ei, formula calcedoniana si Tomul lui Leon
sunt nestoriene, chiar daca uneori folosesc termenii ,fara amestecare” si
wspecific’!! Uneori, accentudnd doctrina trinitara, monofizitii puneau In
primejdie iconomia,'"* confuzia privind termenul fire care uneori avea sensul
de ousie si alteori de ipostas. Categoric, Parintii de la Calcedon definisera
ipostasul ca trasaturd distinctd, chiar daca cuprindea cele doua naturi, divina si
umana, adica un ipostas compus in doud naturi. Sever din Antiohia, cum s-a
aratat, considera prepozitia in o dualitate, reprezentand separare, in timp ce
din insemna compunere $i unire fard amestecare. De fapt, gandirea lui
monofizitd nu privea pe cei care deosebeau cele doud naturi, ci pe cei care
spuneau ca, dupa unire, ar mai exista in mod real doud naturi. Insistenta lui
mergea pana intr-acolo ca sustineau ca trupul fizic a lui Hristos fusese ferit de

1% Aceste aspecte se vad subliniate in conceptia lor euharistici. Pentru ei att Euharistia, cat
si persoana lui Hristos, sunt o unire a doud naturi diferite, care riman separate si dupa unire.
Astfel dualitatea intre trupul natural, ceresc, si trupul sdu euharistic este scopul venirii sale
din cer. Prin urmare ,,la altar, spun ei, noi nu frangem si nu omordam acel trup al Domnului
care este in cer. Acesta a fost frant o data pentru totdeauna pe cruce si a intrat in slava
Sa... Ceea ce mancam nu este trupul sau dupd fire, ci comemorarea suferintei Sale”.
Fireste, sfarsitul faptului de a méanca ,,aceasta pdine care este numita trupul lui Hristos”
este acela ca cel ce se impartaseste este ridicat la ,trupul care este in cer”. Ca atare,
wprecum Hristos, prin unirea cu Logosul vesnic este numit §i, intr-un fel, este cu adevarat
Fiul lui Dumnezeu, fara ca Dumnezeu sa fi devenit cu adevarat om, tot asa §i pdinea
euharistica este intr-un sens adevarat trupul lui Hristos prin unirea sa cu trupul adevarat
al lui Hristos din cer”. (TOMA DIN EDESA, Tratatul despre nasterea Domnului nostru
lisus Hristos, 7, in Ed. Carr, Simon Joseph, Roma 1898, p. 38).

" BABAI, Despre unire 4, 12, CSCO., 80, 109, 179, 136.

"""SEVER, Gram., 2, 12, CSCO., 112, 91.

"' SEVER, Ep. Teod., CSCO., 105, 13.

"2 Daca Tatil, Fiul si Sfintul Duh sunt de o naturd, cum poate unul dintre ipostasuri si
lucreze singur, fara celelalte?
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striciciune incd din momentul conceperii sale si nu dupa Inviere. La aceasti
extrema se alatura ideea ca unirea n-a fost doar a celor doua naturi, ci si a
celor doud ousii, divind si umana, ceea ce duce la concluzia aberanta ca
Sfanta Treime s-a Intrupat in umanitatea intreaga si s-a amestecat cu neamul
nostru intreg, ceea ce este o blasfemie. Impotriva formulei calcedoniene,
potrivit careia Logosul intrupat ,,n-a murit in natura sa dumnezeiasca, ci doar
in natura sa omeneasca”, era consideratd de ei o capitulare in fata gandirii
nestoriene. De fapt, pentru ei unirea ipostatica si ideea celor doua firi dupa
unire se excludeau reciproc.

Ceea ce ramane esential si pozitiv in acelasi timp pentru monofiziti, in
unirea ipostaticd, era considerarea Fecioarei Maria ca Ndascatoare de
Dumnezeu, invatatura exprimata de altfel in definitia de la Calcedon. $i ei ca
s1 ortodocsii respingeau ideea nestoriana a unui om purtdtor de Dumnezeu sau
a lui Dumnezeu salasluit in lisus ca intr-un templu, ceea ce echivala cu
respingerea invataturii despre Teotokos.

Cat priveste insa Euharistia, lucrurile stau altfel. Dupa cum s-a aratat
dupa ei euharistia este fundamentata pe teologia unirii ipostatice, care, desi
era consideratd o prezentd reald si avea o legatura stransa intre trupul si
sangele lui Hristos, totusi, ca §i nestorienii, viziunea lor accentua mai mult
aspectul anamnetic, in dauna celui al prezentei reale.'"

Adevarul este cd, Tmpotriva acestor eretici, Parintii, In toate
demersurile lor doctrinare hristologice, au fost permanent atenti la
vocabularul teologic, ca astfel termenii sa fie intelesi In sensul adevérat
ortodox. Cuvintele lor au atras dupd sine obligatia de a lua in considerare
timpul cand au fost spuse, din ce cauzd si din a cui cauza, ce motiv i-au
impins sa scrie in felul acesta si care era scopul afirmatiei lor. De pilda,
Sfantul Grigorie de Nazianz marturisea ca Parintii de la Niceea n-au luat in
discutie doctrina despre Sfantul Duh, tocmai pentru cad ea nu devenise inca o
controversa. Faptul ca unii termeni folositi de ei erau uneori inadecvati, nu
1-au impiedicat totusi sd-1 foloseasca, deoarece nu era o alta cale de exprimare
a adevarului dumnezeiesc. Cat priveste doctrina despre Tnomenirea
Cuvantului, ea a trebuit sa fie redatd in paradoxuri, intrucat invatatura este o
taind de nepatruns si de neexplicat. Numai credinta putea accepta coborarea
din cer a Ipostasului Fiului i moartea Celui fard de moarte. Cu toate acestea,
Parintii n-au confundat niciodatd teologia cu iconomia, ci au marturisit de
totdeauna unitatea Logosului Tnomenit.

Dacd nestorienii §i monofiziti au dus un rdzboi activ impotriva
ortodocsilor, care aparau unirea dintre natura divina $i umana in ipostasul
Cuvantului, nu mult dupa Calcedon, chiar aparatorii ortodoxiei au fost

'S FILOXEN DE MABBUG, Disertatii 1, 35. PO., 15, 465.
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confruntati cu unele ratacirii legate de cele doua vointe si de cele doua
lucrari ale celor doud firi din ipostasul Logosului. Cum s-a putut vedea,
aceste controverse erau iscate mai ales in randul ortodocsilor si in interiorul
granitelor imperiului. Tendinta acestor interpretdri a definitiei de la Sinodul
IV inclina mai mult in directia accentudrii unitatii firilor decat in sensul
dualitati naturilor lui Hristos. Nestorienii, cum s-a vazut, sustineau unirea
nemarginitului cu marginitul, a desavarsitului cu nedesavarsitul,
considerand ca Hristos este persoana acestei uniri. Dar pe cand ei sustineau
dualitatea ipostaselor, calcedonienii admiteau dualitatea naturilor unite
ipostatic. De cealaltd parte, problema mantuirii, care punea in discutie
indumnezeirea omului, tindea s plaseze culmea sfinteniei in unitatea de
vointd, de felul ,,infrucdt toti avem o fire, reusim sa avem un gand §i o
vointd, atdt cu Dumnezeu, cdt si cu semenii, fara sa fim in vreun fel in
dezacord nici cu Dumnezeu, nici unul cu altul’ '

Fard indoiala, tendinta inspre unirea dintre divin s$i uman, fie in
Hristos, fie in credincios, era evidentd. Daca marturisirea de la Calcedon
evita rezultatul unirii ca fiind ,,0 fire”, trebuia gasitd o altd formula care sa
exprime unirea si sd-1 multumeasca pe adeptii ,firii unice”. Inevitabil,
teologii s-au indreptat catre vointele si lucrarile Mantuitorului. Trebuie sa
subliniem ca este curios faptul ca asupra teoriei cum ca in Mantuitorul
Hristos este o singurd lucrare, monoenergismul, ambele extreme hristologice
nestorianismul si monofizitismul erau de acord.''> Dupi cum am precizat
mai sus, Tomul papei Leon, care a stat la baza definitiei de la Calcedon,
afirma ca ,.fiecare forma, adica fire in Logosul intrupat, savarseste actele
care tin de ea in comuniune cu cealaltd”.""® Este important sa amintim ca, in
aceasta perioada, era utilizatd formula lui Dionisie Areopagitul care sustinea
ca Hristos ,,n-a savarsit cele dumnezeiesti ca Dumnezeu si cele omenesti ca
om”, adica a existat ,,o anumita noud lucrare divino—umana a lui Dumnezeu
facut om”.""” Formula dionisiana n-a avut insd menirea si calmeze spiritele,
ci mai mult a provocat controverse, de felul ca patriarhul Cirus din
Alexandria interpreta textul in sensul ca ,,unul si acelasi Hristos implineste

4 SF. MAXIM, Ep. 2, PG., 91, 396.

"5 Nestorianismul sustinea ci cele doud Ipostasuri in Hristos se unesc intr-o singurd
lucrare, iar monofizitii sustineau cé, din cauza unirii, existd o unica lucrare individuald a
ipostasului unic, si anume cea dumnezeiasca.

16 Cuvantul formd” este la nominativ, ca subiect al predicatului, ceea ce Inseamna ca subiectul
predicatului ,,a lucra” este fiecare ,fire”, si nu ipostasul Logosului. Este stiut faptul ca Sergiu,
patriarhul Constantinopolului, interpretand definitia de la Calcedon, considera ca Logosul inomenit
realizeazd, prin intermediul fiecdrei forme, actele care tin de ea, in comuniune cu cealalti, dand
cuvantului formd un rol instrumental (SERGIU, Ep. 2, Mansi 11, 525).

"7 DIONISIE AREOPAGITUL, Ep. 4, avdpwdevtoc Ogov kowvnv Tve Oeov8pieny
gvepyeln. PG, 3, 1072.
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lucrarile care se potrivesc lui Dumnezeu si lucrarile omenesti printr-o
singurd lucrare divino — umand, potrivit lui Dionisie, unul dintre sfingi”.""®

Evident ca nu formula lui Leon si nici cuvintele lui Dionisie creau
dispute, ci pozitia ,,/ucrarii” in Logosul Tnomenit. Daca, asa cum sustinea
patriarhul Serghie, ,,in Domnul Hristos, intreaga Sa omenitate a fost unita
pe vecie cu dumnezeirea Logosului si a fost indreptata si miscatda de
Dumnezeu in toate”, ar fi reiesit ca ,sufletul lui Hristos n-a actionat
niciodata in migcarile sale prin propria decizie, ci a fost dependent intru
toate de Logosul care I-a pus in miscare”.!"® In acest context, aceastd lucrare
divind sau umana nu tinea de niciuna dintre cele doua naturi, ci de ,,modul
unirii”, drept urmare nu mai era ingaduit sa se vorbeasca de doua lucrari, dupa
unire, ci doar de o singura lucrare dominanta.

Fara indoiala, cum am vazut, dificultitile n-au Incetat ci s-au prelungit
de la lucrare la izvorul lucrdrii, care este vointa, de unde acest curent si-a luat
numele de monotelism (uovov Oednua).'*® De data aceasta, vointa lui Hristos
constituia mesajul biblic al patimilor. Unii interpretau cuvintele Mantuitorului
ca referindu-se la iconomia omenitatii asumate,'”' pe cand Sfintul Maxim,
sustinand doua vointe, vedea in cuvintele Domnului dovada ca El ca om avea o
vointd care apartinea naturii Sale umane, caracterizatd printr-o sublima
supunere fata de voia Sa divini si fatd de cea a Tatilui.'** Ca si Sfantul Maxim,
Stantul Ioan Damaschin sublinia ca prin cuvintele ,,nu voia Mea” se refera la
vointa omeneascd a Logosului Thomenit, iar cuvintele ,,ci voia Ta”, se referd la
vointa divina.'*

Ambele parti implicate in disputa vointelor in Hristos stdruiau sa nu
fie asociati cu nestorienii $i monofizitii, strdduindu-se sa aduca argumente
din traditia Parintilor. Ei trebuiau sd recunoascd, mai intai, faptul ca unii
Pirinti au vorbit si de o vointd si de doud.'* E clar ca pentru ortodocsi

18 CIRUS, cap. 7, Mansi, 11, 565.

"9 SERGIU, Ep. 3, Mansi 11, 536.

120 Vointa unica era prezenta in scrierile eretice ale lui Arie si Apolinarie. Ea se gisea in
ereziile lui Timotei I, patriarhul nestorian, care sustinea cad ipostasul omului asumat de
Logos avea ,,0 singura vointa si lucrare cu Logosul care s-a imbrdcat pe sine in EI” (Tim.
I, Ep., 34, CSCO., 75, 127).

12l PAPA HONORIU, Ep. 4, PL., 80, 473.

122 SF. MAXIM, Opus., 3, PG., 91, 48; Opus. 6, PG., 91, 68.

123 SF. IOAN DAMASCHIN, Despre cele doua vointe in Hristos, 41, PG., 95, 180; SF.
MAXIM, Opus., 7, PG., 91, 81.

124 Sfantul Sofronie al Ierusalimului, unul dintre primii adversari ai monotelismului, a
compilat doud carti continand sase sute de citate din Parinti impotriva ideii de lucrare unica
sau vointa unica in Hristos. La sinodul de la Lateran, In sesiunea a cincia, s-a citit o colectie
de citate din Parinti i multe alte pasaje au fost aduse in atentia episcopilor. Un florilegiu de
la Roma, cu marturii patristice, era trimis la Constantinopol spre verificare cu manuscrisele
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crezul Niceo-Constantinopolitan, ,acest cucernic si ortodox simbol al
harului dumnezeiesc, suficient pentru cunoasterea si confirmarea credintei
ortodoxe”, a fost completat cu definitii dogmatice care au fixat formularile
despre cele doud vointe si doud lucrari, In conformitate cu hotararile de la
Calcedon. Cele doua firi marturisite acolo presupuneau cu necesitate si doua
vointe naturale si doud lucrdri naturale, fard impartire, fara schimbare, fara
separare si fara amestecare.'> Concret, daci sunt doud firi, trebuie sa fie si
doua vointe, care, atunci cdnd lui Hristos 11 era foame sau sete, voia
omeneasca era cea care dorea hrana sau bauturd, de care firea Sa divind nu
avea nevoie.'”® Ca atare era necesar si se facd o distinctie intre vointa
naturald umana (zo pvaixov Geinua), deosebitd ontologic de vointa divina, si
vointa deliberativa (zo yvwuixov Ociiua), identicd, din punct de vedere
functional, cu vointa divina.'”’ De aici, Parintii au inteles si au subliniat
imperativul Sfantului Grigorie de Nazianz: ,,Ce n-a fost asumat de catre
Logos la Intrupare nu este vindecat”,'*® adica atat vointa, cat si lucrarea
omului trebuiau vindecate.'”” Sfantul Ioan Damaschin este si mai categoric
cand dezvoltd acest argument: ,.daca El nu Si-a asumat vointa omeneascd,
aceea care a suferit prima in noi n-a fost vindecata, caci, in definitiv, tocmai
vointa umand era cea vinovata de pavcat”.130

Fara indoiald, 1n aceasta disputd Sfantul Chiril al Alexandriei a fost o
coloana de rezistentd ortodoxd, care a fost considerat totdeauna o tintd a
atacurilor eretice din cauza viziunii sale asupra unirii ipostatice. Mai tarziu,
imparatul Iustinian, cum am vazut, s-a adeverit a fi un aparator al ortodoxiei,
cel care a condamnat ,,cele trei capitole” si, mai presus de toate, pe ideologul
nestorianismului Teodor de Mopsuestia.

Stantul Maxim Marturisitorul, unul dintre cei mai mari teologi ai
ortodoxiei, spune cad Mantuitorul Hristos a luat in mod ontologic natura noastra
omeneascd Intreagd cu tot ceea ce tine de fiinta Sa, afara de pacat. El a luat o
data cu firea noastrd vointa si lucrarea naturald impreund cu toate patimile sale
ireprosabile, care au intrat In constitutia naturii noastre ca pedepse ale pacatului,
adica foamea, setea, durerea, suferinta, teama de moarte etc. Ceea ce n-a luat
Fiul lu1 Dumnezeu este vointa omeneasca gnomica sau personald, care de altfel

existente in biblioteca Patriarhiei.

125 Simbolul Sinodului al Il — lea de la Constantinopol, al VI — lea ecumenic, Mansi, 11,
637.

126 SF. MAXIM, Opus., 4, PG., 91, 60.

127 SF. MAXIM Opus., 16, PG., 91, 192.

12 SF. GRIGORIE DE NAZIANZ, Ep. 101, PG., 37, 181 ,t0 yap amoolinmrov
aBspamevToV”.

12 SF. MAXIM, Opus., 15, PG., 91, 156.

130 SF. IOAN DAMASCHIN, Despre cele doud vointe, 28, PG., 95, 161.
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nici nu se poate insusi ontologic, intrucat nu tine de natura umana, ci de
persoand. Intrucat El n-a luat natura omeneasca cunoscutd in vreun ipostas, ci
pe cea comuna tuturor oamenilor, care ,,subzista in mod divin” in Ipostasul Sau
dumnezeiesc, pentru aceea lisus Hristos n-are o vointi gnomica. In virtutea
acestui fapt, El a asumat vointa umand naturald pe care o restaureaza in
conformitate cu planul divin de la inceput, miscandu-o numai spre Bine.

Prin urmare, natura omeneasca a lui Hristos este o fire indumnezeita,
patrunsa de energiile dumnezeiesti inca din clipa Thomenirii Logosului. Asa
cum fierul patruns 1n foc se face foc, ramanand totusi fier prin fire, tot asa si
firea umana in Ipostasul Cuvantului se indumnezeieste, fara sa-si piarda
calitatile sale firesti. Astfel, spune Sfantul Maxim, ,,nici arderea dupa unire
nu este lipsita de tdaiere si nici taierea de ardere si nici din cauza ca este
dubla lucrarea naturala nu se introduc doua sabii inrogite si nici din cauza ca
sabia este una fird s se confundd deosebirea fiintiald a acestora”.”' Ca
atare, cele doua vointe proprii celor doud firi sunt deosebite, dar Cel care
voieste este unul, desi El voieste potrivit fiecaruia din cele doua firi. Unul
este, de asemenea, obiectul vointei, caci cele doud vointe sunt unite, vointa
omeneasc fiind supusd in mod liber vointei dumnezeiesti."** Acest lucru s-a
putut realiza in Hristos in unitatea unei unice Persoane, in mod deplin,
formand o singura voire a celor doud vointe care sunt necesare pentru
mantuirea omului. Ca Dumnezeu si om, un singur voitor voieste atit sa
mantuiascd pe om, cat si sa fie mantuit. Apoi, ca Dumnezeu mantuieste pe om
si extinde aceasta mantuire la toti cei ce voiesc sd fie mantuiti, El fiind centrul
eficient al mantuirii tuturor, adicd atat omul ce se mantuieste, cat si
Dumnezeu care mantuieste. Astfel, Fiul lui Dumnezeu Tnomenit este puntea
reala a lucrarii mantuitoare intre Dumnezeu si oameni, centrul divino-uman al
umanitatii sau centrul divin mantuitor al umanitdtii prin umanitatea Sa
mantuitd, Tnviatd si indumnezeita. El e Persoana care cuprinde in Sine totul,
de la dumnezeire pand la materia indumnezeita a cosmosului, prin firea
omeneascd legatd organic prin trupul Siu.'”’ Evident, Sfantul Maxim
Marturisitorul vede aceastd armonie deplina a voii umane cu voia divind in
Hristos, in faptul ca voia umand a Lui nu mai trece prin fazele de sfatuire cu
sine (fovln), de preferare (mpoaipeaic) si opinare proprie (yvaun), ci e de la
inceput 1n perfect acord cu voia divina.

BUIDEM, Ibidem, col. 337 - 340, cf. Pr. Prof. Dr. IOAN ICA, op. cit., p. 371.

32 Vointa dumnezeiasca mergea de fiecare dati inaintea vointei omenesti, incét firea umana
a lui Hristos voia ,,dumnezeieste”, spune VLADIMIR LOSSKY, Teologia mistica a
Bisericii de Rasarit, Ed. Anastasia, Bucuresti, pp. 175 — 176.

133 pr. Prof. DUMITRU STANILOAE, Hristologia Sfantului Maxim Marturisitorul, in
Ortodoxia, 3/1988, p. 72.

134 IDEM, Fiul lui Dumnezeu, Fiul Omului, p. 745.
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Apoi Sfintii lIoan Damaschin, Nichifor Marturisitorul si Teodor
Studitul sustin inexistenta niciunui interval Intre icoana si Hristos, ca
prototip al ei, fiind doud jumatati care nu pot fi separate nici in gand si nici
in realitate. De asemenea, ei au subliniat faptul ca ontologia chipului sta in
prototip, fapt care nu poate fi inversat, astfel ca Icoana Mantuitorului ca
jumitate isi are temeiul in prototip, nu si invers. In acest sens, toate icoanele
traiesc din ontologia prototipului, iar prototipul isi manifesta toatd realitatea
lui ontologica in faptul ca are si un chip.

in fine, Sinodul VII Ecumenic, prin definirea cultului icoanelor, a
confirmat invatitura de la Calcedon, intrucat posibilitatea icoanei lui Hristos e o
intdrire a credintei In omenitatea lui, contestatd de monofiziti. Cat priveste chipul
omenesc al Lui, care se refera la persoana Lui cea unica, sinodul a condamnat
nestorianismul. Numai in lumina invataturii Parintilor, icoana lui Hristos este
posibili si cinstirea ei este legitima, pentru ci Insusi Fiul lui Dumnezeu a luat fata
vizibild a omului, fara ca ea sa fie separata de El, in sens nestorian, dar fara sa-si
piardd autenticitatea umana, In sens monofizit. Ea este deci transfigurata si
sfintitd prin Ipostasul dumnezeiesc. Pe baza acestei invataturii, devine posibila
cinstirea in cult a icoanelor sfintilor, ca expresie a oamenilor indumnezeiti. Daca
Hristos Si-a indumnezeit natura Sa umana, aceasta indumnezeire se comunica si
oamenilor care au inaintat in unire cu El. In felul acesta, Logosul fiind subiectul
naturii Sale umane, de buna seama ca toate obiectele au ca subiect pe Fiul lui
Dumnezeu inomenit, mijlocind, astfel, darul sacru al Iui Hristos. ,,Fie prin
contemplarea Scripturii, fie prin reprezentarea icoanei... noi ne amintim de
toate prototipurile (Persoanele Sfinte, acte etc.) si suntem introdusi la ele” —
spunea hotararea Sinodului VII Ecumenic; iar hotararea Sinodului din 860 afirma
»ceea ce cartea ne spune prin cuvant, icoana ne anuntd §i ne face prezent prin
culoare”.

SUMMARY: The Christological Way of Thinking of Saint John
Damascene and of Saint Theodore the Studite

Christological knowledge encountered in Holly Book, at the Holly
Fathers and formulated in the ecumenical synods has always realized and
expressed Christian unity. Against the heretics, the Fathers, in all their
histological doctrinal actions, have always paid attention to the theological
vocabulary, so as the terms to be understood in their real orthodox meaning.
Their words brought about the necessity of taking into account the time when
they were stated, and beacause of what and whom, and the reason behind their
decision to write when they started writing the way they did and what was the
scope of their assertion.

Saint John Damascene, Saint Nichifor the Confessor and Saint
Theodore the Studite sustain the inexistence of any interval between the
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icon and Christ, as an archetype, being two halves that cannot be separated
neither in imagianation nor in reality. They have also suggested the fact that
the figure’s ontology lies in the prototype, a fact that cannot be reversed,
thus the Savior’s Icon as a half, has its foundation in the prototype and not
vice-versa. In this way, all icons live from the prototype’s ontology, and the
prototype manfiests all its ontological reality in the fact that it has an image.

The 7th Ecumenical Synod, by definig the cult of the icon, confirmed the
Chalcedon wisdom, hence the possibility of the Christ’s icon is nothing but a
reinforcement of faith in His humanity, contested by the monophysitians.
Regarding His human nature, which refers to His unique self, the Synod
condemned nestorianism. Only in the light of the Teachers, Christ’s icon is
possibile and its veneration legitimate, because Son of God took man’s visible
image, without being separated by Him, in a nestorian way, but without losing its
human authenticity, in a monophysical way. It is thus transfigurred and sanctified
by the Divine Hypostasis. On the basis of this knowledge, the veneration of the
Saint’s icons becomes possible, as an expression of the theosis.
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DER MYTHOS VOM "GROBEN SCHISMA IM JAHR
1054"

Zum Verhiltnis zwischen den Kirchen lateinischer und byzantinischer
Tradition vor und nach dem angeblichen Wendepunkt

Pr. Prof. Univ. Dr. ERNST CHRISTOPH SUTTNER

Cuvinte cheie: Schisma cea mare din 1054, relatia dintre crestinatatea
rasariteand si cea apuseand la hotarul dintre mileniul I si cel de al Il-lea
Keywords: The Great East-West Schism (1054), the Relationship between
the East and West Church at the Beginning of the 2nd Millenium

D

Noch 1651 (also weit mehr als ein Jahrhundert nach dem Ausbruch der
Reformation in Deutschland) war es moglich, da3 ein zu Rom "im Schisma
stehender" Bischof einem mit Rom unierten Bischofskandidaten die heilige
Weihe erteilte. Der damalige Weihespender war Bischof Simion Stefan von
Alba Julia, der Weiheempfinger war der gewihlte Bischof von Mukacevo
Petr Petrovi¢ Parfenij. Diesen hatte Georg Lippay, der damalige
(selbstverstindlich lateinische!) Primas von Ungarn, betraut mit der
Seelsorge fiir die Glaubigen von byzantinischer Tradition in Oberungarn,
die 1646 eine Union mit der lateinischen Kirche geschlossen hatten. Die
entsprechende Urkunde des lateinischen Wiirdentragers war fiir Bischof
Simion Grund genug, die Weihe zu erteilen. Als Primas Lippay sich in Rom
fir den neu geweihten Bischof verwandte, damit dieser von allen
eventuellen kirchlichen Zensuren freigesprochen werde, bezeugte er
ausdriicklich, dal3 der weihende Bischof um das Uniert-Sein des Weihe-
kandidaten wufite. Dafl Lippays Intervention in Rom erfolgreich war, zeigt,
daB man auch dort zu dem Geschehenen positiv stand.'

Das Ereignis pafite sehr wohl in seine Zeit. AufschluBreiches
erfahren wir z.B. in einem Bericht, den der franzdsische Jesuit F. Richard
1657 iiber einen griechischen Bischof publizierte,” der im Oktober 1650 im
Auftrag des Okumenischen Patriarchen als Visitator nach Santorina kam.

! Zu Einzelheiten beziiglich der Union des Bistums Muka&evo und fiir Quellenangaben zu
den Vorgédngen rund um die Bischofsweihe an Petr Petrovi¢ vgl. M. Lacko, Die Uzhoroder
Union, in: OS 8(1959)3-30 und W. de Vries, Rom und die Patriarchate des Ostens, S. 114-131;
sowie Suttner, Die ruméinische Orthodoxie des 16. und 17. Jahrhunderts in
Auseinandersetzung mit der Reformation, in: Kirche im Osten 25(1982)64-120 (besonders
S. 84-86).

* F. Richard, Relation de ce qui s'est passé de plus remarquable a Saint-Erini ... depuis
I'¢tablissement de Péres de la Compagnie des Jesus, Paris 1657, S. 59f.
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Der Visitator habe einem Jesuiten beim Predigen zugehort, schreibt F.
Richard, und sei tiber das Wirken der Patres so froh gewesen, da3 er ihnen
auf ihre Bitte um Predigterlaubnis fiir die griechischen Kirchen des Archi-
pels eine Urkunde ausstellte, in der er "alle Priester und Amtsinhaber unter
der Jurisdiktion seines Patriarchen aufforderte, uns [d.h. die Jesuiten] in
allen ihren Kirchen wie ihn selbst aufzunehmen und unseren Vitern ohne
Widerspruch {iberall, wo es die Viter wiinschen, das Predigen des Wortes
Gottes zu erlauben".

Auch dies war keine Ausnahme, denn viele "schismatische"
Wiirdentrager verlieBen sich damals auf Missionare aus Rom. Der
Lebenslauf des Panteleimon (Paisios) Ligarides mag dafiir als Beispiel
dienen. 1609/10 auf Chios von Eltern geboren, die als uniert galten, war er
ans griechische Kolleg nach Rom gekommen und nach seinen Studien auch
Lehrer am Kolleg gewesen. 1639 wurde er dort zum Priester geweiht und
von der Congregatio de Propaganda Fide 1641 in den Osten entsandt. Ohne
daf} er die Bindung an Rom hitte aufgeben und auf die Besoldung aus Rom
hiitte verzichten miissen, erlangte er eine Vertrauensstellung beim Okume-
nischen Patriarchen Parthenios I. und die Erlaubnis, in dessen Kathedrale zu
predigen, zu zelebrieren und Beichte zu horen. Spater wurde er Hofprediger
beim "schismatischen" Fiirsten der Walachei. In dessen Residenzstadt
begriindete und leitete er die erste neuzeitliche Schule des walachischen
Fiirstentums. Besoldet wurde er weiter aus Rom, denn er galt unverdndert
als Missionar der Congregatio de Propaganda Fide. Am walachischen
Fiirstenhof wurde er mit dem "schismatischen" Patriarchen Paisios von
Jerusalem bekannt, reiste mit ihm 1651 nach Jerusalem und wurde von ihm
im folgenden Jahr zum Bischof geweiht. Auf dem Riickweg in die Walachei
besuchte er den fiir die dortigen Lateiner zustdndigen Bischof und legte ihm
dar, das Glaubensbekenntnis bei seiner Bischofsweihe sei ausdriicklich so
formuliert worden, dafl seine Bindung an Rom habe erhalten bleiben
konnen. Bald darauf nahm er eine Einladung nach Moskau an und wurde
Berater des Patriarchen und des Zaren.’

Die Zahl solcher Beispiele konnte nahezu beliebig vermehrt
werden.* Doch wir wollen statt dessen zur Konziliengeschichte iibergehen

3 Fiir Belegstellen vgl. Suttner, Panteleimon (Paisios) Ligarides und Nicolae Milescu. Ein
Beitrag zur Frage nach der Offenheit des walachischen Fiirstentums fiir das Bildungsgut der
Zeit im zweiten Drittel des 17. Jahrhunderts, in: Kirche im Osten 26(1983)73-94.

* Zahlreiche weitere Beispiele und Angaben beziiglich der Quellen, aus denen sie erhoben
wurden (aber auch dort nur eine Auswahl, weil eine volle Liste der uns zugénglichen
Informationen jeden Aufsatz sprengen miifite!) bei Suttner, Die Christenheit aus Ost und
West auf der Suche nach dem sichtbaren Ausdruck fiir ihre Einheit, Wiirzburg 1999, S.
145-156.

41



und eine Parallele aufzeigen zwischen den sieben dkumenischen Konzilien
der Spétantike und jenen Konzilien des 15. bis 16. Jahrhunderts in
Konstanz, Basel, Ferrara/Florenz und Trient, die nur den Lateinern, nicht
aber den Griechen als 6kumenisch gelten.

Yves Congar stellte in der Schrift "Zerrissene Christenheit" heraus,
dal Rom und Konstantinopel zur Zeit der altkirchlichen 6kumenischen
Konzilien insgesamt mehr als 200 Jahre zueinander im Schisma standen. Er
zitiert zwei kirchengeschichtliche Untersuchungen. In einer von ihnen wird
aufgezeigt, daB3 es in den 464 Jahren vom Beginn der Alleinherrschaft
Konstantins (im Jahre 323) bis zum 7. 6kumenischen Konzil (im Jahre 787)
zwischen den Griechen und den Lateinern fiinf Schismen mit zusammen
203 Jahren gab. Die andere Untersuchung berichtet von sieben Schismen
mit zusammen 217 Jahren, die es in den 506 Jahren vom Tod Kaiser Kon-
stantins (im Jahre 337) bis zur endgiiltigen Annahme der Beschliisse des 7.
okumenischen Konzils durch die Kaiserstadt Konstantinopel (im Jahre 843)
gab. Mit anderen Worten: In jenen Jahrhunderten, in denen Griechen und
Lateiner sechs von ihren sieben gemeinsamen Okumenischen Konzilien
feierten, bestand zwischen ihnen nahezu die halbe Zeit iiber keine volle
Communio.’

Den Griechen und den Lateinern jener Zeit war es aber nicht in den
Sinn gekommen, den anderen wegen des Schismas das Kirche-Sein
abzustreiten. Daher konnten sich ihre Bischofe auf gemeinsamen Konzilien
begegnen als Mitbriider im gleichen Hirtenamt, die miteinander die
Verantwortung zu tragen haben fiir die kirchliche Verkiindigung der
heiligen Wahrheit. Sie hielten ihre Gemeinschaften ndmlich fiir Schwester-
kirchen, die eigentlich zusammengehdren und auch im Zustand des
Schismas hinreichend aufeinander bezogen blieben, so daBl eine
Aussohnung erreichbar war. Nicht anders war es, als sich die Lateiner zur
Zeit des groBBen Papstschismas in Konstanz und in Basel versammelten und
einzelne griechische Konzilsteilnehmer anreisten, um mit ihren
abendldndischen Mitbriidern bei der Suche nach Einheit solidarisch zu sein
und sich zugleich um die Beendigung der Spaltung zwischen Lateinern und
Griechen einzusetzen. Noch deutlicher war die Ahnlichkeit zu den
altkirchlichen Konzilien, als die Bischofe beider Seiten gleichberechtigt
zum Konzil von Ferrara/Florenz zusammentraten, das ganz und gar der
Suche nach Einheit zwischen Lateinern und Griechen gewidmet war,® auch
wenn das Ziel der Aussohnung dann schlieBlich doch nicht wirklich erreicht

* Yves Congar, Zerrissene Christenheit, Wien 1959, S. 111.
% Mit diesem Konzil befaBite sich in ganz besonderer Weise Joseph Gill; vgl. von seinen
Arbeiten vor allem die Monographie: The Coucil of Florence, Cambridge 1961.
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werden konnte. Sogar noch fiir das Konzil von Trient wiinschten die Papste
- vergeblich - die volle Teilnahme "schismatischer" Bischofe aus dem
Osten.’

Die besondere Bedeutsamkeit der genannten Tatsachen ergibt sich
aus einem Vergleich mit dem 2. Vatikanischen Konzil. Denn ausgerechnet
bei diesem Konzil, das die Offnung der katholischen Kirche fiir das
Gedankengut der 6kumenischen Bewegung brachte, hielten Katholiken und
Orthodoxe das Mittun von "Schismatikern" als Konzilsviter nicht mehr fiir
moglich. Sie meinten, dafl orthodoxe Bischofe und Theologen an einem
vom Papst einberufenen Konzil nur als Beobachter, nicht als Konzilsviter
teilnehmen konnten. Im 20. Jahrhundert galt als unvollziehbar, was den
Pépsten noch im 16. Jahrhundert als Ergdnzung erwiinscht war.

10}
Wann zwischen dem Tridentinum und dem zweiten Vaticanum und auf
welche Weise erfolgte ein solcher Umbruch in den Auffassungen?

In den Jahrzehnten vor der Brester Union von 1595/96 hatten in
Polen bestimmte Jesuiten, darunter ihr fiihrender Theologe Petrus Skarga,
begonnen, je ldnger desto deutlicher zu lehren, dall es fiir die Christen nach
Gottes heiligem Willen unabdingbar sei und fiir sie sogar ein
Heilserfordernis darstelle, unter der Obhut des obersten Hirten in Rom, des
Nachfolgers Petri, zu stehen. Die wirkliche Befdahigung der nicht auf Rom
bezogenen 6stlichen Kirchen zum Dienst fiir das Heil der Seelen wurde von
thnen in Frage gestellt. Wer durch ihre Neuerung beeinflult war, mufte der
Meinung sein, daf} die Kirchen griechischer Tradition wegen ihres Getrennt-
Seins vom Papst schwer in die Irre gegangen seien; Sie muflten ihm zutiefst
verletzt erscheinen. IThre Bischéfe konnte er nicht mehr als Mitbriider der
lateinischen Bischofe im Hirtenamt betrachten, und in schwere Sorge um

7 Auch beim Tridentinum gab es Teilnechmer aus dem Osten, aber sie waren entweder
Lateiner aus den venezianischen Kolonien oder Griechen von dort, die einen Lateiner zum
Metropoliten hatten und gemal3 den Beschliissen des 4. Laterankonzils als uniert mit der
lateinischen Kirche galten. Theobald Freudenberger hebt jedoch hervor, da3 Pius IV., der
Papst der dritten Sitzungsperiode, "weder Miithe noch hohe Kosten (gescheut habe), um
auch Vertreter der schismatischen Kirchen des Ostens nach Trient zu bringen". Doch
infolge der damaligen politischen Lage blieben seine Einladungen erfolglos. (Vgl. Th.
Freudenberger, Das Konzil von Trient und das Ehescheidungsrecht der Ostkirche, in:
Wegzeichen, Wiirzburg 1971, S. 165. G. Hofmann, L'Oriente nel Concilio di Trento, in:
Studia Missionalia 2[1946]33-54, verweist auerdem auf die Einladungsbullen Pauls III.
und Julius III., in denen die "schismatischen" Orientalen "implizit" geladen wurden, und
auf eine Reihe dringlicher Einladungen von Pius IV. an griechische und altorientalische
Patriarchen und an weltliche Repriisentanten der Athiopier, der Russen und der Moldauer
Ruménen.)
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jene Schafe Christi mullte er geraten, die seines Erachtens in die Irre geleitet
worden waren.

Ausmal} und Tempo der Ausbreitung dieser Ekklesiologie, die in
Polen im letzten Drittel des 16. Jahrhunderts einsetzte, bedirfen noch der
Klérung. Zunichst wurde die neue Sichtweise von einer Minderheit unter
den Lateinern vertreten, und es sollte noch fast zwei Jahrhunderte dauern,
bis sie iiberall in der lateinischen Kirche vorherrschend wurde und dann
auch in den Kirchen byzantinischer Tradition eine sozusagen
"spiegelbildliche" Anwendung fand.

Doch gab es unter den Lateinern bestimmte Theologen und
Kirchenfiihrer, die sich die neue Lehre recht schnell zu eigen machten. Zu
thnen gehorte kein Geringerer als Papst Klemens VIII. (1592-1605), unter
dem die Brester Union abgeschlossen wurde. Dies erklirt, weswegen dieser
Papst die Scheidewand zwischen den Kirchen griechischer und lateinischer
Tradition nicht mehr fiir eine Scheidewand hielt, die zwischen zwei
Schwesterkirchen verlief, welche wegen der Trennung keineswegs
authorten, miteinander die eine, heilige, katholische und apostolische Kirche
zu sein, wie dies zu ihrer Zeit die Bischofe der altkirchlichen 6kumenischen
Konzilien, die in Konstanz und Basel versammelten spéatmittelalterlichen
Bischofe und die neuzeitlichen Pipste des Tridentinums getan hatten. Statt
dessen verlieh Klemens VIII. in zahlreichen Dokumenten der Meinung
Ausdruck, er habe die Ruthenen durch den Unionsabschlufl von 1595/96
iiberhaupt erst in die Kirche Christi aufnehmen miissen.

Nach einem ldngeren Ringen, bei dem in der lateinischen
Christenheit bald die traditionelle Sicht vom Schisma zwischen Lateinern
und Griechen die Vorhand zu haben schien (und daher um die Mitte des 17.
Jahrhunderts noch die eingangs geschilderten Fakten moglich waren), bald
hingegen die nachtridentinische Neuerung bevorzugt wurde, setzte sich im
18. Jahrhundert die neue Ekklesiologie bei den Lateinern und bald danach
ihr "Spiegelbild" bei den Griechen fast vollstindig durch.® Die Lateiner,
denen fortan das pastorale Gefiihrtwerden durch den Nachfolger Petri als
Heilsbedingung galt, bestritten nunmehr, dal die griechischen Kirchen,
denen die Bezogenheit auf den Papst abgeht, zur Verwaltung der heiligen
Sakramente berechtigt seien. Von den Griechen erteilte Sakramente, lehrten

¥ Fiir das Ringen und schlieBlich das Durchsetzen der Neuerung vgl. die Abschnitte
"Nachtridentinische Auffassungen setzen sich durch" und "Wandel im Verstindnis vom
Schisma" bei Suttner, Die Christenheit aus Ost und West auf der Suche nach dem
sichtbaren Ausdruck fiir ihre Einheit, S. 186-202 und 279-292; sowie ders., Das
wechselvolle Verhiltnis zwischen den Kirchen des Ostens und des Westens im Lauf der
Kirchengeschichte, 2Fribourg 2002, S. 73-84; ders., Wandel im Verstindnis von Schisma
und Union. Von Bischof Cyprian von Karthago bis ins 20.Jh., in: OCP 69(2003)267-285
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sie, seien zwar giiltig, aber illegitim. Ein Dekret der Congregatio de
Propaganda Fide verbot 1729 kategorisch jegliche "communicatio in sacris"
(d.h. jegliche Gemeinsamkeit des Betens, die Gemeinsamkeit in
irgendwelchen geistlichen Dingen und ganz besonders die Gemeinsamkeit
bei den heiligen Sakramenten) zwischen Christen, die dem Papst verbunden
waren, und solchen, die dies nicht waren. Umgekehrt erklirten die
griechischen Patriarchen in einem Beschlul aus dem Jahr 1755 die
westlichen Christen flir ungetauft. Seither hielten und halten zahlreiche
Theologen die Katholiken und die Orthodoxen fiir "im Glauben getrennt".

111)

Im 19. Jahrhundert begannen Kirchengeschichtler zu untersuchen, wann
denn die damals bereits von fast allen fiir eine Tatsache gehaltene
Glaubensspaltung erfolgt sei. An die Vorginge im 18. Jahrhundert dachten
sie dabei nicht. Denn was man zu ihrer Zeit fir "unbestritten" hielt, mufite
threr Meinung nach von alter Tradition sein. Da damals iiberdies auch die
Editionen von Akten der Okumenischen Konzilien noch in den
Kinderschuhen steckten, konnte man auch iiber die fritheren
Kirchenversammlungen noch nicht zutreffend urteilen. Doch iiber das
Konzil von Konstantinopel von 869/70, das von den Lateinern seit Roberto
Bellarmino als okumenisch angesehen wurde, wullte man, dal es den
Patriarchen Photios verurteilte. Da3 der Papst dieses Konzil bald darauf fiir
ungiiltig erklérte, dall 879/80 nochmals ein "photianisches" Konzil in vollem
Frieden zwischen Rom und Konstantinopel tagte, und daf3 Photios in seiner
zweiten Amtsperiode (877-886) und bis zu seinem Tod in Communio mit
dem Papst lebte, wuBte man allerdings nicht” In Unkenntnis des
tatsdchlichen Geschichtsablaufes meinte man daher, Photios die Schuld an
der Spaltung zuschreiben zu konnen. Denn in seiner Enzyklika an die
Ostlichen Patriarchen, die hinreichend bekannt war, sind zahlreiche
Vorwiirfe gegen die Lateiner und auch ein Protest gegen das "filioque"
enthalten. Dies sei der Gegensatz im Glauben, meinte man, auf den die
Kirchenspaltung zuriickgehe, und man nannte die Orthodoxen nach dem
Vorbild der evangelischen Christen, die zu Recht "Lutheraner" oder

"Kalviner" heiflen, kurzerhand "Photianer"."

? Uber ihn hat Joseph Hergenrther bahnbrechende Forschungen durchgefiihrt; vgl. ders,
Photios, Patriarch von Constantinopel, 3 Bde, 1867-69.

' Dies kam auch in offiziellen Texten vor, z.B. in einem Hirtenbrief des Pariser
Erzbischofs Sibour zur Zeit des Krimkriegs, den der Erzbischof fiir einen "Kreuzzug gegen
die Photianer" hielt (vgl. die Ausfihrungen zu Chomjakovs Entgegnung auf das
Hirtenschreiben bei Suttner, Offenbarung, Gnade und Kirche bei A.S.Chomjakov,
Wiirzburg 1967, S. 137 ff) oder noch 1933 im Vorwort einer von der romischen Kurie
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Zwei schwere Fehler hat man dabei begangen. Erstens hat man die
Texte, die Photios geschrieben hatte, nicht am kirchlichen Leben aus dessen
Zeit gemessen. Hitte man dies getan, wire offenkundig geworden, daf3
Photios nur wihrend des Streites den Lateinern vorhielt, ihre Theologie und
thre Brauche seien mangelhaft und abzuweisen. Als Friede eingetreten war
zwischen den beiden Kirchen, lieB Photios die Theologie und die Briuche
der Lateiner wieder ebenso gelten, wie dies seine Kirche vorher getan hatte.
Hitte Photios das, was er wihrend des Streites als "Méngel der Lateiner"
bezeichnet hatte, fiir echte dogmatische Irrtiimer gehalten, dann hétte er vor
dem FriedensschluB3 die Verbesserung einfordern miissen. Aber genau dies
tat er nicht. Sein Vorwurf war also nicht, dal} die Lateiner im Glauben irren,
sondern daf ihre theologische Ausdrucksweise und ihr kirchliches Leben
Schwichen hétten. Dies begriindet aber noch keine Glaubensspaltung, denn
Schwichen hat bekanntlich auf Erden das Leben jeder Kirche. Der zweite
Fehler jener, die den Namen "Photianer" pragten, war, dal sie tiberhaupt nur
die Synode von 869/70 beachteten. Sie iibersahen, daB3 Photios wihrend
seiner 2. Amtszeit mit Rom in voller Gemeinschaft stand. Im Grunde
genommen steht der Name Photios nicht fiir Trennung, sondern fiir ein
erfolgreiches Suchen nach Einheit.

Als die kirchengeschichtliche Forschung dies entdeckte und
uneingeschrankt zur Kenntnis nehmen mufite, daB3 Photios in seiner 2. Amts-
zeit mit Rom in Communio stand, war die Datierung des Schismas in seine
Tage nicht mehr mdglich. Also suchte man nach anderen "Schuldigen" und
kreierte den Mythos von einer Kirchenspaltung im Jahr 1054. Man wies also
fortan dem Patriarchen Michael Kerullarios und dem Kardinal Humbert de
Silva Candida - ohne Beachtung der vielen Schismen vor ihrer Zeit und der
zahlreichen Fakten von Gemeinsamkeiten nach ihnen und ohne eine genaue
Lektire der Urkunden aus ihren Tagen - die Schuld an der
Glaubensspaltung zu. Es gilt festzuhalten: Kardinal Humbert war mit dem
Auftrag nach Konstantinopel gereist, sich dort um einen Ausgleich zu
bemiihen. Auch als sich ergeben hatte, daBl ein solcher aus vielerlei
nichttheologischen Griinden nicht zu erreichen war, gab es im Jahr 1054
keine Exkommunikation der lateinischen gegen die griechische Kirche und
keine solche der griechischen gegen die lateinische. Nur auf einzelne
Personlichkeiten bezogen sich die damaligen Exkommunikationsbullen. Nur
"ad personas" den Patriarchen und einige seiner Mitarbeiter exkommuni-
zierten die rOmischen Legaten, und einige Tage spiter exkommunizierte der

verdffentlichten Liste der katholischen Titularbistiimer (S. Congregatio Consistorialis,
Index sedium titularium Achiepiscopalium et Episcopalium, Vatikan 1933).
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Patriarch, ebenfalls nur "ad personas", die Legaten."'

Versohnungsversuche, die mifllingen, verursachen in der Regel eine
Eskalation der Gegensitze. Dies gilt zweifellos auch von den Ereignissen
des Jahres 1054, zumal hochgestellte Personlichkeiten beteiligt und von den
Anathemata betroffen waren. Was damals geschah, steigerte die
Disharmonie, doch ansonsten blieb alles beim Alten. Wie frither war man
einander auch weiterhin wenig gewogen, man verdichtigte einander, half
einander gelegentlich in bestimmter Hinsicht, stritt dann wieder untereinander,
verhandelte zeitweise erneut, betrachtete einander die meiste Zeit als
gegenseitig exkommuniziert und strebte dann doch wieder nach einer
zumindest eingeschrinkten Sakramentengemeinschaft. So war es vor dem
Jahr 1054 jahrhundertelang gewesen; so blieb es weiterhin.

Schon damals galten die Vorkommnisse als schwer zu ertragen.
Aber erst, als man im spidten 19. Jahrhundert Photios nicht mehr zum
Stindenbock fiir die Spaltung hat nehmen konnen, fing man an, in den
Ereignissen von 1054 den Anfang eines sogenannten "groBen Schismas"
sehen zu wollen. Wegen der stark {ibertriebenen Bedeutung, die deswegen
den Bullen von 1054 landldufig zugemessen wurde, war es gut, dal3 Papst
und Patriarch von Konstantinopel wahrend des 2. Vatikanischen Konzils
gemeinsam erkldrten, sie mochten diese aus dem Gedichtnis der Kirchen
streichen.'” Doch weil mit den Bullen das Schisma nicht begonnen hatte,
konnten sie mit ihrer Erkldrung am Schisma zwischen Orthodoxen und
Katholiken auch nichts dndern. Sie wollten beenden, was das Denken der
Menschen vergiftet. Wir sollten ihrem Vorschlag folgen und diese
Urkunden Vergangenheit sein lassen. Keiner sollte mehr nachplappern, was
zu einer Zeit in die Welt gesetzt wurde, zu der die Kirchenhistoriker einen

"' Zu diesen Vorgingen vgl. den Abschnitt "Der Unionsversuch von 1054" bei Suttner, Die
Christenheit aus Ost und West auf der Suche nach dem sichtbaren Ausdruck fiir ihre
Einheit, S. 69-73.

"2 Es ist unsinnig, wenn des Ofteren gesagt wird, Papst und Patriarch hitten die
Exkommunikationen von 1054 "aufgehoben". Nach den Grundsétzen des Kirchenrechts ist
nach dem Tod der Gebannten kein "Aufheben" einer Exkommunikation mehr moglich,
denn nach dem Tod unterliegen alle nur mehr der Gerichtsbarkeit des Weltenrichters. In
ihrer gemeinsamen Erkldrung heifit es beziiglich der Vorkommnisse von 1054, es sei
"wichtig, die Ubertreibungen wahrzunehmen, von denen sie befleckt wurden und die spiter
zu Folgen gefiihrt haben, die ... iiber die Absichten und Annahmen ihrer Urheber
hinausgingen, deren Zensuren sich auf die angezielten Personen und nicht auf die Kirchen
erstreckten ..." Der Papst und der Patriarch mit seiner Synode erklirten deshalb "in
gemeinsamem Einvernehmen, ... daf sie die Exkommunikationssentenzen ... deren
Erinnerung einer Annédherung in der Liebe bis heute hindernd im Wege steht, bedauern, aus
dem Gedéchtnis und der Mitte der Kirche tilgen und dem Vergessen anheimfallen lassen
..." (Eine deutsche Ubersetzung der gemeinsamen Erklirung in: Pro Oriente, Tomos
Agapis, Innsbruck-Wien-Miinchen 1978, S.86-88).
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Grofteil der inzwischen bekannt gewordenen Geschichtsquellen noch nicht
kannten.

Von manchen Kreisen, die bereits einsahen, dafl das sogenannte
"grofle Schisma von 1054" ein Phantasieprodukt ist, wurde inzwischen
versucht, in den Ereignissen von 1204 die Hauptursache fiir die
Kirchentrennung zwischen Ost und West zu vermuten. Es steht auler
Zweifel, dal} das, was 1204 geschah, als Kreuzfahrer aus dem Abendland
Konstantinopel eroberten, der Christenheit in hochstem Mafl unwiirdig ist
und zu jenen Ereignissen in unserer Geschichte gehort, deren die Christen
sich tief zu schdmen und gemdll den Worten des "Vater unser" einander um
Vergebung zu bitten haben. Damals geschahen Grausamkeiten, denen
Intrigen und Gehissigkeiten vorangegangen waren und auf die wieder
solche folgten. Doch trotz ihrer Verwerflichkeit sind diese Ereignisse
nichttheologische Faktoren der Zerwiirfnisse; sie konnen als solche
keinesfalls eine Glaubensspaltung verursacht haben. Volker, die derselben
Kirche angehdren, haben viele und zum Teil sehr grausame Kriege
miteinander gefiihrt, doch nie spricht man von Kirchenspaltungen in deren
Gefolge. So hat auch noch keiner versucht, etwa den "Sacco di Roma" von
1527, der an Brutalitit der Eroberung Konstantinopels kaum nachstand, zur
Ursache dafiir zu erkléren, daB3 die kurz vorher ausgebrochene Reformation
zur Kilr3chenspaltung zwischen Rom und einem Grofteil der Deutschen
fiihrte.

IV)

Die Kirchen der Griechen und der Lateiner, die einander noch im 17.
Jahrhundert im geistlichen Leben forderten, weil sie einander noch immer
als das respektierten, was Papst Paul VI. mit dem 2. Vaticanum
"Schwesterkirchen in einer Communio, die schon besteht, wenngleich sie
noch unvollendet ist," nannte,14 begannen - wie oben erwédhnt - im 18.
Jahrhundert einander die geistliche Wiirde des Kirche-Seins klar und
deutlich zu bestreiten. Denn die Lateiner verhalfen damals jener

B In LThK, *VIIL,1412 schreibt Josef Gelmi im Gegenteil sogar, der Sacco di Roma
"bahnte in Rom den Weg fiir Umkehr und Erneuerung".

' Papst Paul VI. iibergab dem Okumenischen Patriarchen Athenagoras 1., als er diesen im
Juni 1967 in dessen Residenzstadt besuchte, eine schriftliche Botschaft [Litterac a Summo
Pontefice Paulo VI Athenagorae 1 Patriarchae Oecumenico Constantinopoli traditae, in:
AAS 59(1967)852-854], die auf die Jahrhunderte hinwies, in denen die Kirchen der
Griechen und der Lateiner als Schwesterkirchen einander in voller Communio verbunden
waren. Er verlieh der Hoffnung Ausdruck, dal dem bald wieder so sei, und sprach vom
gegenwirtigen Verhéltnis zwischen der katholischen und der orthodoxen Kirche als von
"einer Communio im Leben unserer Kirchen, die schon besteht, wenngleich sie noch
unvollendet ist".
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Ekklesiologie zum endgiiltigen Sieg, die am Ende des 16. Jahrhunderts
bereits die Brester Union zu einer Kirchenspaltung hatte werden lassen,"”
indem sie fortan konsequent allen Gemeinschaften, die nicht unter der
pastoralen Obhut des Nachfolgers Petri standen, das Anrecht auf die
Verwaltung der heiligen Sakramente absprachen. Die Griechen ihrerseits
negierten die Befdhigung zur Sakramentenspendung bei allen
Gemeinschaften, die neben den sieben 6kumenischen Konzilien noch eine
andere Lehrautoritit anerkennen. Mit anderen Worten: Der Zustand, der
beim 2. Vaticanum unmoglich machte, was noch beim Tridentinum den
Péapsten als Ergdnzung erwiinscht war, wurde erreicht, als im 18.
Jahrhundert beide Seiten anfingen, ausschlieBlich sich selbst fiir die
alleinseligmachende Kirche zu halten und die Grenzlinie, die es zwischen
ihnen von Anfang an gab,'® zu einer Trennungsmauer zu erkliren, welche
"die anderen" von der einen, heiligen, katholischen und apostolischen
Kirche ausgrenzt. Bischofe und Theologen, die einander nicht einmal mehr
als zur Kirche gehorig gelten lassen, konnen selbstredend nicht mehr
gleichberechtigt zu Konzilsberatungen iiber die Lehre der Kirche
zusammentreten.

Katholischerseits riickte das 2. Vaticanum in seiner vollen
Lehrautoritdt von der im 18. Jahrhundert durchgesetzten und etwa 200 Jahre
vorherrschenden, der Tradition widersprechenden Sicht wieder ab. Auch in
den panorthodoxen Beratungen ist man dabei, sich der Sicht vom Schisma
aus dem 18. Jahrhundert zu entledigen. 1993 fiihrte die orthodox-
katholische Dialogkommission in ihrer Erkldrung von Balamand aus, "daf3
das, was Christus seiner Kirche anvertraut hat - Bekenntnis des
apostolischen Glaubens, Teilhabe an denselben Sakramenten, vor allem am
einzigen Priestertum, welches das einzige Opfer Christi feiert, Apostel-
Nachfolge der Bischofe - nicht als ausschlieBliches Eigentum nur einer
unserer beiden Kirchen betrachtet werden kann". Vielmehr seien die beiden
Gemeinschaften trotz ihres Gespalten-Seins auch gegenwirtig als
Schwesterkirchen "gemeinsam dafiir verantwortlich, daf3 die Kirche Gottes
ithrer gottlichen Sendung treu bleibt". Sie haben "auf den Dialog und das
Gebet gestiitzt, eine vollkommene und vollstindige Gemeinschaft [zu
suchen], bei der sich die Kirchen weder vermengen noch die eine die andere

"> Vgl. Suttner, Brachte die Union von Brest Einigung oder Trennung fiir die Kirche? in:
OstkStud 39(1990)3-21.

' Vgl. die Aussage iiber die Verschiedenheit von Anfang und iiber das Schwinden der
wechselseitigen Anerkennung in UR, Art. 14.

49



aufsaugt, sondern einander in Wahrheit und Liebe entgegen kommen"."”

Diese Aussage wurde moglich, weil die Kommission bereits in ihrer
Freisinger Erklirung'® jenen Uniatismus verurteilt hatte, der beim
Zusammentreffen der katholischen und der orthodoxen Kirche vergif3it, daf3
auch die andere Gemeinschaft "eine Schwesterkirche ist, die selbst Gnaden-
und Heilsmittel anbietet" und daher meint, es zur Rettung der Seelen der
"verlorenen Schafe", die sich "auf der anderen Seite" befinden, schuldig zu
sein, daB sie ein pastorales Vorgehen an den Tag legt, bei dem Bistiimer,
Pfarreien oder auch individuelle Glaubige "auf die eigene Seite"
hertibergeholt werden; die Kommission hatte hervorgehoben, daf sie diese
Verurteilung vornehme, weil jedes Driangen auf Konversionen zwischen
diesen Kirchen einen "der gemeinsamen Tradition unserer Kirchen wider-
sprechenden Weg zur Einheit" darstellt."

Die romische Kongregation fiir die Glaubenslehre stimmt mit dieser
Sicht liberein. Sie versandte am 30. Juni 2000 an die Vorsitzenden der
Bischofskonferenzen eine "Note iiber den Ausdruck 'Schwesterkirchen'".
Darin bezeichnete sie es (in Art. 11) als schwerwiegenden Fehler, den
Ausdruck 'unsere beiden Kirchen' zu verwenden, wenn - wie im
Glaubensbekenntnis - auf der Ebene der einen, heiligen, katholischen und
apostolischen Kirche gesprochen wird. Nur auf der Ebene von Teilkirchen,
lehrt das Dokument, diirfe der Eigenstand von Schwesterkirchen in Betracht
gezogen werden. Wenige Tage spiter, am 6. August 2000, veroffentlichte
dieselbe Kongregation das Dokument "Dominus Jesus". Darin bestétigt und
betonte sie erneut, dal mit dem 2. Vatikanischen Konzil daran festgehalten
werden muB: Die orthodoxen Kirchen sind echte Teilkirchen.® Zweifellos

'" Der franzosische Originaltext der Erklirung findet sich in: Irénikon 66(1993)347-356,
eine deutsche Ubersetzung in: Una Sancta 48(1993)256-264; die Zitate sind den
Abschnitten 13 und 14 entnommen.

' Der franzosische Originaltext der Freisinger Erklirung in: Irénikon 63(1990)218-221,
eine deutsche Ubersetzung in: Una Sancta 45(1990)327-329.

" In Abschnitt 6b dieser Erklirung wird definiert: "Der Ausdruck 'Uniatismus' bezeichnet
hier den Versuch, die Einheit der Kirche durch Trennung von Gemeinden oder orthodoxen
Glaubigen von der orthodoxen Kirche zu verwirklichen, ohne zu bedenken, daf3 nach der
Ekklesiologie die orthodoxe Kirche eine Schwesterkirche ist, die selbst Gnaden- und
Heilsmittel anbietet. In diesem Sinn und entsprechend dem von der Unterkommission von
Wien erstellten Dokument verwerfen wir den 'Uniatismus' als Weg zur Einheit, weil er der
gemeinsamen Tradition unserer Kirchen widerspricht." Vgl. auch Suttner, Der von der orth.-kath.
Dialogkommission verurteilte Uniatismus, in: Der Christl. Osten 55(2000)280-288.

2 Art. 17 besagt: "Die Kirchen, die zwar nicht in vollkommener Gemeinschaft mit der
katholischen Kirche stehen, aber durch engste Bande, wie die apostolische Sukzession und
die giiltige Eucharistie, mit ihr verbunden bleiben, sind echte Teilkirchen. Deshalb ist die
Kirche Christi auch in diesen Kirchen gegenwértig und wirksam, obwohl ihnen die volle
Gemeinschaft mit der katholischen Kirche fehlt, insofern sie die katholische Lehre vom
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sind sie aber eine von der katholischen Kirche gesonderte Gemeinschaft.
Denn das Bestehen einer Scheidewand ist eine unbestreitbare Tatsache. Nur
als Teilkirche kann die orthodoxe Kirche also von der katholischen Kirche
verschieden sein; auf der Ebene der Gesamtkirche darf zwischen ihr und der
katholischen Kirche nicht unterschieden werden. Alle Aussagen tliber die
Gesamtkirche beziehen sich auf sie und auf die katholische Kirche
miteinander, und es gilt: Ein Katholik, der sich zur Ekklesiologie des 2.
Vatikanischen Konzils bekennt und den beiden Dokumenten der rémischen
Glaubenskongregation aus dem Jahr 2000 gerecht werden mdchte, darf nur
dann von "Gesamtkirche" sprechen, wenn er neben allen Teilkirchen,
welche die katholische Lehre vom Primat annehmen und in voller
Gemeinschaft mit dem Papst stehen, auch die Ostlichen Kirchen mitmeint,
von denen dies nicht gilt.*’

REZUMAT: Mitul despre ,,Marea Schisma din anul 1054”.
Despre relatia dintre Biserica de traditie latina si cea de traditie bizantina
inainte si dupd presupusul punct de cotitura

Teologul catolic E.Chr. Suttner oferd in acest studiu o perspectiva
istoricd asupra Schismei celei mari din 1054 care se sustrage cliseelor de
manual care absolutizeaza acest eveniment istoric. El oferda mai multe
exemple de cazuri in care intercomuniunea dintre Apus si Rasarit a fost
pastratd pand tarziu, in secolul al XVII-lea, nu cu mult inainte de atragerea
la uniatie a romanilor din Ardeal. In acest sens, el promoveazi propunerea
Congregatiei pentru Invatatura de credintd a Bisericii Romei de a nu mai
vorbi, in cazul Bisericii Ortodoxe si al celei catolice de ,,biserici surori”, ci
de parti ale aceleiasi biserici una, sfantd, soborniceascd si apostoleasca. In
acest sens, autorul opereaza cu conceptele de ,bisericd intreaga”
(Gesamtkirche) si ,,bisericile-parti” (Teilkirchen).

Primat nicht annehmen, den der Bischof von Rom nach Gottes Willen objektiv innehat und
iiber die ganze Kirche ausiibt."

2! Herkémmliche anders lautende Formulierungen, die katholischen Lehrbiichern aus der
Zeit vor dem 2. Vatikanischen Konzil entstammen und von manchen Predigern und
Katecheten immer noch unkritisch verwendet werden, sind darum entschieden zu
verwerfen. Zu ihnen gehort auch die Rede von einer vorgeblich bestehenden
Glaubensspaltung zwischen diesen Teilkirchen der einen, heiligen, katholischen und
apostolischen Kirche. Denn von der einen, heiligen, katholischen und apostolischen Kirche
gilt, daB sie sich in allen ihren Teilkirchen zum wahren Glauben bekennt.
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SUICIDUL SI ATITUDINEA BISERICII FATA DE EL
Pr. Prof. Univ. Dr. SORIN COSMA

Cuvinte cheie: sinucidere, intelegere, misiune pastorala
Keywrds: suicide, understanding, pastoral mission

Multitudinea schimbarilor politice, sociale si economice din epoca pe care o
strabatem au dus la rasturnarea tablei de valori, pe masura sa determine noi
mentalitdti §1 comportamente umane, concretizate in cele din urma in tot
felul de conflicte si tensiuni, incat criza a devenit cuvantul la ordinea zilei,
manifestatd atat pe plan material, cat mai ales pe plan moral si spiritual.

Dezvoltarea farda precedent a tehnologiei pe multiple planuri
orienteaza pasii omului contemporan preponderent spre viata materiald, in
detrimentul dimensiunii ei moral spirituale, incat mult cautata fericire ca
aspiratie a sufletului este indreptatd spre bundstare si confort la toate
nivelele... Omul zilelor noastre prefera sa priveascad aproape in exclusivitate
spre pamant, deducandu-si astfel numele de la ,humus”, fara a baga de
seamd ca el este si ,antropos”, adicd privitor in sus!... Pierzdnd insa
dimensiunea spirituald autentica, apare in sufletul omenesc acel gol ce nu
poate fi inlocuit decat cu surogate, care ii aduc confuzie, derutd si
dezorientare... lar dacd toate acestea se desfasoard pe fondul lipsurilor
materiale, al bolii, al instrdinarii, al stresului, a debusolarii si neimplinirilor
sufletesti, apare deznadejdea ce face ca existenta nsasi sa piarda motivul,
sensul si scopul vietii... Si sub presiunea acestei obsesii oarbe se dezvolta
disperarea ca fenomen morbid, care genereaza in sufletul omului dezgustul
de viata... Nu ne va mira, astfel, sd constatim cd in epoca postmoderna
suicidul este intr-o crestere alarmanta si Ingrijoratoare, incat Biserica trebuie
sd se implice In misiunea ei spirituald si sociald in directia salvarii vietii,
stiut fiind ca Fiul lui Dumnezeu S-a intrupat, S-a jertfit si a inviat pentru
viata lumii, pentru ca tot omul ,,viata sa aiba si din belsug sa aiba” (Ioan 10,
10), adica viata adevaratd, cu dainuire vesnica (loan 10, 28).

Dat fiind faptul ca suicidul, referindu-se la dreptul de autodeterminare
a vietii, suscitd multiple si variate interpretari, vom vedea in cele ce urmeaza
care este atitudinea Bisericii fata de el.

Dezbaterea unei asemenea teme este motivata de faptul cd in misiunea
pastorala a Bisericii se pleaca totdeauna de la intelegerea si ajutorarea
credinciosilor aflati in dificultate, in suferinte, necazuri si nevoi, precum si
de a raspunde pozitiv la doleantele lor. Printre acestea, suicidul devine tot
mai mult o problema, nu atat spirituala sau juridica, cat privind randuielile
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bisericesti ce se aplicd in acest caz. Astfel, desi familia indoliatd considera
suicidul un pacat grav, se simte totusi marginalizata si oarecum parasitd de
Biserica, atunci cand este opritd sd aduca celui care a parasit-o ,,honores
sepulcri” (cinstirea cuvenitd), si apoi indatinatele slujbe de pomenire la
anume soroace, mai ales daca fatd de persoana respectivd se nutresc
simtdminte de adanca afectiune. Este, sub aspect moral, povara apasatoare a
frustrarii, pe care constiinta o receptioneazd in urma unei datorii
neimplinite...

Dar inainte de a dezbate tema propusa, consideram potrivit sa facem o
succintd prezentare a modului in care a fost abordata si considerata fapta
suicidara.

Suicidul a existat din timpuri imemoriale, de cand omul nu si-a mai
putut suporta viata, din diferite pricini mai mult sau mai putin intemeiate.
Popoarele antice civilizate, precum grecii §i romani, au avut atitudini
contradictorii fatd de suicid. Era o vreme cand l-au condamnat,
considerandu-1 greseald groaznica impotriva cetdtii, neadmitand nici
inmormantarea legald a sinucigasului. A urmat apoi o altd vreme cu alta
mentalitate, potrivit careia suicidul era socotit act de eroism si demnitate. Si
atunci foarte multi oameni din toate categoriile sociale, fie din lasitate, fie
din curaj, spre a-si ,,salva” onoarea cand viata le era in pericol, au ales
suicidul...

In antichitatea precrestind, pe plan filosofic, sinuciderea a fost
combdtutd cu hotarare de catre Platon §i Aristotel, dar sustinutd cu multa
darzenie de catre stoici, care i-au facut ,,nume bun” prin insusi exemplul
personal.

Platon spunea despre suicid cd ,,nu este un lucru ingaduit” (Phaidon,
61c), avand 1n vedere faptul ca in Atena acelor vremi sinucigasii se situau in
categoria criminalilor §i nu numai cd nu aveau dreptul la funeralii, ci
cadavrul era izolat, iar incinta funerard era lipsitd de orice fel de podoabe
(Legi, 873d). Iata si cuvintele filosofului: ,,...Si nu-i asa ca si tu, daca
vreuna din fapturile care 1iti apartin ar incerca sd se omoare fara
incuviintarea ta, te-ai mania pe ea si, dacd ti-ar sta 1n putinta, ai pedepsi-0?”
(Phaidon, 62c).

Cu toate acestea, Dialogul platonician nu era unanim inteles ca fiind
impotriva suicidului. Referindu-se la lumea ideald ravnitda de sufletul
omenesc, aceastd lume a umbrelor producand acel ,.taedium vitae” (scarba
de viati), trebuia sa fie cAt mai curand parasitd. In acest sens, in perioada
umanistd se facea mult caz de Cleombrotus, un tanar frumos, bogat si iubit,
care si-a luat viata dupd ce a citit Phaidon, dorind sa ajungd a trai intr-o

53



lume mai buna.'

Pe de alta parte, Platon nu se pronuntd impotriva suicidului atunci
cand imprejurarile si situatiile limita ale vietii nu-ti mai lasa nicio sansa de
salvare. Printre acestea este situatia fara scdpare la care ai ajuns fiindca te-a
impins cetatea pe care ai datoria sa o servesti. La fel, suicidul poate fi
savarsit din cauza rusinii sau a unei boli incurabile care iti face viata
insuportabila (Legi, 873, c.d.)

Atitudinea de condamnare a suicidului si-a manifestat-o si Aristotel,
atunci cand spune cd ,,cine se omoara pe sine din manie, faptuieste aceasta
impotriva ratiunii drepte, ca atare el faptuieste o nedreptate. Dar pe cine
nedreptateste daca nu cetatea...” (E.N. 1138a 10). Pentru inteleptul din
Stagira, sinuciderea nu este un act de curaj, ci de lasitate: ,,A muri pentru a
evita sardcia, sau dragostea, sau ceva dureros, nu este dovada de curaj, ci
mai mult de lasitate; cd este o slabiciune a spiritului sa eviti greutatile.
Numai muritorii superficiali, neputdnd sd suporte chinul, si ridicd viata”
(E.N. 1116a 13).

Pe de alta parte, la polul opus erau stoicii. Acestia, pornind de la
idealul libertatii de afirmare a omului ca fiintad rationald, spun ca atunci cand
cineva nu-si poate Tmplini acest ideal, va fi salvat prin curajul sinuciderii.
Cicero preciza, apoi, ca sinuciderea se face cu interventia zeului, care va
oferi ,,causam justam” (motivul valid) pentru savarsirea faptei. Atunci, ,,cu
siguranta Inteleptul va trece bucuros de la Intunericul de aici, spre lumina de
dincolo” (Tusc. Disp. I, 74). Aceastd conceptie si-a gasit o vasta acceptie in
lumea antica, fiindca oferea speranta nemuririi, $i nu putini au fost cei care
au devenit victimele suicidului.

Datorita popularitatii sale, stoicismul face ca suicidul sa fie practicat si
de persoanele apartindnd claselor 1instarite. Astfel, Marcus Aurelius
recomanda ,,sd parasesti aceastd lume din clipa In care nu mai poti urma
felul de viata pe care ti 1-ai propus. Chiar din acest moment iti sta in putere
sa traiesti dupa cum ai gandit in clipa cand esti pe punctul de a pleca din
viata. lar daca nu ti se ingdduie, atunci parasesti viata intr-un asemenea fel
ca si cum nu ai Incerca nicio suferinta. Este fum, si plec... rdman cu sufletul
liber si nimeni nu mi va impiedeca si fac ceea ce vreau”.” Seneca, la randul
sau, accentueaza aceleasi Indemnuri, spunand: ,,Atat timp céat corpul si
mintea noastrd se bucurd de toate facultitile lor §i ne permit sa ducem o
viatd demnd, nu existd niciun motiv si-ti iei viata. In schimb, a continua sa
traiesti in suferintele provocate de o batranete inaintatd, cand nu depinde
decat de noi sa ne eliberdm de ea, este culmea prostiei... Daca trupul nu mai

" GEORGES MINOIS, Istoria sinuciderii, trad. Mircea Ionescu, Bucuresti, 2002, p. 55.
*IDEM, p. 58.
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e bun de nimic, de ce sa nu eliberezi un suflet care se chinuieste?... Este un
nevolnic si un ticalos cel care moare din cauza durerilor, dar este un nebun
cine triieste numai ca sa sufere dureri”.’

Pe langa aceasta, antichitatea precrestind retine si forme suicidare de
eroism moral, ca fermitate de caracter si fidelitate conjugald. A radmas
celebru cazul nobilei romane Lucretia, care s-a sinucis in urma unui viol.
Fericitul Augustin va face trimitere expresa la acest caz, spre a-1 combate,
atunci cand a fost invocat de catre femeile crestine ca model vrednic de
urmat in situatii similare.

In filosofia si in literatura moderna, suicidul are o altd interpretare,
potrivit noilor realitati si mentalitdti cu care s-a confruntat viata omeneasca.

David Hume arata in ,,Essay on suicide” ca moartea voluntard nu este
o violare a datoriilor fatd de Dumnezeu, nici fata de aproapele si nici fata de
sine nsusi, fiindca sinuciderea reprezintd puterea omului exercitatd asupra
sa insusi, ca un act liber, este motivata de faptul ca prin suicid nu sunt lezate
intru nimic drepturile stdpanirii divine, deoarece omul poseda trupul ca pe o
proprietate a sa, de care are dreptul sa dispund dupa cum voieste... D.
Hume, in afirmatia sa, nu face deosebirea intre dreptul de stapanire si
dreptul de folosintd. Omul are dreptul asupra trupului sdu, dar nu spre a-1
distruge, ci spre a-l pastra, a-1 ingriji*, a-1 perfectiona, asa cum de altfel
natura insdsi i impune. Sfantul Apostol Pavel poate face in acest context
fireasca constatare: ,,Caci nimeni nu si-a urat vreodata trupul, ci il hraneste
si il incalzeste, precum si Hristos Biserica” (Efeseni 5, 29).

La randul sdu, Albert Camus, in cap. ,,Absurdul si sinuciderea” din
»Mitul lui Sisif’, spune: ,,Nu exista decat o singurd problema filosofica cu
adevdrat importantd: sinuciderea. A hotdri dacd viata merita sd nu fie traita,
inseamnd a raspunde la problema fundamentala a filosofiei... Oamenii se
sinucid fiindca viata nu meritd sd fie traitd. lata, fara indoiala un adevar —
nefecund totusi, pentru ci e un truism... Imi iau aici libertatea si numesc
sinucidere filosoficd atitudinea existentialistd... Pentru existentialisti,
negatia este Dumnezeul lor. In intelesul cel mai exact, acest Dumnezeu nu
se sustine decat prin negarea ratiunii umane”.

La aceste concluzii suicidare s-a ajuns datoritd deznadejdii, ca
pierdere a credintei. $i aceasta nu este o noutate. S-a constatat, de pilda, ca
in Franta, la sfarsitul secolului al XlI-lea, sporesc cazurile de sinucideri
datoritd evolutiei mentalitatii ateiste. ,,Credinta este intr-atdt de stinsd in
aceasta tard, Incit nu mai gasim nici macar un singur tandr care sd nu vrea sa
fie ateu... incat se considerd ca toate sinuciderile pe care de la un timp le

? Scrisoarea LVIII catre Licilius, trad. GH. GUTU, Bucuresti, 1967, p. 148-149.
*HR. ANDRUTSOS, Sistem de morald (trad. rom.), Sibiu, 1947, p. 185.
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avem intr-un numdir atit de mare provin din ateism”.’ Ateismul a proliferat
apoi si datoritd crizei constiintei crestine a anilor 1580-1620° care,
accentuandu-se In epoca iluministd §1 dezvoltdndu-se in existentialismul
modern, care declard viata ,,0 cursa de la neant la neant”, a declansat o
adevaratd molima suicidara.

Dintre suicidele militare, ne vom referi in treacat la harakiri si
kamikaze. Prin secolele XIII-XV apare la samuraii japonezi obiceiul
sinuciderii eroice, numit harakiri (sau seppuku), ceea ce Inseamna ,,a-si
spinteca burta”. Samuraii, ca si conducdtori militari, exaltind ideea de
onoare si de sacrificiu pentru suveran, dispretuiau total moartea, actionand
prin aceasta sinucidere eroici, apreciati si admirati de toti.” Suicidul, ca act
patriotic, a fost promovat de sintoismul japonez in cel de al doilea razboi
mondial, pentru biruinta Axei. Este cunoscut sacrificiul aviatorilor voluntari
numit ,,kamikaze” (,,vant divin”). Acelasi ,,vant divin” mai inainte a necat
pe mare flota lui Genghis-Han cind se apropia de coastele Japoniei.®

In ultimul timp apar tot mai multe atentate sinucigase teroriste. E
vorba de acei luptatori kamikaze, care se sacrifica intr-o actiune de atac.
Determinand distrugeri si tensiuni pe plan mondial, atrag actiuni militare
contra lor.

Perioada postmoderna dovedeste un crescut interes pentru suicid,
concretizat prin deschiderea unei Societati Internationale de suicidologie.
Sustinatorii suicidului fac tot mai mult caz de dreptul de a dispune de
propriul corp, ca mod de exprimare a libertitii si responsabilititii in lume. In
SUA existd Societatea Hemlock, cu tendinta amagitoare de a
»institutionaliza” sinuciderea, ca un mod de a savarsi viata in pace si cu
demnitate. S-a pus chiar in miscare, in scopuri suicide, ,,masina mortii”, de
catre medicul Jack Kevorkian. Pentru cei ce vor s se sinucida, tot in SUA,
au fost create asa-zisele ,,case de plecare”... Cealaltd parte a lumii nu a
acceptat insa asa ceva.

Pe de altd parte, Institutul de Sanatate Mentald din SUA constata in
anul 2000 ca aproape jumatate din adolescenti declard ca au cunoscut
persoane care au incercat sau au gandit serios sd se sinucidd. Tot In SUA
sinuciderea este a noua cauza de deces si a treia cauza de deces in randul
celor cu varsta cuprinsad intre 15-24 de ani. Apoi, mai multe persoane mor

3 G. MINOIS, op. cit., p. 177.

¢ IDEM, p. 106.

" OVIDIU DRAMBA, Istoria culturii si civilizatiei, vol. 1, Bucuresti, 1984, p. 386.

8 Z. VASILIENOVA, Le nationalisme japonais et la seconde guerre mondiale, in ,La
pensée”, nr. 128, august, 1966, pp. 102-118.
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din cauza sinuciderii decat din cauza omuciderii.”

Pentru a determina pozitia Bisericii fatd de suicid, se cuvine sa
cercetam izvoarele revelatiei divine: Sfanta Scriptura si Sfanta Traditie.

Legislatia Vechiului Testament nu face nicio referire de principiu
asupra sinuciderii. Aceasta nu inseamna 1nsa cd nu au existat in perioada
vechitestamentara cazuri de suicid. Cartea Sfantd retine citeva nume,
precum:

In cazul lui Abimelec, dupi ce i-a fost spart capul cu o bucati de piatra,
pentru a nu cadea in rusine, spunandu-se despre el cd ,,a fost ucis de o
femeie”, a fost chemat purtatorul sdu de arme sa-1 ucida (Judecatori 9, 51-55).

Regele Saul, invins in lupta cu filistenii, a cerut purtatorului de arme
sd-1 ucida, pentru a nu ajunge de batjocura dugmanilor. De teama, purtatorul
de arme refuza. Atunci Saul se aruncd in propria-i sabie. La fel a facut si
purtatorul de arme (I Regi 31, 1-5).

Dupad ce Ahitofel esueazd in conspiratia indreptatd contra regelui
David, ,,s-a dus la casa sa si si-a facut testamentul in folosul casei sale, apoi
s-a spanzurat si a murit si a fost inmormantat in cetatea tatalui sdu” (II Regi
17, 23).

Zimri, omorandu-1 pe rege, a domnit doar 7 zile in Tirta. Israelitii
revoltati si-au ales rege pe Omri, mai-marele ostirii, si au inconjurat cetatea
unde domnea Zimri. ,,Cand a auzit Zimri ca cetatea este luata, s-a dus in
odaia din fund a casei domnesti si a dat foc casei domnesti, in care era, si a
pierit” (III Regi 16, 15-18).

Tot sinucidere este socotitd si moartea lui Samson, fiindca a provocat
daramarea palatului peste filisteni, situatie in care cade si el victima.

In cartile deuterocanonice este relatat un singur caz. Prin sentimentul
sdu patriotic si prin faptele sale de vitejie, Razis este urmarit de dugmani, cu
intentia de a fi ucis, ,,socotind cd de-l va prinde va face foarte mare durere
tudeilor. $i cand gloata de ostasi vrand sd ia turnul unde se ascunsese Razis,
batea in usi i poruncea sa aduca foc s aprinda usile, atunci Razis, aproape
sa fie prins, singur s-a junghiat cu sabia, vrand mai bine sd moara in cinste,
decat sd se supund paganilor si Tmpotriva cinstei sale sa pdteasca ocari
nevrednice...” (Il Macabei 14, 37-46).

Aluzii indirecte la acceptarea suicidului gasim in una din cartile
deuterocanonice ale Vechiului Testament, atunci cand se considera ca viata
si-a pierdut sensul: ,,Mai bund este moartea decat viata amara sau decat
boala neconteniti” (Intelepciunea lui Isus Sirah, 30, 17).

® EDUARD E. SMITH, SUSAN NOLEN-HOEKSEMA, BARBARA L. FREDRICKSON,
GEOFFREY R. LOFTUS, Introducere in psihologie, ed. a XIV-a (trad. rom.), Bucuresti,
2005, p. 796.
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In afard de cazul sinuciderii lui Tuda, Noul Testament nu vorbeste de
niciun alt caz de sinucidere.

Actul suicidar savarsit de ITuda se desfasoara pe fondul unei tensiuni
sufletesti de maxima intensitate, determinatd de cdinta violenta, devenita
insuportabila, datorita deznddejdii si disperarii. Fapta lui va deschide
interpretarea metafizicd a suicidului, Tn sensul ca posesia demonica va fi
considerata a fi cauza si mobilul sinuciderii.

De fapt, Evanghelia ne spune lamurit cd ,,diavolul pusese in inima lui
Iuda gandul ca sa-L vanda” (pe lisus) (Ioan 13, 2): ,,...Si dupa ce a luat
painea, atunci a intrat satana in el” (Ioan 13, 27). Prevestise Domnul mai
inainte Apostolilor Sai ca ,,unul dintre voi este diavol. Si zicea de Tuda, caci
acela avea sa-L vanda” (Ioan 6, 70-71). Putem intelege mai bine aceasta,
daca ne gandim ca diavolul ,,din inceput a fost ucigator de oameni” (Ioan 8,
44)...

In alta ordine de idei, este momentul si precizim ci au fost
interpretate gresit unele expresii din Noul Testament atunci cand intelesul
lor a fost orientat spre suicid. De pilda, e gresit sa concepi cad atunci cand
Mantuitorul a spus cd ,,is1 da sufletul pentru oile sale” (Ioan 10, 15), ar face
trimitere, ar anticipa sau ar face chiar aluzie la suicid. Cei ce ar putea gandi
astfel, dovedesc ca nu au inteles nimic din taina mantuirii noastre.

Intr-adevar, Tisus Hristos isi da viata pentru oile Sale, dar aceasti jertfa
porneste din vesnica si inefabila vointa si iubire a Sfintei Treimi, fiindca atat
crearea lumii, cat si mantuirea ei, o savarseste Tatal, prin Fiul, in Duhul
Sfant. — Dar nu se jertfeste intreaga Sfantd Treime, ci jertfa este adusa de
Fiul care S-a intrupat pentru noi §i pentru a noastrd mantuire, Implinind
astfel vointa Tatalui, care in fond este si vointa Fiului i a Duhului Sfant.

Dincolo de acest aspect dogmatic, transcendent, coborand la crucea lui
Hristos, constatdm ca aici nu este ,,pulsiunea mortii”, ci deschiderea vietii.
,EXistd un raport tainic de inversiune — subliniaza Olivier Clément — intre
cel care se sinucide si Cel care s-a rastignit, intre crucea care dd moartea
prin absorbirea «neantizantd» in sine-insusi §i crucea care dd viatd prin
sacrificiul de sine”."

Sunt apoi gresit interpretate si unele texte pauline, ca facand trimitere
la suicid. De pilda, Apostolul scrie filipenilor: ,,Pentru mine moartea este un
castig, iar viata este Hristos” (Filipeni 1, 21-23). Asemanator scrie
Apostolul si corintenilor: ,,...Caci de aceea si suspindm, dorind sd ne
imbrdcdm cu locuinta noastrd cea din cer... Caci fiind in acest cort,
suspindm ingreuiati, ...pentru ca ceea ce este muritor sd fie inghitit de
viata... Avem incredere si voim mai bucuros sd plecdm din trup si sa

' Trupul mortii si trupul slavei, trad. EUGENIA VLAD, Bucuresti, 1996, p. 119.
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petrecem cu Domnul” (II Corinteni 5, 1-8).

Evident, 1n aceste texte, si In altele de acest fel, e vorba de aspiratia
plind de entuziasm a Apostolului de a realiza comuniunea desavarsita cu
Hristos, care in viata pamanteascd, datoritd atator ispite si piedici, nu se
poate Tmplini decét partial. Daca Apostolul ar fi intreprins vreo pledoarie in
favoarea suicidului, s-ar fi cuvenit sa-si puna in aplicare propovaduirea sa...
Ori, despre asa ceva nu poate fi vorba!

In general vorbind, in cadrul eshatologiei crestine, suicidul este o falsa
problema. Intr-adevir, dupa cum marturisim in Simbolul de credinta,
»asteptdm invierea mortilor si viata veacului ce va sa fie”, dar nu intr-o
negare a vietii de aici, ci in nadejdea afirmarii ei depline in Tmpardtia
vesnicad a lui Dumnezeu. lar aceastd nddejde imprima vietii un caracter
afirmativ i optimist, intrucat viata vesnica reprezinta o incununare a luptei
cu pacatul, cu ispitele si cu necazurile de tot felul in aceastd viatd (II
Timotei 4, 7-8), si este acordata numai celor ce si-au dovedit permanenta
credintei pana la capat (Apocalipsa 2, 10). De aici si rugdciunea de a rimane
sub binecuvantarea si parinteasca purtare de grija a lui Dumnezeu pana la
sfarsitul zilelor: ,,sfarsit crestinesc vietii noastre, fara durere, nerusinat (cu
demnitate), in pace, si raspuns bun la infricosata judecata a lui Hristos”...
Impulsionata de nadejdea dobandirii mantuirii, viata crestind de aici, aflata
sub binecuvéntarea lui Dumnezeu, este patrunsa de un profund simtdmant al
bucuriei. E bucuria Duhului care realizeazd impdératia lui Dumnezeu
(Romani 14, 17) in sufletele credinciosilor. La fel, impulsionatd de nddejdea
plenitudinii Tmparatiei lui Dumnezeu, ce se realizeaza in luptad cu pacatul, si
asceza crestind are un caracter pozitiv si afirmativ, fiind orientatd spre
dobandirea sfinteniei, ca viata plenara, ca ,,mai multa viata” (Ioan 10, 10),
ca adevdrata viatd, pe masurd sd desavarseascd autenticitatea umanului.

Prezentand atitudinea Bisericii fatd de suicid se cuvine s intreprindem
o referire specialda asupra modului in care a fost abordat §i interpretat
martiriul primilor crestini, dat fiind faptul cd nu totdeauna si de cétre toti a
fost inteles in forma sa autentica. Mai precis, au fost cazuri cand unii au
abordat martiriul sub formd voluntara si provocatoare, ce face trimitere la
suicid.

Punerea in discutie a acestei teme este motivatd si de faptul ca
Biserica insasi s-a vazut nevoitd sd ia atitudine fatd de anumite forme de
exaltare a martiriului, iar pe de altd parte, fiindcd, desi martiriul primilor
crestini a oferit lumii cea mai sublima lectie de jertfa pentru idealul moral,
totusi in gandirea moderna a fost privit §i interpretat unilateral si
contradictoriu. Astfel, daca Jean Martin Charcot considera ca navala
crestinilor spre martiriu este o ,.epidemie de hipnotism”, iar perioada
martirilor o socoteste ca o ,,epocd de halucinati si nebuni”, pe de alta parte
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martiriul, reprezentand cea mai entuziastd realizare a misticii crestine, a fost
interpretat ca fiind cea mai elevata forma de robustete psihicd si fermitate
morald. Combatand, in acest sens, ideea ca misticii crestini ar fi cazuri
patologice, Henri Bergson arata ca ,,gustul actiunii, facultatea de a se adapta
si readapta, unitd cu supletea, discernamantul profetic al posibilului si
imposibilului, un spirit de simplitate care biruie complicatiile, in sfarsit, un
bun simt superior, sunt insusirile care definesc robustetea intelectuald a
misticilor crestini”.'' Din aceastd confruntare vedem ci J.M. Charcot nu a
putut intelege eroismul actului moral in martiriu, care reprezinta o depasire a
mediei obignuite, mai ales sub aspectul intensitdtii. S-a subliniat pe buna
dreptate, in acest sens, ca ,,atitudinea eroica este rezultatul unei dilatari la
maxim al potentialului moral, este o explozie care sfarma cadrele prea
inguste ale moralei curente, facand sa tasneasca din adancul sufletului lava
unei emotii si energii creatoare de noi valori”."?

Revenind insa la cadrul problemei in dezbatere, se cuvine sa precizam,
asa cum am anticipat, cd au existat, intr-adevar, in epoca crestinismului
primar, forme ale martiriului voluntar, ca provocare suicidara, dar acestea au
fost considerate erezii sau greseli grave, pe care Biserica le-a combatut cu
multd hotarare de-a lungul vremii. Ne vom lamuri mai bine asupra modului
in care Biserica a interpretat totdeauna martiriul, dand cuvantul uneia din
cele mai autorizate voci in acest domeniu. Clement Alexandrinul arata ca cel
ce se jertfeste pentru Hristos ,,dd marturie Domnului de convingerea sa
indumnezeita in invdtidtura Lui, de care nici frica de moarte nu-l va
desparti... Ai putea admira dragostea lui, care vadit da lectii, pentru ca este
unit cu multumire cu cei cu care se Inrudeste. Nu numai atat, dar si convinge
de lucrul acesta pe necredinciosi cu cinstitul sdu sdnge. Acesta, din dragoste
de Domnul se desparte cu foarte mare bucurie de viata de aici... Se duce,
asadar, ca un prieten la Domnul, pentru care de bunavoie si-a dat trupul si
sufletul... si aude de la Mantuitorul nostru, cu viata cdruia s-a asemanat:
iubite frate!... Astfel noi numim mucenicia «savarsire», nu ca omul a luat
sfarsit vietii, cum Inteleg ceilalti oameni, ci ca a aratat un lucru desavarsit in
dragoste” (Stromate, IV, 13, 2-4).

De aici vedem ca martiriul crestin este cu totul altceva decat ,,tacdium
vitae”. El nu are un caracter voluntar si provocator, ci este o jertfa acceptata
liber si realizatd in urma marturisirii unei convingeri ce porneste dintr-o
simtire adanca, animata de harul lui Hristos, care ii sporeste mereu elanul
unei vieti plenare. S-a remarcat in acest sens ca ,,martirii nu dispretuiau

" Les deux sources de la morale et de la religion, Paris, 1932, p. 244.
'2 Prof. Dr. CONSTANTIN PAVEL, Eroismul in lumina moralei crestine, rev. Studii
Teologice, nr. 3-4/1992, pp. 65-104.
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viata si lumea ca atare; ei stiau ca si viata aceasta este buna de vreme ce e
lucrarea lui Dumnezeu... Dar ei stiau ca viata aceasta este provizorie, de
aceea nu o idolatrizau. Ea va fi inlocuita cu alta mai deplina. Ea este ceea ce
le spune paganilor Pionius in preajma marturisirii lui: «stiu ca viata e dulce,
dar noi dorim o viatd mai bund! Lumea e frumoasd, dar noi dorim sa
posedam lumina cea adevarata! Totul e prea frumos aici §i noi iubim opera
lui Dumnezeu. Daca renuntdm la ea nu o facem din dezgust. Dar noi stim ca
existd bunuri mai mari decét acestea»... Aceasta este viata crestind: viata
plasmuitd de puterile veacului ce va sd vie, viata crescutd sub lumina
vesniciei...”."?

Prin urmare, scopul martirului, ca marturisitor al lui Hristos, nu este
de a muri, ci de a vietui impreuna cu Hristos. El este victima pentru idealul
lui. Nu el cautd moartea, ci adversarii lui Hristos il cautd spre a-1 jertfi. De
aceea, el nu se autoglorifica, ci Biserica 1l recunoaste si i cinsteste sfintenia
jertfei, aducand astfel cinstire lui Hristos, care l-a invrednicit sa-L
marturiseasca printr-o totalad daruire...

Corelatd cu modul de intelegere si abordare autenticd a martiriului
crestin, ne apare binevenitd atitudinea lui Clement Alexandrinul de a
combate practicile gresite raspandite in acele vremuri. ,,Noi tinem de rdu —
spune el — pe cei care se arunca singuri in primejdie de moarte, ca unii ce nu
sunt dintr-ai nostri, care au comun cu noi numai numele de crestin, care, din
urd fatd de Creator, se grabesc sd se dea singuri mortii. Ticdlosii se omoara
singuri! Despre acestia spunem cd pleacad din lume fard cununa de mucenic,
chiar dacd sunt omorati de autoritatea publica. Ei nu pastreaza caracterul
mucenicului credincios; nu cunosc pe adevaratul Dumnezeu si se dau pe ei
ingisi unei morti zadarnice, ca i gimnosofistii indieni, care poarta in chip
fals numele de gnostici, (fiindcd) hulesc trupul, (desi) trebuie sa stie ca si
armonia trupului contribuie la o buna desfasurare a spiritului” (Stromate IV,
17.1. - 18.1).

Recunoagtem fara prea mare greutate conceptia ereziei gnostice, care
pornind de la premisa falsd cd lumea este rea, iar trupul o Inchisoare a
sufletului, considerd cd viata insdsi este o nenorocire, motiv pentru care
gdseau prin martiriu un potrivit prilej de a se elibera de viata trupeasca,
asemenea gimnosofistilor indieni care se aruncau nebuneste in flacari. La fel
sunt condamnati si adeptii ereticului Vasilide care socoteau cd moartea
martiricd ar putea constitui o pedeapsa menita sa restabileasca dreptatea lui
Dumnezeu pentru pacatele savarsite inaintea unirii trupului cu sufletul...

Pe de altd parte, Biserica a luat atitudine ferma si fata de erezia

5 NICOLAE MLADIN, Martiriu si misticd, in Anuarul Academiei Teologice Andreene,
Sibiu, 1946-1947, p. 20.
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donatista, care promova martiriul voluntar. Combatand erezia donatista,
Fericitul Augustin aratd cd suicidul constituie un atentat Tmpotriva
drepturilor lui Dumnezeu si, calauzit de porunca ,,sa nu ucizi!”, el arata ca
viata este un dar sfant al lui Dumnezeu, de care singur Dumnezeu poate
dispune. El socoteste, astfel, cd donatistii sunt adevarati criminali, atunci
cand apard martiriul voluntar."

Urmadrind in continuare atitudinea Bisericii fatd de suicid, vom analiza
un alt mod in care a fost abordata si discutatd o anume forma suicidara
consideratd eroism moral in spiritualitatea crestinismului primar. E vorba de
situatia in care o femeie, care traia o viatd dedicata sfinteniei, pentru a evita
batjocura si rusinea ce rezultau de pe urma unui viol, prefera sinuciderea.

Parerile care luau In dezbatere acest caz sunt Tmpartite, si chiar
atitudinea Bisericii este oarecum diferitd. Pe de o parte, Eusebiu, Fericitul
Ieronim si Sfantul Ioan Gurd de Aur laudau sinuciderea care preintdmpina
necinstea, iar Sfantul Ambrozie, in mod particular, lauda cu mult entuziasm
pe Sfanta Pelaghia, care pentru a evita necinstea, a preferat sd se inece.

Apreciind in mod deosebit viata neprihanita, precum si zelul eroic al
sfinteniei, Biserica a asociat, la un moment dat, aceasta jertfd suicidara,
martiriului, inscriind numele unor astfel de femei in calendarul sfinteniei
crestine (precum Verenichi si Prosdochi sarbatorite la 13 octombrie).

Pe de altd parte, Lactantiu si Fericitul Augustin nu accepta suicidul in
nicio imprejurare. Referitor la aceastd situatie, Fericitul Augustin se
pronunta categoric, ardtdnd ca nevinovatia trebuie sd fie in inima si nu in
trup. Sufletul poate fi nevinovat chiar daca trupul a fost intinat prin viol (De
Civitate Dei I, 26).

Aceastd problemd ramane 1nsd deschisd si pe mai departe,
considerandu-se ca violarea trupului, aducand dupa sine intinarea sufletului,
constituie un pdcat, ce poate fi insd expiat prin sinucidere. Se exagera si mai
mult acceptiunea suicidului, atunci cand se considera necesar a fi aplicat si
pentru evitarea rusinii ce ar putea rezulta chiar de pe urma unei incercéri de
violare...

Desigur, aceste scrupulozitati nu puteau fi admise de Biserica, fiindca
insasi raportarea unui astfel de suicid la martiriu este gresita. In timp ce
martiriul reprezintd un act de jertfa eroicd venit din afara, suicidul voluntar
astfel conceput nu poate avea motivatie morald, deoarece reprezintd un act
de lasitate in fata unei provocari..."”

Este adevarat cd martiriul alb (sfintenia ca jertfire a poftelor oarbe ale
firii) se raporteaza si se asociazd martiriului rosu (al sangelui), dar nu este

* G. MINOIS, op. cit., p. 32.
> HR. ANDRUTSOS, op. cit., pp. 189-190.
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cazul aici.

Pentru a curma definitiv ideea martiriului voluntar promovat de erezia
donatista, invinsd in confruntare cu Ortodoxia, precum si alte forme si
tendinte suicidare, Timotei, patriarhul Alexandriei (381-385), emite canonul
prin care opreste rostirea rugaciunilor pentru sinucigasi, decat in cazurile de
nebunie dovedita.

[atd continutul canonului 14 al lui Timotei al Alexandriei, devenit
normativ in Biserica: ,,Intrebare: Daca cineva nefiind in minti (fiind nebun)
ridicd mana asupra sa, sau se arunca in prapastie, sa se faca pentru el vreo
aducere sau nu? (rugaciune de mijlocire catre Dumnezeu, sau pomenire)
Rispuns: In privinta acestuia clericul trebuie si limureasca dacd a facut
aceasta cu adevarat fiind iesit din minti (nebun). Caci de multe ori rudeniile
celui ce a patimit aceasta, vrand sa obtind aducerea jertfei (sa fie pomenit la
Sfanta Liturghie) si rugaciune pentru el, mintesc, si zic c¢a nu era in minti (ca
era nebun). Uneori 1nsa a facut aceasta (s-a sinucis) din cauza tratamentului
jignitor al oamenilor, sau altminteri (altddatd) oarecum din scarba (adica
«taedium vitae») si pentru aceasta nu trebuie sa se aduca jertfa (rugaciuni de
mijlocire la Sfanta Liturghie); ca insusi de sine ucigas este (sinucigas). Deci
clericul negresit trebuie sa cerceteze cu deamanuntul, ca s nu cada in
osandi (vinovitia ce atrage pedeapsa)”.'®

Observam ca acest canon cere clericului sa cerceteze cu atentie fiecare
caz in parte, ,,spre a nu cadea in osanda”. In realitate ins3, spre a nu se cadea
in osanda, s-a generalizat atitudinea de a considera orice act sinucigas ca
fiind vinovat, si astfel, refuzandu-li-se slujba de inmormantare, cei in cauza
sunt lasati sd treacd singuri in hotarele vesniciei, nefiind incredintati
milostivirii lui Dumnezeu.

De acum, din secolul al IV-lea, pozitia Bisericii fatd de suicid va
deveni ferma, atat sub aspect liturgic, cét si etic, toti teologii punand fapta la
stalpul infamiei. Si nu nemotivat. Motivul pentru care Biserica condamna
suicidul rezida in primul rand in faptul ca noi avem viata de la Dumnezeu.
Fiind darul lui Dumnezeu si nu o posesie personald, nu putem abuza de ea
arbitrar, ci trebuie sd o chivernisim spre a-si implini menirea ei vesnica. De
aceea, a-ti suprima viata printr-un act de vointa, constient si liber, inseamna a
te instrdina de Dumnezeu, Intrerupdnd comuniunea cu Détatorul ei, ceea ce pe
plan soteriologic Tnseamna a stagna posibilitatea beneficierii de mila lui
Dumnezeu, de mantuirea adusa de Hristos, Cel care ,,s-a intrupat, a murit i a
inviat, ca s domneasca si peste cei vii si peste cei morti (Romani 14, 7-9).

' Arhid. Prof. dr. IOAN N. FLOCA, Canoanele Bisericii Ortodoxe (Note si comentarii),
Bucuresti, 1991, p. 375. Pentru a fi mai usor de inteles, am redat continutul canonului,
indicand in paranteza sensul (intelesul) expresiilor.
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In al doilea rand, nu putem dispune arbitrar de viata trupului nostru,
deoarece acesta impreunda cu sufletul constituie creatia lui Dumnezeu,
chemat la sfintenie si spiritualizare in scopul unei dainuiri vesnice. El este
otemplu al Duhului Sfint” i, ca urmare, Dumnezeu este preamarit in
templul Sau. De aici si indemnul apostolic: ,,Preamariti dar pe Dumnezeu in
trupul vostru si in duhul vostru, care sunt ale lui Dumnezeu” (I Corinteni 6,
19-20).

Dat fiind faptul cad lucrarea Duhului Sfant se savarseste prin cele trei
virtuti teologice: credinta, nadejdea si dragostea, suicidul, ca pierdere a
credintei §i Increderii In Dumnezeu, reprezinta refuzul de a accepta lucrarea
mantuitoare a Duhului si astfel devine pacat impotriva Duhului Sfant.
Despre acest fel de pacate Mantuitorul a spus cad nu se vor ierta nici acum,
nici Tn veacul viitor (Matei 12, 31-32). Faptul ca nu se vor ierta, nu
inseamnd ca nu se pot ierta. Orice pacatos care s-a cdit de pacatele sale a
primit iertarea lui Dumnezeu, fiindca ,,Dumnezeu nu vrea moartea
pacatosului, ci sd se Intoarca si sa fie viu” (Iezechiel 18, 32; Timotei 2, 4),
iar ,,Fiul Omului nu a venit sd piarda sufletele oamenilor, ci ca sa le
mantuiascd” (Luca 9, 56). Cel ce se sinucide si-a anulat tocmai acest timp al
caintei, de aceea pacatul primeste caracter vesnic, fiindcd nu lasa loc si timp
interventiei iertdtoare a lui Dumnezeu. Fapta unui ucigas este grava, fiind
socotitd pacat strigdtor la cer, dar el se poate indrepta printr-un act de cainta.
Sinucigasul insa a inchis aceastd poartd a harului iertator.

Referindu-ne la sfintenie ca implinire a umanului autentic, determinat
de functia dinamica si creatoare a libertatii morale, am putea face o mica
digresiune, aratand ca suicidul poate fi interpretat si dintr-un alt unghi, mai
putin luat Tn seama. Si anume, dupa cum am vazut, trupul, aldturi de suflet,
implineste menirea sfinteniei vietii in unitatea de fiinta a persoanei umane.
lar daca sfintenia aduce plenitudinea vietii, refuzul de a o cultiva aduce
moartea. In acest cadru putem vorbi de o sinucidere lentd, involuntara si
inconstientd, in sensul ca instinctele si afectele, desi absolut necesare vietii
biologice, avand insd o functionalitate irationala si inconstienta, atunci cand
sunt pierdute de sub controlul constiintei (ratiune si vointd), atenteaza
asupra libertatii morale generand patima Inrobitoare, pe masurd sa destrame
plenitudinea vietii intr-un esec existential. De pildd, dacd urmarind in
exclusivitate placerea gustului, acesta se amplifica intensiv si, in loc sa
satisfacd necesitatea vietii instinctive, o deregleaza in mbuibare, atunci
putem spune metaforic cd ,,ne sdpam groapa cu dintii...”. De aici putem
deduce paradoxul vietii, in sensul cd mancarea iti dd viata si tot mancarea te
omoara... La fel se intampla si cu instinctul de reproducere sau cu cel de
proprietate, incat putem concluziona ca insatiabila obsesie de cdutare a
belsugului de viata poate duce in mod paradoxal la prabusirea ei,
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implinindu-se astfel cuvintele Mantuitorului ca ,,cel ce vrea sa-si castige
viata, o va pierde...” (Matei 16, 25).

Revenind insa la canonul sus amintit, devenit normativ in Biserica,
vom avea in atentie fraza finala: ,,Deci, clericul negresit trebuie sa cerceteze
cu de-amanuntul, ca sa nu cada in osanda”, urmarind felul in care poate fi
privit suicidul intre nebunie si responsabilitate.

In aceasta situatie parerile sunt impartite. Astfel, in 1788, William
Rowley scria cu certitudine: ,,Cel care se sinucide este indubitabil non
compos mentis, iar suicidul ar trebui sa fie Intotdeauna considerat ca act de
nebunie”."”

In acest caz, raspunsul este simplu: oricine se sinucide nu este
responsabil, §i ca urmare, orice ,,cercetare” Inceteaza...

Dar pe de alta parte, teologii au formulat pentru sinucigas o
condamnare dura, fard drept de apel, declarand ca ,,prin inductia exemplelor
particulare ale sinucigasilor, care au fost cu totii niste blestemati si damnati,
putem sa conchidem cu certitudine ca nici un sinucigas nu a fost mantuit, si
nici nu poate fi. Mobilul tuturor motivelor si cauzelor ce pareau sa justifice
oarecum sinuciderea, este socotit a fi diavolul, care actioneaza prin cele trei
instrumente ale sale: mandria, deznidejdea si necredinta. Indsprirea tonului
scrierilor teoretice se reflectd in dreptul canonic si in dispozitiile concrete
ale statutelor sinodale ale Bisericii Apusene. Astfel, conciliile regionale de
la Lyon, din 1577, de la Reims si de la Bordeaux, din 1583, de la Cambrai,
din 1586, de la Chartres, din 1587, precizeaza interdictia de inhumare pentru
sinucigasi. Cel de la Reims prevede chiar excomunicarea celor care le vor
inhuma cadavrele.'®

Dar, intrucat se impune totusi ,,cercetarea” fiecarui caz in parte, vom
pune in discutie tocmai acest aspect, adicd in ce masura suicidul este act
congtient si liber si, prin urmare, responsabil, urmarind, in continuare,
pozitia medicinii, psihologiei si sociologiei...

Cercetatorii in domeniu au stabilit cd suicidul se datoreazd unei
,depresii majore recurente” si unor ,tulburdri de stress post-traumatic”,
carora omul le devine victimd. Apar in organism anumite impulsuri de
autodistrugere, datoritd unor procese chimice si fiziopatologice. Astfel,
victima este mai degrabd pacient, care trece prin urmatoarele stari psihice.
Mai intai apar sentimente de tristete si de tulburare, urmate de manie si apoi
de speranti. Inclinatia spre sinucidere apare o dati cu transformarea
»sperantei” 1n disperare.

""" A Treatise on Female, Nervous, Hpysterical, Hypochondriacal, Bilious, Convulsive
Diseases (...) with Thoughts on Madness, Suicide, Londra, 1788, p. 343.
¥ G. MINOIS, op. cit., p. 145.
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Cauzele care fac aceastd trecere sunt de ordin neurologic, chimic,
genetic, endocrin, etc.

Sub aspect neurologic si chimic, suicidul poate fi determinat de
slabirea neurotransmitatorilor, care afecteaza ganglionii de baza (cum este si
in cazul bolii lui Parkinson), fapt care atrage dupa sine o scadere a cantitatii
de dopamina. Cantitdtile scazute de serotonind din organism si a unor acizi
inruditi cu ea creeaza mai intai stiri de agresivitate si impulsivitate, care,
indreptandu-se impotriva propriei persoane, duc la depresia patologica, ce
degenereaza in suicid.

Factorii hormonali vizeaza 1n special sindromul pre-menstrual si
disfunctia glandei tiroide.

Pe de altd parte, se apreciaza ca la mortalitatea masculina ar contribui
s secretia de testosteron, care constituie la un moment dat factor de
agresivitate ce poate fi Indreptatd spre sine insusi, in asa masura incét sa
duca la suicid.

Sunt apoi cercetari si statistici, ce-1 drept controversate, care sugereaza
ca ar putea exista o conexiune intre nivelurile scdzute de colesterol si
sinucidere. S-au semnalat persoane cu colesterol scazut, fie in mod natural,
fie datoritd unui regim alimentar si medicamentos in acest sens.'’

Cercetdrile stiintifice, de necontestat, au pus 1In evidentd
comportamentul de autodistrugere ca factor genetic existent, dacd nu in
familie, in istoria ei.

Privind cauza ereditard, un studiu pe gemeni a constatat o rata de
concordantd pentru tentativele grave de sinucidere de 23% pentru gemenii
monozigoti, si de 0% printre gemenii deizigoti.”’

Explicatia psihologica si geneticd a suicidului a fost sustinutd mai ales
de Jean Baechler, in lucrarea sa, Les Suicides, din 1975, si de Jack Douglas,
in The Social Meaning of Suicide, din 1967. Ei sustin cd in ,zestrea”
geneticd a fiecdrui om zace o anumita agresivitate, care reactioneaza la
posibilitatile de adaptare ale fiecdruia. Sporirea acestei agresivitati orientata
spre sine Insusi poate fi stimulata de lipsa de integrare intr-un anume grup
social sau de rigoarea excesivd a unui cod moral, pe masurd sa creeze
compromisuri, ce atrag oprobriul public... Ei sustin apoi ca oamenii devin
mai agresivi in timp de pace si mai solidari in timp de razboi, cand
manifestd dorinta de a trai.

S-a semnalat la veteranii razboiului din Vietnam aparitia unor traume
psihice manifestate sub forma unor confuzii intre sentimentul respectului
fata de sine si cel al vinovatiei $i maniei ofensive, in sensul ca, neputandu-si

' ED. SMITH si colab., op. cit., pp. 796-797.
* IDEM.
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manifesta méania fatd de dusman, inabusind-o in sine, i1 devine tinta prin
autodistrugere. Aceasta apare necontrolatd, in sensul ca ,,ucide doi oameni”:
pe sine fizic, iar pe celdlalt emotional, ca obiect al ostilitatii ei.

Acest fapt confirma teoria lui Sigmund Freud formulatd inca in 1905,
potrivit careia suicidul inseamnd o intoarcere a agresivitatii impotriva eului.
Dacd, din cauza presiunii sociale agresivitatea nu se poate indrepta
impotriva adevaratului obiect, se intoarce impotriva subiectului insusi,
spunea parintele psihanalizei. Freud facea deosebire dintre libido ca instinct
al vietii si al reproducerii, numit Eros, si opusul acestuia, instinctul distrudo,
numit Thanatos (al mortii). Daca acesta din urma nu este sublimat in acte de
altruism, se intoarce distructiv spre sine nsusi...

Sociologia a demonstrat cad 91% din cazurile de tentativa la suicid sau
de sinucidere provin din mediile familiale haotice. La acestea se adauga
starile depresive produse de pierderea unor persoane dragi in intervale scurte
de timp, cum ar fi: pierderea ambilor parinti, a sotului (sotiei), a copiilor, a
prietenilor. Sentimentul existential al lipsei suportului social aduce
insingurarea depresiva si ucigatoare.

Importanta factorului social in sinucidere l-a determinat pe celebrul
sociolog francez E. Durkeim sa spuna, inca in 1897, ca suicidul nu poate fi
considerat produsul vointei libere, ci, mai mult, poate avea cauze sociale.*’

Privind in mod special responsabilitatea sociald a sinuciderii, Antonin
Artaud, referindu-se la Van Gogh, aratd cd e vorba de o ,sinucidere a
societatii”, iar el este o victimd a lipsei de comuniune intre oameni. Astfel,
cu totii suntem responsabili de fiecare sinucidere.”” ,,Singuritatea apasa din
greu asupra societatii noastre. Cum sa traiesti singur, dezrddacinat, intr-un
mediu strain, rece, indiferent? — se intreaba O. Clément. Omul are nevoie de
caldurd ca sa subziste. Adolescentii se ghemuiesc in grupurile lor de
,camarazi”. Dar nu toti. Dar cei In varstd, femeile vaduve sau
abandonate?”.”

In documentatul siu studiu referitor la suicid, E. Durkheim, bazindu-se
pe statisticile epocii sale, stabileste trei categorii sociale ale suicidului:

1. Suicidul egoist, care ii inglobeaza pe indivizii cei mai slab integrati
in grupul lor familial, religios sau politic;

2. Suicidul altruist se refera la societdtile ce practicd un grad de
integrare excesiv, putand justifica sacrificarea pentru grup;

3. Suicidul armonic se datoreaza dereglarilor mecanismelor sociale,

! JOHN BRECK, Darul sacru al vietii, trad. P.S. Dr. Irineu Bistriteanul, Cluj-Napoca,
2001, pp. 341-347.

2 0. CLEMENT, op. cit., p. 118.

* IDEM, p. 116.
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care nu mai asigura satisfacerea necesitatilor elementare.

Aceste interpretari sociologice au fost completate in 1930 de Maurice
Halbwachs, care stabileste ca solitudinea constituie originea comund a
tuturor tipurilor de sinucidere. El spune explicit sd ,,sentimentul unei
solitudini definitive si iremediabile este cauza unica a suicidului”.**

De aici vedem ca de cele mai multe ori omul este victima impulsurilor
sale de autodistrugere. De fapt insasi ,,slabiciunea morald” si pacatul, care
genereazd suicidul au, sub aspect spiritual, cauze adanci ce rezidd in
structura psihosomatica a omului, ce nu-i oferd posibilitatea de revenire de
sub apisarea distrugitoarelor stiri depresive. In felul acesta, sinucigasul este
mai degraba pacient decat inculpat.

Pe de altd parte, ne gandim ca proliferarea suicidului se datoreste si
realitatii nihiliste a epocii postmoderne in care ne desfasuram activitatea.
Cauzele psihologice si sociale se asociaza intr-o abordare tragica a vietii pe
fondul unui pesimism al insingurarii §i instrdindrii morbide... ,Help
yourself!” este imperativul vietii adresat omului postmodern. Unii reugesc sa
navigheze in crincena luptd a vietii, prin forte proprii, prin mijloace si cai
mai mult sau mai putin cinstite... Altii Insd, chiar dacd se straduiesc, fie nu-i
ajutd puterile, fie vantul le este contrar, si rdman niste naufragiati pe marea
vietii. $i astfel le apare angoasa ca nesigurantd si neincredere in sine, sau
anxietatea cu ucigatorul complex de inferioritate, atragind descurajarea
oarba si fatala depresie morbida, ce se prabuseste in ,,taedium vitae”... Dar
disperarea se face simtitd mai cu putere atunci cand lumina credintei si
nddejdii crestine nu-si mai Implinesc functia lor dinamicd §i creatoare.
Atunci, insingurarea aflatd sub obsedantul fior al grijii existentiale si al
parasirii, amplifica descurajarea, devenita disperare, incat ,,una salus victis,
nullam sperare salutem”... (,,singura salvare a celor invinsi este de a nu mai
spera in nici o salvare” — Vergiliu, Eneida, II, 354).

Iar daca competitia vietii sociale este atat de dura, incéat victimele
abandonate cad la tot pasul, Biserica, avind menirea de a cauta si salva pe
cei pierduti (Luca 9, 55), va fi corabia salvatoare a tuturor naufragiatilor. Si
astfel putem aprecia ca daca cineva ajunge, in conjunctura actuald, sa
renunte la lupta vietii, fiindcd nu mai are motivatie si posibilitate de a o
aborda cum se cuvine, adica pozitiv si creator, se poate considera ca daca nu
al aruncat colacul de salvare naufragiatilor, macar celor ramasi cu rana
sangeranda a despartirii s le oferi balsamul mangaietor...

Din cele pana aici tratate, vedem ca problema cercetarii cazurilor de
suicid nu este deloc usoara, dar se cuvine sd i se acorde atentia cuvenita
fiecdrui caz in parte, asa cum justitia cerceteazd cu multd minutiozitate

** G. MINOIS, op. cit., p. 337.
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responsabilitatea unui inculpat care a savarsit o crima... Ne vom lamuri Tnsa
mai bine asupra similitudinii dintre ucidere si sinucidere, analizand concret
responsabilitatea mentald si morala in doua cazuri diferite. S& ludm, de
pilda, cazul unei femei care si-a dorit foarte mult sd aiba un copil.
Dumnezeu 1 l-a daruit, iar ea, ca mama, il iubeste foarte mult. Dar, din
nefericire, desi 1l iubeste foarte mult, din zonele tenebroase ale mintii, i
apare la un moment dat ideea sadica de a-l ucide. Devenitd obsesie,
sadismul, ca placere instinctivdi morbidd, a invins iubirea materna,
concretizandu-se in crimd. Cu sigurantd, in acest paradox, justitia va pune la
indoiald responsabilitatea mamei... Prin similitudine, ne intrebam: ce
sentintd va emite Biserica, cercetdnd (analizdnd) un caz de sinucidere in care
este implicatd o oarecare mama care, desi si-a iubit copilul, a simtit la un
moment dat cd din alte motive, mai mult sau mai putin justificate, trebuie
sa-1 paraseascd, fiindca ea trebuie sd pardseascd aceastd viatd?!... Acest
»trebuie”, desi nejustificat, se manifestd imperativ ca obsesie oarba, si
devine datorie ce se cere a fi implinitd. Nefiind Tnsd motivatd rational si
moral, fapta in sine este reprobabila, dar faptuitorul poate fi declarat
iresponsabil, deoarece e vorba de masochism. Acesta reprezinta forma de
placere morbida a instinctului de conservare a vietii i, ca urmare, o deviere
de la orientarea fireasca a inteligentei si actiunii umane, care in mod normal
si natural se Indreapta spre un scop util si necesar vietii.

Faptul cad nu putem stabili cu exactitate cate anume procente, suicidul
este un act constient de vointa libera, deoarece impulsurile depresive ii
lezeaza libertatea si, ca urmare, responsabilitatea, se cuvine ca 1n orice
situatie de dubiu, sd invinga totdeauna iubirea. ,,In dubiis caritas”, spunea pe
bund dreptate Fericitul Augustin, intr-un alt context de idei...

Avand in vedere faptul ca iubirea lui Hristos inclind totdeauna spre
pacatos, ar fi bine ca, neacceptand pacatul, sd-1 oferim totusi pe pacatos
milei lui Dumnezeu. ,,Responsabilitatea Bisericii in astfel de cazuri este de
a-l1 accepta atat pe cel decedat, cat si pe cei mai raniti de aceastd moarte
tragica i sd-i daruiascd si pe acestia milei iubitoare a lui Dumnezeu.
Ingrijirea pastorald se va concentra asupra vindecdrii celor rimasi fara
persoana iubitd, evitdnd orice judecare sau condamnare. Dacd Dumnezeu
poate intelege factorii complecsi care determind sinuciderea, indiferent daca
in aparentd aceasta este pentru noi «rationald» sau nu, rolul nostru este sa
lasam victima in grija milostivd a lui Dumnezeu, in timp ce suntem martorii
adevarului ca iubirea mantuitoare a lui Hristos e mai puternica chiar decat
moartea produsi prin sinucidere”.”

Toate acestea confirma ceea ce cu mai bine de un veac In urma

» JOHN BRECK, op. cit., pp. 348-349.
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spusese, cu adanca evlavie, marele Om al lui Dumnezeu si neasemuitul
scriitor F.M. Dostoievski, in ,,Fratii Karamazov™: ,,...vai de sinucigasi! Cred
ca nu pot fi suflete mai nenorocite decat ale lor. Zice-se ca-i pacat sa te rogi
pentru odihna lor si Biserica se leapada de ei, asa cum ni se aratd, dar in
adancul inimii mele cred totusi ca am putea sd ne rugam si pentru ei. [ubirea
nu poate fi prilej de supdrare pentru Hristos. Toata viata m-am rugat in taind
pentru ei, va marturisesc cinstit, cuviosilor, si acum incd nu uit sa-i
pomenesc in fiecare zi in rugdciunile mele”.

In cadrul Bisericii Ortodoxe Ruse chiar s-a incercat lansarea unei
rugaciuni pentru sinucigasi, compusa de un episcop de la manastirea Sfantul
Iov din Potceaiev, prin anul 1920. Ea a fost rostitd cu prilejul savarsirii
Sfintei Euharistii si cerea: ,,Doamne, iartd si pe cei care s-au sinucis Intr-un
moment de ratacire”. Retinem ca Mitropolitul Filaret al Moscovel a
binecuvantat rostirea acestei rugéciuni.26

In continuare ne vom referi la suicid raportandu-l deopotriva la
judecata si milostivirea lui Dumnezeu.

Privind suicidul in perspectiva judecatii lui Dumnezeu si a rugaciunii
Bisericii pentru cei trecuti la cele vesnice, trebuie avute in vedere doud
lucruri. In primul rind, cd iertarea pacatelor si mantuirea sufletului
reprezintd exclusiv hotararea lui Dumnezeu. Aceasta inseamnd cd taina
vietil noastre vesnice nu o putem §ti, precum nu putem cunoaste taina
judecatii lui Dumnezeu. Aceasta este taina intelepciunii apartinatoare
exclusiv lui Dumnezeu, dupd cum marturiseste Scriptura: ,,0, adancul
bogatiei si al stiintei lui Dumnezeu! Cét sunt de nepatrunse judecatile Lui si
de negisit urma ciilor Lui!” (Romani 11, 33). In al doilea rand, ca judecata
lui Dumnezeu se referd la pacatele oamenilor savarsite in viata pamanteasca.
Ei se fac vrednici de milostivirea lui Dumnezeu in masura in care si-au
dovedit, in mod constient si liber, disponibilitatea de a beneficia de harul lui
Dumnezeu. De aceea nepocainta pand la moarte face ca pacatele
nemarturisite sa nu poatd primi iertarea milostivd a lui Dumnezeu, fiindca
opresc comuniunea cu El, stiut fiind ca pacatul in sine reprezinta
instrdinarea de Dumnezeu.

Pe de alta parte, noi stim cd ,,nu este om care sa fie viu si sd nu
greseasca”, motiv pentru care Biserica se roagad pentru toti fiii ei, fara nicio
deosebire. lar fiii Bisericii sunt socotiti a fi toti cei botezati in numele Sfintei
Treimi si pastratori ai dreptei credinte. Dintre acestia sunt, desigur, multi
care au savarsit pacate grele si nu s-au cdit pentru faptele lor. Altii, datorita
mortii survenite pe neasteptate sau in conditii neprevazute, nu au avut timp
si conditii sd se cdiasca de pacatele lor. Ca o mamd buna si iubitoare,

** 0. CLEMENT, op. cit., p. 119.
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Biserica 11 incredinteaza pe toti, fard nicio deosebire, iertdrii milostive a lui
Dumnezeu, lasand ca judecata sa o facd Dumnezeu, dupa dreptatea si
iubirea Sa. Din aceasta categorie, a celor multi, care nu s-au cait de pacatele
lor, pot face parte si sinucigasii. In cele din urma, lucrurile pot fi judecate si
in favorul acestora, in sensul ca si ei sunt membri legitimi ai Bisericii si se
poate ca in decursul vietii sa-si fi ardtat credinta prin sdvarsirea faptelor
placute lui Dumnezeu... Ispita insd, la un moment dat, le-a depasit puterile
si in mod fatal, au cazut invinsi, fara drept de apel... Se spune ca unii dintre
acestia, aflati in spasmele mortii, regretd cu disperare fapta la care s-au
supus, si dacd cumva se Intdmpla sd nu-si finalizeze tentativa, scdpati din
ghearele mortii, pastreaza toata viata cainta faptei si hotararea de a-si revizui
drumul in viata... Necunoscand insa ce este in sufletul lor, in gandul lor, in
simtirea lor, cat de libera si de constienta este fapta lor, se pare ca e mai bine
sd lasam taina faptei lor reprobabile in judecata lui Dumnezeu. Suntem
astfel in consensul duhului smerit de rugdciune al Bisericii, care pune
totdeauna mai presus de pacat iubirea milostivda si iertdtoare a lui
Dumnezeu, intarita de nadejdea ca bunatatea Sa este deasupra slabiciunilor
firii omenesti. In felul acesta, rugiciunea Bisericii pentru cei trecuti la cele
vesnice are un caracter general, in sensul cd nu se referd la o anumita
categorie de pacdtosi sau la anumite feluri ale pacatului, ci cautd sa le
cuprinda pe toate: cu stiintd, fara de stiintd, cu voie, fara de voie, cu lucrul,
cu cuvantul sau cu gandul... Iata, spre exemplu, cat de indltitoare sunt in
acest sens rugaciunile speciale de la Vecernia praznicului Cincizecimii:
,tapane atottiitorule, Dumnezeule al parintilor §i Doamne al milei...
Ziditorule al vietii s1 al mortii, al trairii celei de aici si al mutdrii celei de
acolo... Cel ce duci si scoti din iad; Cel ce legi Intru neputintd si dezlegi
intru putere... care si la acest praznic ai binevoit a primi rugaciuni de
mijlocire pentru cei tinuti in iad, dandu-ne noua mari nadejdi ca vei trimite
usurare i mangaiere celor cupringi de intristari apasatoare, auzi-ne pe noi,
smeritii robii Tai, care ne rugam Tie, si odihneste sufletele robilor Tai, celor
mai Tnainte adormiti...” (Rugdciunea a cincea); ,,Caci nu este, Doamne,
moarte, pentru robii Tai, cand iesim din trup si venim la Tine, Dumnezeule,
ci mutare de la cele triste la cele bune si vesele; este odihna si bucurie. lar
de am gresit Tie ceva, fii milostiv si noud si acelora, pentru ca inaintea Ta
nimeni nu este curat de intindciune, macar de ar fi viata lui numai o zi...
Pentru aceasta, ca un Dumnezeu bun si iubitor de oameni, dezleaga, lasa si
ne iartd, nouad si acelora, caderile in pacate, cele cu voie si cele fara de voie,
cele cu stiinta si cele cu nestiintd, cele aratate si cele ascunse, cele cu lucrul
si cele cu gandul, cele cu cuvantul si cele din toate umbletele si miscarile
noastre” (Rugaciunea a sasea).

Referindu-ne in special la misiunea spirituald si sociald a Bisericii in
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lume, se cuvine sa accentuam faptul ca aceasta trebuie sa aiba un caracter
pastoral-preventiv. Sunt multi in jurul nostru invinsi de soartd, dezorientati,
bolnavi, marginalizati, insingurati, lipsiti de ajutor si de orice sprijin... Unii
ca acestia trebuie cautati, aflati si salvati atat material cat si spiritual... Nu e,
desigur, usor sa te identifici cu contradictia vietii, cu necazurile, cu nevoile
si cu Inddratnicia fiecdruia, dar numai aceasta este opera si jertfa
samarineanului milostiv...

Referindu-ne insd in mod special la suicid (eventuale inclinatii sau
tentative prin pierderea comuniunii §i a increderii in Dumnezeu), va intra in
actiune arta duhovniciei in cadrul pastoratiei individuale. Duhovnicul va
trebui sa dovedeascd mult tact pastoral, aplicat cu discernamant (dreapta
socoteald), cu intelegere, cu rabdare, cu ingaduintd si fermitate, cu intarirea
inimii prin rugdciune si prin lecturi biblice si duhovnicesti, cu smerenie si
har, cu incredere neclintitd n ajutorul lui Dumnezeu, stiut fiind ca ceea ce la
oameni este cu neputintd, poate implini Dumnezeu.

Pe de altd parte, ingrijirea pastorald trebuie sa Inlocuiasca raceala si
indiferenta fata de cei ce se despart de o persoana iubita, chiar daca aceasta
si-a gresit trecerea In vesnicie. Nu de condamnare si de judecata au nevoie
sufletele ranite, ci de untdelemnul mangaietor al iubirii care pe toate le iarta,
si de aceea ramane vesnic biruitoare, nu cade niciodatd, fiindca poartd in
sine viata lui Dumnezeu care este iubire... Ca urmare, nu ne mai ramane
decat indemnul care ne povatuieste astfel: ,,Omnia vincit amor et nos
cedamos amori!” (,,Jubirea le invinge pe toate, iar noi sa ne lasdm invinsi de
ea” — Vergiliu, Bucolica, X, 69).

Fard a impieta intru nimic invatatura de credintd a Bisericii, in
conditiile de secularizare a lumii contemporane, se cuvine ca misiunea
pastorald a Bisericii sa se orienteze spre o mai eficientd apropiere de
slabiciunile sufletesti ale oamenilor in imprejurdrile dramatice si tragice ale
vietii lor. Alcatuirea unei slujbe speciale pentru sinucigasi, cu mangaierea
celor rdmasi in urma, prin care sa fie Incredintati milostivirii lui Dumnezeu,
ar fi deosebit de benefica si de oportuna. ..

SUMMARY: Suicide and the Attitude of Church

This article presents the view of the church, regarding suicide.
Concerning this issue, the christians in need, must be shown an attitude of
understanding and hlepness.

Even if in many cases the mourning family considers suicide a major
sin, this family may feel cast out and somehow abandoned by Church, when
it is stopped from performing remembering ceremonies for the dead person
who commited suicide.

Without violating the Christian moral of the Church, in the
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secularizing conditions of the contemporary world, the pastoral mission of
the Church ought to be oriented to a more effective understanding of the
human’s weaknesses of the soul in their dramatic and tragic events of their
lives. A special ceremony for the self-murderes, with the consolation of
those left behind, meant to entrust them to God’s generosity, would be
extremely beneficial and welcome.
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ACTUALITATEA SIMBOLULUI DE CREDINTA
NICEO-CONSTANTINOPOLITAN SI IMPORTANTA LUI
PENTRU MISIUNEA BISERICII

Pr. Conf. Univ. Dr. GHEORGHE ZAMFIR
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Preliminarii.

Pentru ca mantuirea savarsita de Fiul lui Dumnezeu sa se extinda in timp si
spatiu si de ea sd se Impartageascd intregul neam omenesc, indatd dupa
Inviere, Mantuitorul Tisus Hristos le reinnoieste Sfintilor Apostoli porunca
misiunii, spunandu-le: ,,Datu-Mi-s-a toata puterea in cer si pe pamant. Drept
aceea mergand invatati toate neamurile, botezandu-le in numele Tatilui si al
Fiului si al Sfantului Duh, invatandu-le sa pazeasca toate cate am poruncit
voud” (Matei 28, 18-19); ,Mergeti 1In toatd lumea si propovaduiti
Evanghelia la toata faptura. Cel ce va crede si se va boteza se va mantui; iar
cel ce nu va crede, se va osandi” (Marcu 16, 15-16).

De aceea, indatda dupa Pogorarea Duhului Sfant, cand ia fiinta
Biserica 1n chip vazut, Sfintii Apostoli, constienti de misiunea Incredintata
lor de catre Fiul lui Dumnezeu, 1incep sa propovaduiasca cu putere pe
Hristos si ascultatorii lor, ,,auzind acestea au fost patrunsi la inima... si cei
ce au primit cuvantul s-au botezat si in ziua aceea s-au adaugat ca la trei mii
de suflete. Si staruiau in invatatura Apostolilor si Tn impartasire, in frangerea
painii i in rugaciuni” (Fapte 2, 37-42), ,,Jar Domnul adauga zilnic Bisericii
pe cei ce se mantuiau” (Fapte 2, 47).

Apoi prin cuvintele: ,,si iatd Eu voi fi cu voi pana la sfarsitul
veacurilor”, Mantuitorul Hristos 1i asigurd pe Sfintii Apostoli ca in toata
activitatea lor misionard nu-i va lisa singuri, ci El Insusi va fi Cel Care va
vorbi prin cuvantul propovaduirii lor, El Insusi va fi Cel Care va darui harul
mantuitor prin Tainele savarsite de ei, El Insusi va lucra prin activitatea lor
de indrumare de a starui in dreapta invatatura si slujire. Si, pentru a dovedi
cd lucrurile s-au intamplat intocmai, Sfantul Evanghelist Marcu
consemneaza: ,,Deci Domnul lisus, dupa ce a vorbit cu ei, S-a indltat la cer
si a sezut de-a dreapta lui Dumnezeu. Iar ei, plecand, au propovaduit
pretutindenea si, Domnul lucra cu ei si intdrea cuvantul, prin semnele care
urmau” (Marcu 16, 19-20).
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Prin urmare, pentru punerea in practica a planului de mantuire a lui
Dumnezeu ,,Cel ce voieste ca toti oamenii sd se mantuiasca si la cunostinta
adevarului sa vind” (I Tim. 2, 4), in activitatea misionara a Bisericii se
uneste lucrarea lui Dumnezeu si a omului, dupa masura proprie a fiecaruia,
avand drept scop mantuirea omului sau desavarsirea lui in lisus Hristos.
Concret, misiunea Bisericii constituie lucrarea prin care Dumnezeu ii
cheamd pe oameni si-1 conduce la mantuire. De aici rezultd necesitatea si
importanta ei.

Pentru realizarea acestui deziderat, maéantuirea omului, Biserica
participa la activitatea mantuitoare inceputd de Mantuitorul lisus Hristos,
avand o trimitere clara in acest sens: ,,Precum M-a trimis pe Mine Tatal, asa
va trimit si Eu pe voi” (Ioan 20, 21), dar in acelasi timp are sarcina de
conlucra permanent cu Duhul Sfant in gasirea si folosirea celor mai eficiente
metode si mijloace pentru a-si atinge scopul si a-i conduce pe fii sai
duhovnicesti pe calea mantuirii. In acest sens, atunci cand, situatia a impus,
Biserica a trebuit sa stabileasca niste norme concrete si pe Intelesul tuturor
in privinta adevarului dogmatic, norme care trebuiau respectate cu strictete
de cei ce doreau mantuirea.

Acesta a fost motivul care a impus ca in secolul IV, datoritd unor
grave rataciri de la dreapta credintd, care puneau in pericol insasi scopul
intrupdrii Fiului lui Dumnezeu (méntuirea omului), Biserica, sub asistenta
Stantului Duh, a fost nevoitd, pe de o parte sd respinga acele invataturi, iar
pe de altd parte, sd formuleze clar si pe intelesul tuturor, invatatura de
credintd a Bisericii, descoperitd de Mantuitorul lisus Hristos si
propovaduita in lume de Sfintii Apostoli. Astfel a luat nastere Simbolul
de credintd niceo-constantinopolitan, formulat la primele doud sinoade
ecumenice (Niceea si Constantinopol), de unde isi trage si numele, Simbol
care a devenit normativ in Biserica si care sintetizeaza §i concentreaza in
sine intreaga invataturd de credintda a Bisericii, pe care trebuie s-o
marturiseasca toti cei ce doresc mantuirea sufletului.

Avand un rol si o importantd deosebitd in lucrarea misionard a
Bisericii, in cele ce urmeaza, voi incerca sa punctez cateva aspecte legate de
Crezul sau Simbolul de credintd niceo-constantinopolitan si anume:
definirea termenului de ,,crez”, cauzele aparitiei sau formuldrii Crezului,
cateva date istorice legate de formularea Crezului niceo-constantinopolitan,
cuprinsul Crezului niceo-constantinopolitan, probleme interconfesionale
legate de Crez si in final importanta lui pentru misiunea Bisericii.

Definirea termenului.
Termenul de ,.crez” ca si cel de ,,simbol de credintd” are mai multe
intelesuri, iar Parintii Bisericii si teologii care s-au aplecat asupra acestui
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termen, i-au gasit mai multe definitii. Astfel, echivalent cu ,,simbol de
credintd”, termenul ,,crez” este folosit cu un sens general, pentru a desemna
un corp de invatituri sau de dogme fundamentale de credintd”', sau
,»Simbolul de credintd sau Crezul este opera teologica, sfanta, alcdtuitd din
12 articole, intr-o perfectd reuniune, care infatiseazd, pe scurt, intreaga
invatiturd crestina”.’

Cauzele care au dus la formularea Crezului sunt multiple. Pe de o
parte, Crezul sau Simbolul credintei a aparut pe fondul dorintei de deosebire
a religiei celei noi, crestinismul, de celelalte religii politeiste, iar pe de alta
parte, a fost determinatd de controversele, ereziile si polemicile care au
apdrut 1n viata Bisericii Crestine si a impus afirmarea modului de a crede in
mod corect. Prin urmare putem afirma cd ereziile aparute de timpuriu In
sanul Bisericii, pe langa faptul cd au tulburat Biserica, au avut si o parte
pozitivd, Intrucat a obligat Biserica, prin reprezentantii ei de seama, sa
formuleze adevarata credinta crestind, inca dintru inceput.

Conform invataturii Bisericii noastre, Simbolul Credintei sau Crezul
este infatisarea pe scurt a Invataturii pe care crestinul trebuie sa o cunoasca,
sd o primeascd cu credintd si sd o marturiseascda, in vederea mantuirii
sufletului sdu. Prin urmare, putem conchide ca Simbolul de credintd sau
Crezul ortodox, reprezintd un compendiu, sau sinteza invataturii de credinta
a Bisericii crestine in general si a Bisericii Ortodoxe, in special. Mai mult,
am putea numi Crezul sau Simbolul credintei, buletinul nostru spiritual,
pentru ca, asa cum avem un buletin care ne reprezintd si ne identifica ca
persoand, spre a ne deosebi de alte persoane, asa si Crezul ne reprezinta si
ne identifica ca fii s membrii ai Bisericii Ortodoxe, spre a ne deosebi de alte
credinte crestine sau necrestine.

Aspecte istorice legate de Crez

Cu toate ca Noul Testament nu ne prezintd un crez sau simbol de credinta

formulat ca atare, totusi, in scrierile sale exista foarte multe texte, cu

continut dogmatic, fie histologic, fie trinitar, care scot in evidenta

invataturile fundamentale ale invataturii crestine si constituie premisele

formularii Crezului crestin.

- Astfel, lisus este Domnul: ,,Ca de vei marturisi cu gura ta ca lisus este

Domnul si vei crede in inima ta cd Dumnezeu L-a inviat pe El din
morti, te vei mantui” (Romani, 10, 9);

' Pr. prof. dr. ION BRIA, Dictionar de Teologie Ortodoxa, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1994,
p. 111.

* Pr. prof. NICOLAE PETRESCU, Simbolul credintei I, in rev. ,Mitropolia Olteniei”, nr. 11-12/
1984, p. 758.
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- Apoi, lisus este Hristosul sau este Fiul lui Dumnezeu. La intrebarea
Domnului Hristos catre ucenicii Sai: ,,Dar voi cine ziceti cd sunt?
Raspunzand Simon Petru a zis: Tu esti Hristosul Fiul lui Dumnezeu
Celui viu” (Matei 16, 15-16);

- Sau cu continut trinitar: ,,Mergand, Invatati toate neamurile, botezandu-le
in numele Tatalui si al Fiului si al Sfantului Duh...” (Matei, 28, 19).

Cu toate acestea, necesitatea formuldrii unor simboale de credinta
apare inca de timpuriu in Biserica si aceasta datoritd faptului ca cei ce se
botezau trebuiau mai Intai sd-si marturiseascd credinta in Sfanta Treime, in
numele Careia se botezau.

De aceea, pentru a pune in practicd cuvintele Mantuitorului lisus
Hristos de la Matei 28, 19, prin care se porunceste ca cei ce cred sd fie
botezati in numele Sfintei Treimi, Biserica primard a alcatuit chiar de la
inceput scurte marturisiri de credintd, numite simboluri. Acestea trebuiau
cunoscute si rostite de toti cei care doreau sa devina crestini, deci la botez,
sau de cei ce intr-o forma sau alta, doreau sau trebuiau sa-si manifeste sau
sd marturiseasca adevarata credintd crestind. Astfel, in Biserica primard au
existat mai multe simboluri de credintd care aveau drept continut invatatura
despre Sfanta Treime si mantuirea in Hristos, deosebindu-se ca forma, prin
mici deosebiri intre ele.

De altfel, Sfintii Parinti, care s-au ocupat de problema ,,Simbolului
de credintd”, au putut observa o evolutie a Simbolului de credinta, atat in
ceea ce priveste continutul, cit, mai ales in folosirea lui. Prima incercare de
a formula un crez ii apartine Sfantului Justin Martirul si Filosoful (in jurul
anului 50). Acest crez era formulat sub forma de Intrebari care se adresau
celui ce se boteza si cuprinde in esentd credinta in cele trei Persoane ale
Sfintei Treimi.® De precizat ci in epoca primard, pe langid Botez si
Euharistie, Crezul era folosit pentru instruirea catehetica a candidatilor la
botez, iar cunoasterea si rostirea lui publica era o obligatie a catehumenilor.

Printre crezurile cele mai folosite de Biserica primara si, care s-au
pastrat in traditia dogmatica si cultica a Bisericii, sunt: Crezul apostolic,
Crezul atanasian, si Crezul niceo-constantinopolitan, de care ne ocupam in
studiul de fata.

1. Crezul apostolic (sau Crezul roman vechi), cel mai vechi simbol
de credintd crestind, apare la Roma in sec. III, fiind atribuit apostolilor”,
,»este cea mai scurtd, si in acelasi timp cea mai veche marturisire a dogmelor

? Pr. prof. dr. ION BRIA, op. cit., p. 112.
* IBIDEM.
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crestine™ si care se prezintd sub doud forme: forma prescurtatd si forma
dezvoltata.

Forma prescurtata si cea mai folositd are urmatorul continut: ,,Cred
in Dumnezeu Tatdl atottiitorul si in Iisus Hristos, Fiul Lui cel Unul nascut,
Domnul nostru, care S-a nascut din Duhul Sfant si din Maria Fecioara pe
vremea lui Pontiu Pilat §i S-a rastignit si S-a Ingropat si a inviat din morti, a
treia zi; S-a urcat la ceruri si sede la dreapta Tatalui, de unde va veni sa
judece pe vii si pe morti; si in Sfantul Duh, in Sfanta Biserica, in iertarea
pacatelor, in invierea trupului”®, iar forma dezvoltat, se deosebeste doar
prin cateva adaosuri interpolate in timp, datoritd unor erezii aparute in sanul
Bisericii.

2. Simbolul atanasian ,,a apdrut prima data, in secolul al V-lea, la
Cezarie din Arelate, cand sfatuieste pe oricine voieste sd se mantuiasca sa
invete credinta cea dreapti si universald, apoi la Venantius Fortunatus”.’
Nu se stie precis autorul acestui Simbol, intrucat parerile sunt impartite.
Ceea ce trebuie precizat este faptul cd, nu se poate da crezare celor care-1
considera drept autor pe Sfantul Atanasie cel Mare, intrucat, pe de o parte,
acest Simbol a fost cunoscut dupd moartea sa, iar pe de alta parte, In scrierea
catre antiohieni, Sfantul Atanasie afirma ca: ,,dupa definirea credintei de la
Niceea, orice alt simbol este de prisos si vatamator”.*

In ceea ce priveste continutul, Simbolul atanasian are un prolog si un
epilog, in care precizeaza ca ,,mantuirea vesnicad este posibila numai pentru
cel care tine aceasti credintd universala™ si doud parti. Prima parte trateaz
dogma despre Sfanta Treime, iar partea a doua invatatura despre
Mantuitorul Iisus Hristos.

A fost folosit mai mult in Apus, in special ,,Jla Roma, unde a si fost
foarte mult cinstit, fiind cAntat, aproape in fiecare zi in biserica”'’, precum si
in Biserica Anglicana, fiind folosit la marile sarbatori, inlocuind Crezul
apostolic.!

3. Dar, crezul cel mai important §i mai cuprinzitor este Crezul
Niceo-Constantinopolitan sau de la Niceea si Constantinopol, dupa numele
celor doua localitédti unde au avut loc primele doua sinoade ecumenice.

5 HR. ANDRUTOS, Simbolica, Ed. Centrului Mitropolitan al Olteniei, Craiova, 1955, p.
22.

S IBIDEM, p. 23.

"IBIDEM, p. 32.

¥ IBIDEM.

’ IBIDEM, p. 30.

' HR. ANDRUTOS, op. cit., p. 33.

"' Pr. prof. dr. ION BRIA, op. cit., p. 112.
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El a fost formulat in secolul al IV-lea: prima parte la Sinodul I
ecumenic de la Niceea din anul 325, in timpul domniei Imparatului
Constantin cel Mare, iar a doua parte, la cel de al doilea Sinod ecumenic, de
la Constantinopol, tinut in anul 381, in timpul domniei Imparatului
Teodosie. Nu voi intra Tn amanunte privind cele doud sinoade, ci doar voi
aminti cd ambele au fost convocate in urma unor mari erezii care au tulburat
puternic Biserica in secolul al IV-lea provocate de Arie si respectiv
Macedonie.

Cel dintai sinod, prin cei 318 Sfinti Parinti, a statornicit primele
sapte articole, care se ocupa cu Invatitura despre Dumnezeu-Tatal si despre
Dumnezeu-Fiul, 1intrupat pentru a noastra mantuire, adicd despre
Mantuitorul nostru lisus Hristos. Al doilea Sinod ecumenic, prin cei 150 de
Sfinti Parinti, a statornicit ultimele cinci articole, care se ocupd cu invatatura
despre Dumnezeu-Sfantul Duh, Sf. Biserica, Sfintele Taine, invierea
mortilor §i viata vesnica.

In ceea ce priveste sinodul I ecumenic, este bine stiut ci a fost
convocat spre a respinge erezia lui Arie, care ,,neputand sa puna de acord,
pe de o parte, adevarul ca lisus Hristos este Fiul lui Dumnezeu cu adevarul
despre nasterea Lui din veci, iar, pe de altd parte, deofiintimea Lui cu
nasterea, fara sd ia o parte din Tatdl, le-a tagaduit pe amandoua, pretinzand
ca a fost un timp cand El nu era si ca, prin formula de o fiinta, se introduce
impértirea fiintei divine, in chip gnostic™."?

Concluzia acestei erezii era cd lisus Hristos nu era Fiul lui
Dumnezeu, ci cea dintai creaturd, si prin urmare nefiind Dumnezeu, era pusa
la indoiald chiar mantuirea neamului omenesc din robia pacatului. De aceea,
ratdcirea lui Arie a produs multa tulburare in sanul Bisericii, ceea ce a facut
pe Constantin cel Mare, imparatul Bizantului, sa convoace la Niceea pe toti
reprezentantii Bisericii pentru a pune capdt acestei rataciri. Cu toate ca Arie
reusise sa atraga de partea sa o parte dintre ierarhi, totusi membrii Sinodului
au reusit s respingd aceastd raticire si, in acelasi timp, sd formuleze
invatatura adevarata despre relatia lui Hristos, Fiul lui Dumnezeu si Tatal.

Fraza cheie prin care se respinge erezia lui Arie este articolul 2, in
special expresia ,,de o fiintd cu Tatdl” (opoovoiog tw Ilatpt). Prin
aceasta formula se precizeaza ca Mantuitorul lisus Hristos, este de aceeasi
fiintd cu Dumnezeu Tatdl. Desi era termenul cel mai potrivit pentru a
exprima relatia dintre Fiul si Tatal, totusi, foarte multi dintre sinodali au
ezitat sd accepte termenul ,,omousios”, pe motiv cd nu este o expresia
biblica, iar meritul fundamental de a introduce acest termen 1i revine Sf.
Atanasie cel Mare.

2 HR. ANDRUTOS, op. cit., p. 26.
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Impotriva ereziei lui Macedonie, care sustinea ci Sfantul Duh este
unul din duhurile sau ingerii slujitori ai lui Dumnezeu, Sinodul ecumenic de
la Constantinopol (381) afirmd dumnezeirea deplina si egalitatea Duhului cu
Tatdl si cu Fiul, folosind de data aceasta expresii biblice referitoare la
Persoana a treia a Sfintei Treimi: ,,homotimos”, adicd Sfantul Duh este de
aceeasi cinstire cu Tatal si cu Fiul; ,,Domn datator de viata”; ,,Care de la
Tatal purcede” si ,,Care a vorbit prin prooroci”.

Prin urmare, trebuie observat ca, intrucat Sinodul I ecumenic s-a
ocupat doar cu relatia dintre Fiul si Tatdl, iar privitor la a treia Persoand a
Sfintei Treimi a afirmat doar: ,,Cred si in Duhul Sfﬁnt””, sinodul II
ecumenic, mai ales in urma ereziei lui Macedonie, dar si pentru a stabili o
marturisire de credintd completa despre Sfanta Treime, necesara in vederea
primirii Botezului, completeaza textul indreptat de la Niceea cu un articol
despre Sfantul Duh, in care se afirmd tot ceea era necesar despre
dumnezeirea Sfantului Duh. Pentru a stabili relatia Sfantului Duh cu
Dumnezeu Tatal, a folosit cuvintele Mantuitorului de la Ioan 15, 26 ,,Duhul
de la Tatal purcede”.

Dupa ce a stabilit invatitura despre Persoanele Treimice, sinodul al
doilea a formulat succint si invatitura despre Biserici, Botez, Invierea
Mortilor si Viata de Veci.

Trebuie precizat ca Simbolul Credintei, adica crezul sinoadelor de la
Niceea si Constantinopol, a fost recunoscut de Sinodul ecumenic din
Calcedon 451, ca o expresie autentica a credintei Bisericii Universale', si
»a devenit, in Rasarit, singura Marturisire sfantd si, potrivit hotararii
sinodului de la Efes, nesusceptibild de modificare”."

Astfel, fiind alcatuit pe structura simboalelor baptismale din primele
secole crestine si precizand in sensul autentic ortodox, invatatura despre
Sfanta Treime, Simbolul de credintd niceo-constantinopolitan a devenit
otextul de credintd prin excelenta al crestinismului, care a reusit sa
concilieze conceptia monoteisti cu conceptia trinitard despre Dumnezeu”'®,
si a luat ,,Jocul simboalelor locale la slujba Botezului, la Sfanta Liturghie si

in alte practici ale cultului”."’

1> Pr. prof. CONSTANTIN GALERIU, Sinodul II ecumenic si invitdtura despre Duhul
Sfdnt, in rev. ,,Ortodoxia”, nr. 3/1981, p. 387.

' Pr. prof. dr. ION BRIA, op. cit., p.113.

"> HR. ANDRUTOS, op. cit., p. 30.

' Pr. prof. dr. ION BRIA, op. cit., p. 112.

' Diac. asist. ION CARAZA, Simbolul niceo-constantinopolitan in viata si spiritualitatea
Bisericii, in rev. ,,Ortodoxia”, nr. 3/1981, p.434.
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Continutul dogmatic al Crezului niceo-constantinopolitan

Inainte de a vorbi despre continutul Crezului niceo-constantinopolitan,
trebuie precizat un aspect fundamental §i anume ca Parintii, care au
participat la cele doud sinoade si au luat parte efectiv la formularea textului,
nu au inventat Crezul atunci, in secolul al IV-lea, ci, ei au studiat si au
analizat in amdnunt toate invataturile dogmatice cuprinse in Crezul fiecarei
Biserici locale si au formulat in mod sintetic toate adevarurile de credinta,
devenind astfel ,,cel mai pretios tezaur al credintei pe care l-a transmis
vechea Biserica Ecumenicd nedespartitd, intrucat cuprinde intr-o expunere
concentratd, scurtd, precisd si substantialda, toate punctele principale ale
credintei celei adevarate si ale teologiei crestine”.'®

Prin urmare, Parintii, participanti la cele doua sinoade, au reusit, sub
asistenta Duhului Sfant, s@ respinga cele doud erezii, a lui Arie, referitoare
la relatia din veci dintre Tatdl si Fiul, respectiv a lui Macedonie, indreptata
impotriva Sfantului Duh, si sa redea claritate Tnvataturii crestine referitoare
la cele doua persoane treimice, precum si referitoare la relatia lor cu
Dumnezeu-Tatal, izvorul fiintei divine.

Ca rod al lucrarii Bisericii i al Sfantului Duh, si fundamentat pe
Stanta Scripturd, Crezul ortodox exprima esenta doctrinard in puritatea ei,
si aceasta a fost pastrata cu sfintenie de fiecare generatie In parte, ca pe un
odor de mare pret.

In ceea ce priveste continutul, Crezul niceo-constantinopolitan
concentreaza in cele 12 articole ale sale, patru grupe de invatituri divine
fundamentale, grupe din care se desprind toate celelalte invataturi ale
dreptei credinte din Biserica crestind. Aceste invataturi cuprind in ele, in
mod virtual, Intocmai ca o sdmanta care cuprinde In sine Intreaga planta ce
va creste din ea, toate celelalte invataturi pe care Biserica le marturiseste si
anume:

1. Despre Sfanta Treime, adicd invatatura ca Dumnezeu este unul
singur dupa fiinta, dar intreit ca persoane (art.1-8),

2. Despre Biserica, cu cele patru insusiri ale sale: una, sfanta,
soborniceasca si apostoleasca (art. 9),

3. Despre Sfantul Botez (art.10),

4. Despre invierea mortilor §i viata viitoare (art.11-12).

De precizat ca aceste articole, in formularea pe care o avem astazi,
au fost pastrate si transmise neschimbate n Biserica Ortodoxa a Rasaritului.

In art. 1: ,,Cred intru Unul Dumnezeu, Tatil Atottiitorul, Facatorul
cerului si al pamantului, al tuturor celor vazute si nevazute”, Parintii

'8 pr. prof. IOAN RAMUREANU, Sinodul al II-lea ecumenic de la Constantinopol, (381),
in rev. ,,Studii Teologice”, nr. 3-5/1969, p. 373.
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Sinodului I, au sintetizat In mod magistral atat invatitura Vechiului
Testament despre crearea lumii de catre Dumnezeu Tatdl, precum si
invatatura Mantuitorului lisus Hristos adevarul de neclintit §i incontestabil
ca Dumnezeu este Tatal, Parintele nostru al tuturor, Atottiitorul si Creatorul
tuturor ,,celor vazute si nevazute”.

Dupa acest prim articol din Crez, articol universal-religios si teologic
prin excelentd, care, in ultimul timp, constituie temeiul indiscutabil si
acceptat al dialogului intercrestin, si chiar interreligios, Parintii sinodali au
fixat Tn urmatoarele 6 articole (2-7), un text specific numai crestinismului,
ceea ce reprezintd miezul invataturii despre Hristos si despre mantuirea in
Hristos:

,,Cred si intru Unul Domn Iisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu, Unul-
Nascut, Care din Tatdl S-a ndscut mai inainte de toti vecii; Lumina din
Lumina, Dumnezeu adevarat din Dumnezeu adevarat, nascut, nu facut, Cel
de o fiintd cu Tatal, prin Care toate s-au facut; Care pentru noi oamenii si
pentru a noastra mantuire, S-a pogorat din ceruri si S-a intrupat de la Duhul
Sfant si din Fecioara Maria si S-a facut om; Si S-a rastignit pentru noi in
zilele lui Pontiu Pilat §i a patimit i S-a ingropat; $i a inviat a treia zi dupa
Scripturi; Si S-a Indltat la ceruri si sede de-a dreapta Tatalui; Si iardsi va sa
vind, cu slava, sa judece vii si mortii, a carui imparatie nu va avea sfarsit”.

La o analizd amanuntitd a acestui text, se poate observa, pe de o
parte, originea vesnicd a Fiului lui Dumnezeu, a doua Persoand a Sfintei
Treimi, adica nasterea Dumnezeu-Fiului ca Lumina din Dumnezeu-Tatal ca
Lumind, iar pe de altd parte, Intruparea Fiului lui Dumnezeu de la Duhul
Sfant si din Fecioara Maria, care a avut drept scop ,,mantuirea omului”.

Apoi, cuvintele: ,,$1 S-a pogorat din cer” scoate n evidenta dragostea
lui Dumnezeu fata de om, asa cum marturiseste Sfantul Evanghelist loan:
,,Caci Dumnezeu asa a iubit lumea, incat pe Fiul Sdu Cel Unul-Nascut L-a
dat ca oricine crede in El sd3 nu piard, ci sd aiba viatd vesnicd” (Ioan III,
16,), sau, cum invata Sfantul Atanasie cel Mare: ,,caci Fiul lui Dumnezeu S-a
facut om, ca omul sa devina dumnezeu”.

Astfel, fiind Fiul lui Dumnezeu din veci, lisus Hristos devine si ,,Fiul
omului”, experiind tot ceea ce 1i apartine firii umane, in afard de pacat.
Aceasta se vede din faptul ca lisus Hristos se supune nasterii, vietii de
familie, legilor scrise si nescrise de convietuire in societate si sufera, fara sa
carteascd Raistignirea, Patimile, Moartea, Ingroparea, odihnd Trupului in
mormant etc. In acelasi timp, ca Fiu al lui Dumnezeu, cu Trupul primit prin
nastere din Fecioara Maria, invinge legaturile mortii, straluceste in inviere,
Se 1nalta la ceruri, sede de-a dreapta Tatalui si va veni iarasi ,,sa judece vii si
mortii” §i va imparati fara sfarsit.

Apoi la Constantinopol, in 381, Parintii sinodali, condamnénd erezia
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pnevmatomabhilor, au formulat si Invatatura despre Sfantul Duh, a treia
Persoand a Sfintei Treimi, prin cuvintele: ,,(Cred) si intru Duhul Sfant,
Domnul de viatd Facétorul, Care din Tatal purcede, Cel ce impreuna cu
Tatal si cu Fiul este Inchinat si slavit, Care a grait prin prooroci” (Art. 8).

Prin aceste cuvinte, Duhul este marturisit ca Facdtor de viata,
purcede de la Tatal si este impreund inchinat si slavit cu Tatal si cu Fiul, si
in acelasi timp, Duhul este Cel care a grait prin prooroci.

Asadar, dumnezeirea si deofiintimea Duhului Sfant cu Tatal si, prin
aceasta cu Fiul, este aratata prin purcederea Duhului Sfant de la Tatal: ,,Iar
cand va veni Mangaietorul, pe care Eu I voi trimite voud de la Tatal, Duhul
Adevarului, care de la Tatal purcede, Acela va marturisi despre Mine” (Ioan
15, 26).

Prin stabilirea invataturii despre Sfantul Duh, formulata de sinodul 11
ecumenic, se desavarseste n toatd plenitudinea ei, Invatitura despre Sfanta
Treime, ca baza a mantuirii noastre in Hristos, prin Duhul Sfant.

In continuare, Crezul vorbeste despre Biserica si cele patru insusiri
ale sale: ,(Cred) S$i intru una, sfantd, soborniceasca si apostoleasca
Biserica”, despre Botez, ca poartd de intrare in Biserica: ,,Marturisesc un
Botez spre iertarea pdcatelor”, precum si invatatura eshatologica: ,,Astept
invierea mortilor i viata veacului ce vas sa fie”.

Acestea sunt adevdrurile credintei crestine exprimate in Simbolul de
credintd niceo-constantinopolitan, care cuprinde intr-o formad foarte
concentratd pe langd dogma Sfintei Treimi, aproape toate dogmele Bisericii.
Fiind formulat si acceptat de intreaga Biserica, acesta a inlocuit toate
celelalte marturisiri de credinta, existente la acea vreme in Biserica,
generalizandu-se intr-un timp foarte scurt in cultul intregii Biserici Ortodoxe
de pretutindeni, iar rostirea lui constituie §$i un memento perpetuu pentru
ortodocsi, fiind rostit nu numai la Sfinta Liturghie, ci si la unele Sfinte
Taine si ierurgii.

Cercetand Crezul niceo-constantinopolitan putem constata cu
bucurie cd Parintii sinodali, arhipastori ai unor comunitdti ecleziale atat din
Orient cat si din Occident, participanti la cele doud sinoade ecumenice, au
manifestat o constiintd a responsabilitatii lor, pe de o parte, pentru
formularea adevarului in vederea pastrarii dreptei credinte ca baza sine qua
non a mantuirii $i Tndumnezeirii omului §i, pe de altd parte, au creat
premisele pentru pastrarea unitatii Bisericii, dupd cuvantul Sfantului
Apostol Pavel: ,,Un domn, o credinta, un botez”.
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Aspecte interconfesionale privind Crezul niceo-constantinopolitan

Se stie ca sinodul II ecumenic, condamnand erezia lui Macedonie si tindnd
cont de cuvintele Mantuitorului: ,,Jar cand va veni Mangaietorul, pe care Eu
il voi trimite voua de la Tatal, Duhul Adevarului, Care de la Tatil purcede”
(cf. Ioan 15, 26) a hotarat ca ,,Duhul Sfant purcede de la Tatdl”. Acest adevar
a fost introdus in art. 8 al Simbolului de credintd niceo-constantinopolitan si
insusit de intreaga Biserica cea nedespartita: rasariteand si apuseand. Cu toate
acestea, desi formulat in secolul al IV-lea, cand Biserica lui Hristos era una si
nedespartita, din pacate, Simbolul de credinta niceo-constantinopolitan, nu a
ramas asa cum a fost el formulat de cele doua sinoade ecumenice si mai ales
nu este rostit de catre toti crestinii la fel.

Astfel, contrar canonului 7 al Sinodului al III-lea ecumenic, care interzice
adaugarea, modificarea sau eliminarea a ceva din Crezul niceo-constantinopolitan,
spre deosebire de Biserica Ortodoxa, care a pastrat intacta hotararea sinodului
IT ecumenic, ca de fapt toate hotdrarile sinoadelor ecumenice, Biserica
Romano-Catolicd a introdus in Crez, expresia neortodoxa ,,ca Duhul Sfant
purcede si de la Fiul” (Filioque), provocand, astfel, o ruptura intre cele doua
Biserici, Ortodoxa si Romano-Catolica, privind, pe de o parte, loialitatea fata
de hotararile primelor doua sinoade ecumenice, iar pe de altd parte,
marturisirea aceleiasi credinte, mai ales ca este vorba de una dintre
invataturile fundamentale ale Bisericii.

Din pacate, pe langd alte invataturi, pe care Biserica Romano-Catolica
le-a introdus de-a lungul timpului in invétitura sa de credintd, adaosul
Filioque a constituit si Tncd constituie o piatrd de poticnire si o piedicad
majord in calea relatiilor dintre cele doua Biserici surori. $i, ca o culme a
ironiei, desi Bisericile Protestante au respins multe din Invataturile de
credintd romano-catolice, au pastrat totusi acest adaos.

In ceea ce ne priveste pe noi, ca si crestini ortodocsi, avem bucuria
sd constatdm ca Biserica Ortodoxd, in ciuda marilor dificultati i asperitati
istorice i mai ales a provocdrilor de tot felul la care a fost supusd de-a
lungul celor doud milenii de crestinism, a ramas statornica in Invatatura
primita de la Mantuitorul Iisus Hristos si Sfintii Apostoli si formulata de
Biserica in cele sapte sinoade ecumenice si nu a schimbat niciun cuvant din
Crez.

Asadar, Biserica Ortodoxa, solidara cu Parintii sinodului al III-lea
ecumenic, care interzic addugarea, modificarea sau eliminarea a ceva din
Crezul niceo-constantinopolitan, si cu Parintii Sinodului al IV-lea de la
Calcedon, care, la randul lor, confirma continutul acestui Crez, invata ca nu
mai trebuie addugat nimic Simbolului de credintd ortodox, din punct de
vedere al continutului sdu, dar acesta trebuie marturisit i trdit in lumina
adevarului biblic, avand constiinta ca el reprezintd rodul conlucrdrii dintre
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Parintii sinodali, participanti la primele doud sinoade ecumenice si Duhul
Stant, Mangaietorul si Sfintitorul nostru, al tuturor.

Actualitatea si importanta Simbolului niceo-constantinopolitan pentru
misiunea Bisericii

Actualitatea Simbolului de credintd niceo-constantinopolitan este evidenta si
aceasta reiese, in primul rand, din faptul cd expune invataturi care sunt
permanent valabile pentru mantuirea tuturor celor ce cred in Mantuitorul
lisus Hristos, pana la sfarsitul veacurilor.

In al doilea rand, cele doua sinoade au formulat invataturi impotriva
unor erezii, aparute in secolul al IV-lea dar si impotriva altor ereziarhi care
de-a lungul timpului ar fi fost ispititi sd patrundd cu mintea misterul
insondabil al Sfintei Treimi si, neintelegandu-1, sa-1 interpreteze eronat.

In al treilea rand, simbolul de credinti a formulat invititura
Bisericii, foarte controversatd de-a lungul timpului, privind originea lumii si
a omului, tindnd cont atat de precizarile Vechiului Testament dar si de
invatatura Mantuitorului. Astfel, s-a stabilit cd ,,prin Duhul Fiului intrupat,
primit de crestini, acestia au cunoscut ca lumea existd nu prin sine in sens
panteist, nici n-a fost creatd de un Dumnezeu monopersonal, cum se stia in
lumea veche, ci de un Dumnezeu care este Tata al unui Fiu si de aceea a
fost creatd pentru ca oamenii care sunt singurele fapturi constiente si
voluntare din ea, sa fie infiati prin viitoarea intrupare ca om a Fiului Sau si
prin lucrarea Sfantului Duh. Daca Dumnezeu ar fi creat lumea numai in
calitate de Dumnezeu atotputernic care nu are un Fiu i un Duh Sfant, ar fi
creat-0 pentru a o stipani, nu pentru a o infia”.' Actualitatea acestei
probleme consta in faptul cd azi, mai mult ca oricand, creeazd premisele
unui dialog, cu bune rezultate, Intre stiinta si teologie.

De aceea, pentru cei care s-ar intreba, de ce mai era nevoie de un
simbol de credintd, dupd ce Mantuitorul a predat invatdtura Sa Sfintilor
Apostoli, si aceasta se afla consemnatd in Sfanta Scripturd, raspundem ca,
necesitatea formularii unui Simbol de credintd reiese din faptul ca rolul
Bisericii este marturisirea lui Hristos §i a invataturii Sale mantuitoare In
timp si spatiu, pentru ca toti sa-L cunoasca pe Hristos, dar, intrucat, dupa
cuvantul Sfantului Apostol Pavel ,mare este taina dreptei credinte” (I
Timotei 3, 16), iar Sfantul Apostol Petru ne avertizeazd ca in Sfanta
Scripturd ,,sunt unele lucruri cu anevoie de inteles, pe care cei nestiutori si
neintdriti le rastdlmacesc spre a lor pierzare” (I Petru 3, 16), Biserica,
»Stalpul si temelia adevarului” a gasit de cuviintd necesitatea formularii

¥ Ppr. prof. DUMITRU STANILOAE, Sinodul II ecumenic si simbolul niceo-
constantinopolitan, in rev. ,,Ortodoxia”, nr. 3/1981, pp. 372-373.
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unui ,,crez” pe care sa-1 inteleagd toti cei ce doresc mantuirea.

Prin urmare, Biserica, ca Trup tainic al Domnului, care a primit
poruncd de la Mantuitorul lisus Hristos, sa propovaduiascd invatitura Sa
pana la marginile lumii: ,,Mergand invatati toate neamurile [...] invatandu-le
sd pazeascad toate cate am poruncit voud” (Matei 28, 19-20), trebuia sa
propovaduiasca, nu altd invatitura, ci doar ,,invatatura predatd de Mantuitorul
lisus Hristos, Sfintilor Apostoli”, dupa cuvantul Sf. Apostol Pavel, adresat lui
Timotei: ,,Tine dreptarul cuvintelor sdnatoase pe care le-ai auzit de la mine,
cu credinta si cu iubirea ce este in lisus Hristos” (Il Tim. 1, 13).

Pentru ca invatatura lui Hristos sd fie pastrata cu sfintenie si sa nu
fie modificatd in timp, prima sarcind a Bisericii era sd stabileascd un
dreptar al invatiturii celei adevdrate, bazatd pe Invatitura descoperitd de
Mantuitorul lisus Hristos, ceea ce a facut prin formularea Simbolului de credinta
niceo-constantinopolitan, care, fiind ,,recunoscut, intarit si recomandat ca
cea mai inaltd autoritate si normd de credintd in Biserica, de catre toate
Sinoadele ecumenice urmatoare™”, si-a gisit locul cuvenit in viata Bisericii,
fiind folosit la Taina Sfantului Botez, Sfanta Liturghie si in alte practici
cultice si 1n acelasi timp, devenind dreptarul si norma ,de viatd si de
invataturd pentru toti crestinii, intrucat constituie principalul mijloc de
atestare a invataturii revelate a Mantuitorului”.*’

Trebuie precizat ca Simbolul de credinta pe care Biserica Ortodoxa il
foloseste este identic cu Simbolul de credintd niceo-constantinopolitan
formulat la primele doud sinoade ecumenice. El este dreptarul credintei
crestine ortodoxe, dar, n acelasi timp este si comoara de mare pret, pe care
Biserica este chemata s-o apere, dupa cuvantul Sfantului Apostol Pavel:
,Comoara cea buna ce ti s-a Incredintat, pazeste-o cu ajutorul Sfantului
Duh, Care salasluieste intru noi” (II Tim. 1, 14).

Crezul niceo-constantinopolitan a avut un rol fundamental in viata
Bisericii incd de la formularea lui si aceasta pentru cd marturisirea credintei
in Sfanta Treime si in Mantuitorul lisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu intrupat
are o insemnatate deosebitd atat pentru viata Bisericii, cat si pentru fiecare
credincios in parte.

Astfel, datd fiind importanta invataturii despre Sfanta Treime privind
mantuirea omului ,,preocuparea Sinodului de a asigura credinta in Treime
sau 1n egalitatea, Tn unitatea si in acelasi timp in deosebirea persoanelor, caci
numai un astfel de Dumnezeu ne poate mantui si ridica in comuniunea

29 Pr. prof. NIC. PETRESCU, Simbolul credintei (I), in rev. , Mitropolia Olteniei”, nr. 11-12/1984,
p. 758.
*! Pr. conf. ILIE MOLDOVAN, Invdatdtura unitard despre Sfintul Duh si despre Bisericd

exprimata in simbolul de credinta la sinodul al doilea ecumenic (381), in rev. ,,Ortodoxia”,
nr. 3/1981, p. 413.
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eternd cu Dumnezeu. Numai daca lisus Hristos care S-a facut om e Fiul
Tatélui, ne poate face si pe noi fii adoptivi ai Tatdlui. Dacd e un cuvant
impersonal, sau o fapturd a lui Dumnezeu ne lasa si pe noi inchisi intr-o
creatiune in care persoanele se pierd ca si se iveasca altele”.”” De asemenea,
Crezul niceo-constantinopolitan ne Invatd cd noi crestinii credem intru
Dumnezeu-Treimic in Care este comuniune de persoane si Care se iubesc
una pe alta intr-un mod mai presus de fire, iar aceasta iubire poate sa devina
model de comuniune si iubire si pentru noi crestinii.

Prin pastrarea si marturisirea Crezului niceo-constantinopolitan,
Biserica realizeaza urmatoarele deziderate:

- pastreazd intactd ,,ca pe o comoara de mare pret’, invatitura
propovaduita de Mantuitorul lisus Hristos si Sfintii Apostoli si formulata de
Biserica 1n Sinoadele ecumenice ;

- transmite din generatie in generatie, in mod neschimbat §i nealterat
a continutului sau, in virtutea poruncii pe care Sfintii Apostoli au primit-o
de la Mantuitorul: ,,Mergand Invatati toate neamurile [...]” (Matei 28, 19);

- vegheaza ca aceasta ,,comoara” sa nu fie schimbata sau interpretata
altfel decat a facut-o dintotdeauna si o face permanent Biserica lui Hristos,
care este ,,Stalpul si temelia adevarului” (I Tim. 3, 15).

Pentru crestinii ortodocsi, vestirea si marturisirea lui Hristos este o
datorie si in acelasi timp o bucurie crestind care are ca rezultat comuniunea
cu Sfanta Treime, prin Hristos, in Duhul Sfant.

De aceea, crestinul ortodox, ori de cate ori rosteste Crezul, retraieste
in mic, intreaga viatd a lui Hristos, prin care Fiul lui Dumnezeu ne-a
rascumparat obiectiv si, In final, 151 exprima bucuria si nadejdea in nemurire
si dobandirea vietii vesnice ca rezultat al marturisirii credintei celei
adevarate. Mai concret, avand constiinta cd am marturisit credinta cea
adevdrata, cuprinsad in Simbolul de credinta, pe care 1l marturisim In cadrul
Tainei Sfantului Botez, in cadrul Sfintei Liturghii, sau ori de cate ori este
nevoie, ne manifestim speranta in dobandirea vietii celei vesnice In
comuniune cu Prea Sfanta Treime pe care am marturisit-o toatd viata, dupa
cuvantul Sfantului Evanghelist Matei, care spune: ,Pe cel ce Ma va
marturisi pe Mine inaintea oamenilor, il voi marturisi si Eu inaintea Tatalui
Meu Care este in ceruri” (Matei 10, 32).

*2 Pr. prof. DUMITRU STANILOAE, Sinodul II ecumenic si simbolul niceo-constantinopolitan,
in rev. Ortodoxia, nr. 3/1981, p. 365.
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SUMMARY: The Newness of the Niceo-Constantinopolitan Symbol of
Creed and its Importance for the Mission of the Church

Due to the alienation from the faith which appeared within the
Church in the first Christian centuries, the Church has elaborated, in the
fourth century, during the first two Ecumenical Councils of Niceea and
Constantinople, the Niceean- Constantinopolitan Symbol of faith. This
includes, in synthesis, the fundamental faith doctrine of the Church, namely:
the doctrine about the Holy Trinity, on creation, about the Savior Jesus
Christ, the Church, Holy Baptism, the Second coming of Christ and the end
of the world.

With a mission of great importance in the mission of the Church, the
study presents some aspects related to the Niceene-Constantinopolitan
symbol of faith, namely: the definition of the term ,.creed”, the causes of
the aparition and elaboration of the Creed, some historical data related to the
elaboration of the Niceene-Constantinopolitan Creed, the contents of the
Creed, some interconfessional issues related to the Creed, and, finally, its
importance for the mission of the Church.
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FOLOSUL INCERCARILOR ABATUTE ASUPRA
CRESTINILOR SI AJUTORUL LUI DUMNEZEU LA
SFINTII VASILE CEL MARE SI IOAN GURA DE AUR

Pr. Conf. Univ. Dr. CONSTANTIN I. BAJAU

Cuvinte cheie: Sfantul Vasile cel Mare, Sfantul loan Hrisostom, necaz,
tentatie, ajutor, multumire
Keywords: Saint Basil the Great, Saint John Chrysostom, trouble,
temptation, help, gratitude

Incercarile abatute asupra oamenilor sunt prilejuri din care ei au de invitat,
dobandind o purtare bund, aratand ca sunt copii ascultatori ai Tatalui ceresc.
Ele ne atrag atentia asupra stdrii de nevrednicie in care ne ducem viata,
asupra pacatelor numeroase ce ne marcheaza existenta, asupra Indepartarii
noastre de Biserica si a slabirii iubirii de semeni. Cand Dumnezeu abate
asupra oamenilor mania Sa, spre a-i trezi din amorteala inimii lor, face
aceasta nu pentru a-i pierde, ci tocmai pentru a-i chema la pocdinta. Sfantul
Vasile cel Mare ne pune in fatd pilda locuitorilor din Ninive sau pilda
regelui profet David. In acest fel, amintirea pacatelor devine prilej pentru
indreptarea oamenilor si aratd pe cel care este cu adevdrat un bun crestin.
Incercarile vietii sunt ca un stadion, unde se vede cel care este un atlet bun.
Caci daca atletul nu s-ar lupta, atunci ,,ce pricini de cununa ar mai avea”.!

Necazurile, ispitele, chiar nenorocirile abatute asupra oamenilor sunt
dovada ca Dumnezeu ne poartd de grija. Altfel, daca nu ar exista frica de
pedepse, oamenii ar deveni trandavi si indiferenti fatd de virtute. De aceea,
spune Sfantul Toan Gura de Aur: ,,Sa nu-I multumim lui Dumnezeu numai
pentru binefacerile pe care le stim, ci si pentru cele pe care nu le stim.
Dumnezeu ne face bine nu numai cand voim, ci ne face bine chiar cand nu
voim... Cu cat sunt mai mari §i mai puternice chinurile si incercarile, cu atat
sunt mai mari si rasplatile”.”

Sfantul Ioan Gura de Aur cere crestinilor care au pierdut pe cineva
drag lor prin moarte sd arate mai multd credintd si sd nu planga pe cel
raposat, caci plansul nu le este de niciun folos. Prin mutarea omului din trup,
el ajunge in apropierea lui Hristos. Iar cei vii, primind moartea cu demnitate,
se vor bucura de rasplata dumnezeiasca. Credinta noastrda in inviere ne

" SFANTUL VASILE CEL MARE, Omilia VIII, PG 31, col. 308-317, PSB 17, pp. 423-428;
IDEM, Omilia VIII la Psalmi, PG 29, col. 381, PSB 17, p. 279.

2 SFANTUL IOAN GURA DE AUR, Despre necazuri si biruirea tristetii, trad. de Pr. D-tru
Fecioru, Ed. IBMBOR., Bucuresti, 2002, p. 136.

89



opreste sd plangem si ne constientizeaza asupra realitatii cd dupa nu mult
timp, fiecare vom pleca de pe aceastd lume trecatoare. O astfel de atitudine
realistd mai degraba ar trebui sa ne faca sa fim mai atenti fatd de pacatele pe
care le savarsim.’Dintre aspectele practice, se cere crestinilor si organizeze
inmormantarea celor raposati cu mai multa demnitate si in liniste, fard bocit,
,nu slutindu-ne, nu smulgandu-ne parul, nu strambandu-ne fata..., ci in
liniste, varsand lacrimi amare in sufletul nostru”. Pana la urma, crestinii nu
trebuie s fie un exemplu riu pentru ceilalti semeni ai lor.*

Sfantul Parinte insistd asupra rolului educativ si a folosului
incercarilor ce se abat asupra crestinilor, atunci cand ele sunt primite cu
demnitate si smerenie. Foloasele sunt in primul rand duhovnicesti, daca
multumim lui Dumnezeu pentru toate. Incercirile vin din filantropia Sa si nu
intrec puterea omului de a rezista in fata lor. Cat despre roade, ele sunt
numeroase, iar omiliile hrisostomice vorbesc adeseori despre ele. Iata
cateva: inlaturarea patimilor precum arghirofilia, slava desarta, trufia sau
mania; sdldsluirea pacii intre oameni si in sufletul fiecaruia; incercarile
venite ne scot din moleseala in care pacatele ne aduc; cea mai mare rasplata
este chiar dobandirea impritiei cerurilor. Incercirile ne smeresc la inima si
in fapte. Desigur, Sfantul Parinte are in vedere rabdarea tuturor acestor
greutdti pe nedrept si pentru credinta noastra in Hristos. Necazurile intdresc
ribdarea tuturor.’

Incercirile nu au lipsit nicidecum din viata Sfantului Ioan Gura de
Aur. In ultima parte a vietii, a rabdat un exil dur si nedrept. Din bogata sa
corespondentd tinutd cu cei pe care ii ldsase in Constantinopol, vedem ca
Sfantul Parinte nu si-a pierdut niciodata nadejdea, gandindu-se mereu la
rasplata de care se va invrednici de la Hristos si primind totul cu bﬁrbé‘gie.6

Necazurile abatute asupra oamenilor sunt dovada purtarii de grija pe
care Dumnezeu o are fatd de noi, ca si binefacerile cu care ne
binecuvanteaza. Frica de pedeapsa pe care o aratam ne indeamna la virtute.
De aceea, trebuie si Ii multumim lui Dumnezeu nu doar pentru binele
primit, ci si pentru Incercarile la care suntem supusi, dovada purtarii Sale de
grija pentru intreg neamul omenesc. Unii oameni sunt incercati prin boli,
altii prin saracie, unii prin nedreptati, iar altii prin pierderea celor dragi. Dar

3 IDEM, Omilia XXXI la Matei, PG 57, col. 373-376, PSB 23, pp. 385-388.

*IDEM, Omilai VI la I Tesaloniceni, PG 62, col. 430; IDEM, Omilia 1V la Filipeni, PG 62,
col. 203, 204; IDEM, Omilia IV la Evrei, PG 63, col. 42-45.

3 IDEM, Omilia XXXVIII la Facere, PG 53, col. 359, PSB 22, p. 60; IDEM, Omilia XXIII la
II Corinteni, PG 61, col. 561; IDEM, Omilia XXVI la II Corinteni, PG 61, col. 579, 580;
IDEM, Omilia XV la Matei, PG 57, col. 228-230, PSB 23, pp. 180-184.

% IDEM, Scrisoarea I cdtre Olimpiada, PG 52, col. 549, trad. de Pr. D-tru Fecioru, in rev.
MO, an XXXIX, nr. 3/1987, p. 52.
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cu cat incercdrile sunt mai mari, cu atat va fi rasplata mai mare. Daca noi nu
intelegem de la inceput rostul si modul cum lucreazd Dumnezeu, nu trebuie
sd ne aratam revolta fatd de hotararile Sale, ce intrec puterea mintii
omenesti.”

In fata incercirilor, Sfantul Ioan Guri de Aur fi indeamni pe crestini
la curaj, indelungd rabdare, tirie a vointei lor, rdvnd, avand in Sfintii
Apostoli un exemplu vrednic de urmat.® Cand el rostea frumoasele sale
omilii, vremea persecutiilor sdngeroase impotriva crestinilor era apusa.
Crestinii Incetaserd sa fie persecutati si pedepsiti pentru credinta lor in
Hristos. Dar Sfantul Parinte se straduieste sd trezeascd in constiinta
ascultatorilor convingerea cd vremea muceniciei nu a incetat si timpul
pentru marturisirea lui Hristos prin fapte nu a lipsit, asa cum pururea sta
inaintea ochilor nostri posibilitatea castigarii cununilor muceniciei. A suferi
martiriul crestin nu inseamna doar moartea violenta, pe cruce, de pilda, sau
rapus de dintii fiarelor din amfiteatrele romane. Daca privim limitat
lucrurile, inseamna c@ dreptul Iov nici nu poate fi socotit un mucenic. Si
totusi, in egala masurd, mucenic este oricine implineste poruncile lui Hristos
si transpune in propria viata Invatatura Mantuitorului. Asa a fost lov, care a
stiut sd dispretuiasca averile pierdute si sd invinga prin credinta neclintitd in
Dumnezeu durerea pricinuita de pierderea odraslelor sale. Iatd un alt fel de
mucenicie. De aceea, spunem ca Sfantul loan Gura de Aur ramane la fel de
actual si pentru noi, cei de astdzi. Caci astdzi crestinul nu mai trebuie sa
moara pentru numele lui Hristos, dar este chemat sa dovedeasca prin propria
viatd cd este ucenic al Domnului, atunci cand incercarile se abat nemilos
asupra sa, direct sau indirect.’

Sfantul Ioan Gura de Aur nu vrea sa consoleze, ci vrea sa intareasca
in credintd pe cei asupra carora se abdtuserd pierderi grele, subliniind
realitatea purtarii de grija neincetatd a lui Dumnezeu fatd de noi oamenii, o
purtare de grija pe care mintea noastra, atat de limitata, nu o poate intelege
la adevarata ei valoare si importanta. Astfel, intre ascultitorii Marelui Ierarh
erau oameni care isi pierduserd averile. In fata lor este asezat ca model
dreptul Tov. Si, asemenea lui, cei care au suferit o astfel de paguba, sa zica:
Binecuvantat fie Dumnezeu! Atunci acestia vor fi castigat Tncd si mai mult
decat au pierdut. Aceasta falsa rand a pierderii averilor este sansa castigarii
unei alte mucenicii. Cat de mare este folosul celui care, nefiind atasat de
bunurile materiale, poate sa treaca plin de senindtate peste aceasta, rezulta

"IDEM, Despre necazuri si biruirea tristetii, 1, PG 47, col. 423 si urm., trad., pp. 121-151.

¥ IDEM, Omilia L la Matei, PG 58, col. 505, PSB 23, p- 578; IDEM, Omilia 11l la Romani,
PG 60, col. 415; IDEM, Omilia XII la Romani, PG 60, col. 506; IDEM, Omilia XXXIII la 1
Corinteni, PG 61, col. 275, 277; IDEM, Omilia XXII la Evrei, PG 63, col. 160.

* IDEM, Omilia I la Il Corinteni, PG 61, col. 389.
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din comparatia pe care Sfantul Parinte o face, zicand: ,,Nu atata va castiga
cel ce 1si cheltuieste averile cu cei saraci, cel ce cerceteaza si cauta pe cei
sdraci, cel ce imprastie ceea ce are celor flamanzi, pe cat vei castiga tu prin
aceastd vorba”.

O incercare Inca si mai impresionantd se abate asupra celor care
pierd, parinti fiind, pe unul dintre copiii lor, intocmai lui lov, care este din
nou un model, fiindca a multumit in toate ,.filantropului Dumnezeu”. La
randul sau, Avraam, patriarhul Vechiului Testament, atunci cand Domnul i-
a cerut, nu a ezitat sa aduca el Tnsusi ca jertfa lui Dumnezeu pe unicul sau
fiu, Isaac. Sfantul Parinte, chiar dacd a fost monah, cu patrunderea sa
sufleteascd de parinte spiritual, cu harul divin ce ii lumina mintea, atunci
cand rostea acele cuvantari asa de folositoare si pentru cei de astazi, intelege
framantarile, zbuciumul prin care trecea Avraam si indeamna si pe cei peste
care s-au abdtut suferintele pierderii celor dragi, a copiilor lor. Finul
psiholog crestin spune despre un astfel de om: ,,Trebuie s@ aiba cineva un
suflet tare ca diamantul, ca sd vada pe unicul sau fiu, intins pe patul de
moarte si Incd sa sufere cu liniste cele petrecute. Unul ca acesta, linistind
valurile naturii, ar putea sa zica precum lov, fara sa verse lacrimi: Domnul a
dat, Domnul a luat! Si sa stea impreund cu insusi Avraam”. Un astfel de
mod de a gandi poate avea in spate doar o credinta puternica in inviere, cu
convingerea ca cel mutat de la noi s-a dus intr-o ,,tarda” mai buna, intr-un loc
mai sigur. Parintele unui copil raméne parinte al aceluia atat aici, cat si In
ceruri. Gandind astfel, crestinii vor primi de la Dumnezeu ca ajutor
mangaierea Lui, eliberarea de orice mahnire §i vrednicia dobandirii
bunurilor viitoare."

Recunostinta crestinului fata de Dumnezeu

Nu intotdeauna cursul vietii omenesti pricinuieste motive pentru a ne
bucura. Nu totdeauna realizarile ne dau motive de bucurie, judecand dupa
regulile omenesti si cu puterea noastra de intelegere. Si totusi, omul se
cuvine sa multumeasca neincetat lui Dumnezeu si sd se roage neincetat. Am
primit porunca de la Stipanul nostru, al tuturor, s multumim pentru toate,
incd si in cele mai grele imprejurari, avand in gand nadejdea sufletului
crestin ravnitor.'' Desigur, momentul cel mai potrivit pentru crestinul care
aduce lauda si multumire lui Dumnezeu este atunci cdnd primeste ajutorul
Lui. Tar Sfantul Vasile cel Mare multumeste Domnului pentru darul
cuvantului, prin care Il slujeste pe El si pe credinciosi, cu bucatele

" IDEM, Omilia I la II Corinteni, PG 61, col. 390, 391.
" SEANTUL VASILE CEL MARE, Omilia IV. Despre multumire, PG 31, col. 220-224,
PSB 17, pp. 376-379.
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duhovnicesti.'?

Recunostinta crestinului, spune si Sfantul loan Gura de Aur, pentru
binele primit de la Dumnezeu trebuie sa fie o coordonata definitorie a vietii
lui. Recunostinta adusa pentru cd Dumnezeu ne Tmplineste nevoile cotidiene
nu i este Acestuia de folos, ci chiar noud, apropiindu-ne mai mult de El,
intdrindu-ne in rdvna noastra, spre a-I Implini poruncile pe mai departe.
Multumirea fata de Dumnezeu trebuie sa fie pe buzele crestinului mereu, dar
mai ales la Sfanta Li‘[urghie.13

Recunostinta noastra fatd de Dumnezeu nu tine de un timp anume, ci
suntem indemnati sd-I aducem laudd in toate imprejurdrile. Desigur,
slabiciunile noastre trupesti, de pilda bolile, ne trimit de indata cu gandul la
Dumnezeu, iar traiul bun ne face sa uitam de El. De aceea, sesizeaza Sfantul
Parinte: ,,A multumi lui Dumnezeu cand vantul este prielnic pe mare nu e
ceva de mirare. Insi a-I multumi cand este furtuni si corabia... este in
primejdie a se scufunda, atunci este proba de... recunostinta”. lar Dumnezeu
nu lasd nerecompensatd o astfel de atitudine, ci il ajutd pe crestin sa
propdseasca pe calea Virtu‘gii.14

Incercirile grele ale vietii nu trebuie si-1 indepirteze pe om de
Dumnezeu, ele fiind cel mai potrivit moment pentru a-I multumi Stapanului
tuturor. Cand omul este fericit si are de toate, nu-i este greu sa multumeasca
lui Dumnezeu. Céand insa greutatile 1l coplesesc si totusi crestinul continua
sa-I multumeasca Domnului cu credinta, atunci el este vrednic de lauda, caci
a facut pe diavolul de rusine.”” Din toate aceste evenimente, pe care viata le
aseaza inaintea noastrd, putem trage invatiminte folositoare noud."

'2IDEM, Omilia VI la Hexaimeron, PG 29, col. 144, 145, PSB 17, pp. 144-146.

" Mai mult, spune Sfintul Parinte, ,,omul smerit multumeste lui Dumnezeu nu numai
pentru binefacerile primite, ci chiar §i pentru aparentele necazuri si nenorociri venite asupra
lui” (SFANTUL I0OAN GURA DE AUR, Omilia XXV la Matei, PG 57, col. 331, 332, PSB
23, p. 324-326; IDEM, Omilia IX la Facere, PG 53, col. 80, PSB 21, p. 112).

" IDEM, Omilia XXV la Matei, PG 57, col. 329, PSB 23, p. 322; IDEM, Omilia XV la
Facere, PG 53, col. 124, PSB 21, p. 174; IDEM, Omilia LIl la Facere, PG 54, col. 460,
PSB 22, p. 188; IDEM, Omilia II la Romani, PG 60, col. 401.

15 IDEM, Omilia VIII la Coloseni, PG 62, col. 357; IDEM, Omilia XX la Evrei, PG 63, col.
147. Sfantul Ioan Gura de Aur da doua exemple de nenorociri abatute asupra ascultatorilor
sai: pierderea unui copil la varsta frageda si pierderea unor sume mari de bani. In cel dintéi
caz, parintii sunt asemanati cu mucenicii. Pe un astfel de périnte il incurajeaza, zicandu-i:
,~Multumeste lui Dumnezeu... si prin aceasta nu vei fi mai prejos decat Avraam”. Cat
despre cel de al doilea caz, paguba pricinuita se poate transforma in castig spiritual (IDEM,
Omilia III la I Tesaloniceni, PG 62, col. 412-416).

$ IDEM, Omilia XI la I Tesaloniceni, PG 62, col. 466.
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Ajutorul lui Dumnezeu

Stantul Vasile cel Mare subliniaza ajutorul pe care crestinul il primeste de la
Dumnezeu. Se intampla ca si cu un general de osti care, atunci cand o parte
a armatei sale este coplesitd de dusmani, este gata sd o ajute. Tot astfel,
,2oumnezeu este ajutorul nostru, este impreuna-luptdtor cu oricine lupta
impotriva mestesugurilor diavolului”.'” Convinsi de forta si de permanenta
ajutorului dumnezeiesc pe care noi il putem primi, Sfintul Parinte ne
indeamna sa il cerem de la Dumnezeu in necazuri si in incercari, iar nu
pentru nidejdi omenesti trecitoare.'® Ajutorul si purtarea de grija a lui
Dumnezeu fatd de fiecare dintre noi se face atat in mod direct, cat si
indirect. Spunem direct, in sensul ca Dumnezeu se ingrijeste de fiecare om
in parte, iar indirect, prin ingerul pe care il primim si care este gata mereu sa
ne vini in ajutor, dacd desigur nu il alungim prin faptele noastre rele."”

Din Sfanta Scripturd, Sfintul Vasile cel Mare gaseste exemple
potrivite, spre a arata purtarea de grija a lui Dumnezeu fatd de neamul
omenesc, ca unul ce este Stapanul tuturor. Ne indeamna sa primim sfaturile
pe care ni le adreseazd, cu dragoste fatd de noi. Chiar cand Dumnezeu ne
pedepseste, nu face aceasta spre a ne pierde, ci tocmai ca un pdrinte, ce
voieste Indreptarea fiilor sai neascultatori, maniindu-se, fara sa le faca rau.
Din pacate, chiar si in momentele cele mai grele, oamenii rareori se Intorc
spre Dumnezeu.”’

In natura gdsim exemple care si ne indrepte spre o viatd
crestineasca. Neghina, de pilda, este imaginea celor care strica invatatura
Domnului. Dupa cum neghina se amesteca cu graul, tot astfel se amesteca
oamenii rai cu cei simpli, aducandu-le cele vatamatoare pentru suflet. Un
alt exemplu este smochinul roditor, care simbolizeaza pe crestinul
dreptmaritor. Schimbarea fazelor lunii ne trimite cu gandul la firea noastra
omeneasca si la nestatornicia ei. Pestii sunt §i ei o pilda, ingrijindu-se de
viitor, strabatdand noianuri de ape, pentru a depune icrele, in timp ce

" SFANTUL VASILE CEL MARE, Omilia X la Psalmi, PG 29, col. 420, PSB 17, p. 301.
'8 Sa facem cererile noastre cu lacrimi si suspine si rugiciune staruitoare” (IDEM, Omilia
XII la Psalmi, PG 29, col. 469, PSB 17, p. 330).

1% Sfantul Parinte exprimi aceastd invatiturd printr-o sugestiva comparatie, zicand: ,,Dupa
cum fumul alungd albinele..., tot asa si pe paznicul vietii noastre, pe inger, il indeparteaza
pacatul... Daca ai in sufletul tau fapte vrednice de paza ingereasca..., Dumnezeu asecaza
neaparat 1anga tine strajeri si paznici, te intareste... cu paza ingerilor” (IDEM, Omilia VIII
la Psalmi, PG 29, col. 364, PSB 17, p. 268).

2 Arhiepiscopul Cezareei Capadociei di exemplul secetei crunte ce se abituse asupra
provinciei pe care o pastorea. Oamenii mai mari, in loc sd 1si planga pacatele in biserici,
preferau sa ii trimitd acolo pe copiii lor, care nu aveau pacate. De aceea, adresandu-se celor in
varsta, zice: ,,Vino in biserica tu, barbat in puterea varstei, tu, care esti plin de pacate! Cazi tu
cu fata la pamant!” (IDEM, Omilia VIII, PG 31, col. 305-312, PSB 17, pp. 422-425).
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oamenii sunt trandavi. La fel albinele, pe care sa le imitam. Randunica, prin
harnicia cu care isi face cuibul, este exemplu pentru omul nevoias.
Turturica este exemplu de castitate. Vulturul are un echivalent, in lumea
oamenilor, pe parintii care isi leapada pruncii, iar cioara pe cei care ii
ingrijesc. Cocosul desteapta la munca pe oameni. Cdt despre furnicd, este
exemplu de sdrguinta si intelepciune.”'

Stantul Vasile cel Mare invata ca, prin Sfantul Duh, se reface chipul
lui Dumnezeu din oameni, dacd ei se lasd ,infloriti” de roua harului.
Activitatea, lucrarea Sfantului Duh, este continud si se realizeaza in mod
progresiv, ca o TIndltare din slavd in slava. Lucrarile Duhului sunt
nenumadrate. El ne da harismele, iertarea pacatelor, legatura cu Dumnezeu,
trezirea sufletului nostru la viata duhovniceasca. Intr-un cuvént, Sfantul Duh
este cel care mentine §i Intdreste pe crestini, raspandind darurile Sale in
sufletele lor.””

in Duhul Sfant, creatura se sfinteste, cici ,,Duhul Sfant sfinteste”. >
Sfantul Vasile cel Mare a contribuit mult la elaborarea pnevmatologiei
crestine, in care include notiunile de trdaire in duh, viatda duhovniceasca,
putere spirituala. Caci ,,Duhul se afla in fiecare dintre aceia care il primesc,
ca i cand nu s-ar impartasi decat aceluia singur, si cu toate acestea El
revarsa peste toti harul intreg, de care se bucura toti si se impartisesc dupa

masura §i capacitatea lor, cdci pentru posibilitatile Duhului nu este
masura”.**

Unirea Duhului Sfant cu sufletul presupune indepartarea patimilor
din om, curatirea de vicii, revenirea la frumusetea naturii proprii. In procesul
indumnezeirii, Duhul Sfant indeplineste un rol esential, sfintitor, lumindtor.
Toata viata crestind este conditionata de Duhul Sfant si toate realizarile pe
calea desavarsirii sunt opera Acestuia. Caci Duhul Sfant este izvorul
spiritualitatii crestine.*

Perceptia aproape generala a oamenilor este ca ajutorul lui
Dumnezeu trebuie sa fie legat de dobandirea bunurilor de strictd necesitate,
care le conditioneazd existenta trupeasca. Biserica noastra, prin glasul

*! IDEM, Omilia V la Hexaimeron, PG 29, col. 104, 112, PSB 17, pp. 124, 128; IDEM,
Omilia VI la Hexaimeron, PG 29, col. 141, PSB 17, p. 144; IDEM, Omilia VII la
Hexaimeron, PG 29, col. 157, PSB 17, pp. 152, 153; IDEM, Omilia VIII la Hexaimeron,
PG 29, col. 172, 173, 177, 181, 184, PSB 17, pp. 161-167; IDEM, Omilia IX la
Hexaimeron, PG 29, col. 193, PSB 17, pp. 173, 174.

22 Pr. Prof. IOAN G. COMAN, Sensul ecumenic al lucrarii Sfantului Duh in teologia
Sfintilor Parinti, in rev. Ortodoxia, an X VI, nr. 2/1964, pp. 224, 231.

» SFANTUL VASILE CEL MARE, Scrisoarea CLIX cdtre Eupateriu, PG 32, col. 621.

** IDEM, Despre Sfintul Duh, cap. IX, PG 32, col. 108.

» P.S. TIMOTEI LUGOJANUL, Spiritualitatea Sfintului Vasile cel Mare, in vol. Sfintul
Vasile cel Mare, inchinare la 1600 de ani de la savarsirea sa, Bucuresti 1980, pp. 111-114
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Stantului Ioan Gurd de Aur, aratd cu totul alt sens al ajutorului lui
Dumnezeu, de la Care sd solicitdim ceea ce este cu adevdrat important,
anume ajutorul spiritual si iertarea pacatelor. Avand un astfel de sprijin
dumnezeiesc, celelalte, care tin de hrana sau Tmbracaminte, de pilda, le vom
primi de la sine, prin purtarea Sa de grija. Omul care alege calea vietii
crestine, cu faptele ei bune si multimea virtutilor, atrage la sine ajutorul lui
Dumnezeu. Este un ajutor care, paradoxal, nu tine propriu-zis de vointa lui
Dumnezeu de a ne sprijini, ci de vointa noastra de a-1 solicita i primi. Cat
de necesar este un astfel de ajutor vedem din comparatia intre sprijinul lui
Dumnezeu si nevoia omului de a respira. Pocdinta noastra mai ales revarsa
asupra fiecaruia ,,izvorul” pururea-curgator al binefacerilor divine. $i pentru
cd Dumnezeu socoteste mantuirea oamenilor intocmai ca pe propria Sa
bogatie, El ne-o ofera din belsug tuturor.*®

Sfantul Ioan Gura de Aur vede o permanentd a ajutorului lui
Dumnezeu in istoria omenirii. Caci Stapanul tuturor nu a incetat niciodata sa
ne ajute. Pentru a fi mai convingator, se raporteaza la trei perioade de timp.
Porneste de la un trecut mai indepartat ascultatorilor sdi, reamintindu-ne si
noud cd Dumnezeu a dovedit nemasurata grija fata de om chiar prin felul
intelept in care l-a alcatuit. Grija aceasta a continuat sd se arate fata de
crestini in cele mai grele vremuri de prigoana, pornitd de necredinciosii
pagani. In fine, acest ajutor este o permanenta pentru fiecare dintre noi care,
luptand pentru lucrarea virtutilor, ne bucuram de ajutorul de sus.”’

Dumnezeu ne ajuta din prima clipa, mai exact din momentul in care
ne hotaram sa facem o fapta bund, inlesnindu-ne si neldsandu-ne sd simtim
cumva povara lucrdrii virtutilor. De aici nevoia ca in toate sd avem mintea
indreptata spre El, iar nu spre cele lumesti. In ce priveste raportul dintre
stradaniile omului si ajutorul divin, Sfantul loan Gura de Aur sesizeazd ca
Dumnezeu asteaptd micile noastre osteneli, spre a ne rasplati.”®

Arhiepiscopul Constantinopolului scoate in evidentd mijloacele prin
care Dumnezeu se ingrijeste de mAntuirea oamenilor. In explicarea
Vechiului Testament, el insistd asupra acestor aspecte ale intelepciunii

* SFANTUL IOAN GURA DE AUR, Omilia XXII la Matei, PG 57, col. 302-308, PSB 23,
pp- 283-291.

*"YDEM, Omilia XI la Statui, PG 49, col. 123, 124; IDEM, Omilia X1V la Statui, PG 49, col
143, 144; IDEM, Omilia LI la Facere, PG 54, col. 456, PSB 22, p. 183; IDEM, Omilia LXI
la Facere, PG 54, col. 231, PSB 22, p. 279.

% Vine iute in ajutor, intirindu-ne curajul si trezindu-ne cugetul” (IDEM, Omilia XXVIII
la Facere, PG 53, col. 256, PSB 21, pp. 355, 356; IDEM, Omilia XL la Facere, PG 53, col.
371, 372, PSB 22, p. 75). Se cere de la noi o osteneala cat de mica. ,,Dupa cum un imparat
vrea ca fiul sa fie si sa se arate pe campul de batalie, pentru a pune pe seama lui victoria, tot
asa si Dumnezeu in lupta noastrd cu diavolul”, duce lupta aceasta pentru noi, pana la
victorie (IDEM, Omilia XVI la Matei, PG 57, col. 254, PSB 23, p. 217).
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divine. Dupa ce protoparintii Adam si Eva au cdzut si au fost alungati din
rai, fiind pedepsiti, Dumnezeu nu i-a indepirtat cu totul, ci a continuat sa Isi
arate iubirea Sa de oameni. Tot la fel, Dumnezeu se ingrijeste de noi. Chiar
si cand se manie, pedeapsa dreapta abatutd asupra oamenilor are rolul de a-i
ridica, pentru a-i schimba. Cat despre rabdarea diVin529, ea are In vedere
acelasi scop parintesc, urmarind inlaturarea pricinilor bolii noastre.”

Plecand de la istorisirea vizitei Domnului la Matei, in casa caruia El
intrd, chiar daca Matei era vames, Sfantul Parinte desprinde bogate foloase
duhovnicesti pentru noi, invatdndu-ne sd folosim fiecare prilej si orice
moment prielnic pentru mantuirea sufletelor semenilor nostri si pentru
mantuirea noastra. Aceasta reprezintd o datorie a fiecaruia, vrednica de
lauda.!

Oamenii Tnalta lui Dumnezeu adeseori cererile lor si se asteapta ca El
sa le raspunda de indata, oferindu-le bunurile de care au nevoie, sprijinul pe
care il solicitd. Nu inteleg insd ca intelepciunea divind este dincolo de
puterea de pricepere a mintii noastre. Fiindca atunci cdnd noi nu ne mai
ardtdm a fi legati cu totul de lucrurile pamantesti, tocmai atunci Dumnezeu
se Ingrijeste si ni le ofera si pe acestea. De aici grija pe care sd o acorddm
celor duhovnicesti.

Concluzii

Sfintii Vasile cel Mare si loan Gurd de Aur vorbesc adesea in operele lor
despre folosul incercarilor abatute asupra crestinilor si despre ajutorul lui
Dumnezeu. Incercirile abatute asupra oamenilor sunt prilejuri din care ei au

%% Sfantul Toan Guri de Aur pune ideea de judecati in stransi corelare cu cea de Dumnezeu,
atragand atentia ca ,.cel ce distruge ideea de judecata, distruge totodatid si ideea de
Dumnezeu”. indeamna, ca un remediu, la pocdintd. Impresionanti este descrierea acelei
judeciti, in care ,,cei necredinciosi vad pe sfinti veselindu-se, dar nu pot sd guste din masa
imparateasca”, nefiind vrednici. Desigur, nu toti pacatosii vor fi pedepsiti la fel, ci diferit,
dupa pacatele lor. Pedeapsa va fi mai mare pentru cei care, in timpul vietii, s-au bucurat de
indelunga rabdare a lui Dumnezeu, Care ,,ne-a amenintat cu gheena, ca astfel sa ne fereasca
de a cddea in ea” (IDEM, Omilia LXXV la Matei, PG 58, col. 693-694, PSB 23, pp. 857-
859; Idem, Omilia XXV la Romani, PG 60, col. 634-636; IDEM, Omilia II la Coloseni, PG
62, col. 315-316; IDEM, Scrisoarea 125, PG 52, col. 681 si urm., trad. de Pr. D-tru Fecioru,
in rev. MO, an XL, nr. 4/1988, p. 55).

3 IDEM, Omilia XVIII la Facere, PG 53, col. 151, 152, PSB 21, pp. 211, 212; IDEM,
Omilia XXII la Facere, PG 53, col 190, PSB 21, p. 264; IDEM, Omilia XXX la Facere, PG
53, col. 277, PSB 21, p. 385. Asadar, imbinand necontenit iertarea cu pedeapsa, Dumnezeu
lucreaza pentru mentinerea sanatatii noastre sufletesti, adica spre folosul nostru, inca si
atunci cand noi nu stim sau nu intelegem aceasta. Este i motivul pentru care trebuie sa-I
multumim necontenit (IDEM, Omilia XLIX la Facere, PG 54, col. 445, PSB 21, p. 169).
*UIDEM, Omilia XXX la Matei, PG 57, col. 361, 364, PSB 23, pp. 368, 370.

* IDEM, Omilia XXV la Evrei, PG 63, col. 174.
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de invatat, dobandind o purtare bund, aratand cd sunt copii ascultdtori ai
Tatélui ceresc. Ele ne atrag atentia asupra stdrii de nevrednicie in care ne
ducem viata. Necazurile, ispitele, chiar nenorocirile sunt dovada ca
Dumnezeu ne poarta de grija. Sfintii Parinti insista asupra rolului educativ si
a folosului incercdrilor, atunci cand ele sunt primite cu demnitate si
smerenie. In ce priveste recunostinta crestinului, omul se cuvine si
multumeascd neincetat lui Dumnezeu si si se roage neincetat. Incercarile
grele ale vietii nu trebuie sa-1 indeparteze pe om de Dumnezeu, ele fiind cel
mai potrivit moment pentru a-I multumi Stdpanului tuturor. Sfintii Vasile
cel Mare si loan Gurd de Aur subliniazd si ajutorul pe care crestinul il
primeste de la Dumnezeu. Convinsi de forta si de permanenta ajutorului
dumnezeiesc pe care noi il putem primi, ne Indeamnd sd il cerem de la
Dumnezeu in necazuri §i in incercari, iar nu pentru nadejdi omenesti
trecatoare.

SUMMARY: The Consequence of Temptations upon The
Christians and God’s help in Saints Basil the Great and John
Chrysostom’s Case

This study represents a patristic approach on the troubles and
hardships that one may come across many times in our life. Many of these
are guided by God for people to become more faithful and forgiving
towards the others. In this respect the Saints Basil the Great and John
Chrysostom wrote hundreds of pages inspired from their experience. The
gratitude directed to God also represents an aspect approached in our
study.The Saint Basil the Great mentions that the most appropriate moment
for thanking God is when receiving help from Him. All things considered,
the two Saints teach us that in the life of the true Christian the troubles and
hardships represent the most suitable way of getting close to Holy Father.

98



SIMBOLUL SI NECESITATEA SA PENTRU VIATA
RELIGIOASA

Lector. Univ. Dr. GELU CALINA
Lector. Univ. Dr. NICOLETA CALINA

Cuvinte cheie: simbol, omul religios, teofanie, ierarhie
Keywords: symbol, homo religiosus, teofanies, hierarchy

Toate comunitatile umane se folosesc de o reprezentare proprie a lumii
inconjurdtoare si putem spune ca existd o interdependenta intre om si lume
astfel incat omul influenteaza (face) lumea si de cealaltd parte lumea
influenteazd omul pe parcursul unei relatii schimbdatoare, dupa cum
schimbatoare sunt si societatile, de aceea intre om si reprezentarile sale
existd o legaturd simbolica. Fiecare comunitate umand' este organizatd in
functie de cateva ratiuni existentiale, atat sociale, culturale cat si religioase.
Imaginarul social este totdeauna tributar unei istorii comune dar §i unor
posibile influente din partea altor grupuri sociale. Omul nu este doar cineva
care-si cautd zilnic ceea ce-1 este necesar pentru vietuire, ci imediat ce el va
lua aminte la conditia sa, va incerca sd depaseasca aceastd situatie prin
religie, cdci religia e aceea care te scoate din obscuritate invatandu-te ca
pentru a ne depasi conditia trebuie si trecem dincolo de limitele” care ne
inchid.

Sa ne depasim conditia umand inseamnd, dintr-o perspectiva
superioard, sa o transcendem. Gandirea religioasa nu este o simpla teorie a
cunoasterii, ea nu se construieste speculativ, ci se anuntd i se transmite
printr-un ritual de initiere.’ In lucrarile lui Mircea Eliade gandirea simbolica
se bazeaza pe o hermeneutica aparte in care simbolul nu este un concept, iar
in sine simbolul nu lasa loc de speculatii, insd e plin de mister. Pentru
Eliade, simbolul are o dimensiune religioasd fiind la origine modul de
intelegere al experientei religioase, iar simbolismul nu functioneaza decét
intr-o retea de corespondente si analogii. Simbolul nu poate fi inteles decat
in interiorul unui sistem pentru ca el exprima sacrul in toatd complexitatea
sa. Omul a construit permanent in jurul sdu un univers de sensuri si valori*
care sd faca mai usoard existenta colectivd. Pe aceasta cale trebuie sa {inem

' DAVID LE BRETON, Anthropologie du corps et modernité, Paris, PUF, 1990, p. 28.

2 MIRCEA ELIADE, Traite d’histoire des religions, Paris, Payot, 1968, p. 162.

*IDEM, Le sacre et le profane, Paris, Gallimard, 1967, p. 159; RUDOLF OTTO, Le sacre,
Paris, Payot, 2001.

4 ERNST CASSIRER, Essai sur [’homme, Paris, Minuit, 1975, p. 43.
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cont de universul simbolic al vietii cotidiene, univers care face posibild
legdtura sociala. De aceea, actiunea umand se bazeaza totdeauna pe un
sistem de valori si pe sens. Pluralitatea lumilor si relativa lor unitate ne
vorbesc despre conditia umana ardtand limitele omului, fie ca privim spre
societatile occidentale unde diferenta individuald este afirmatd, fie spre
societatile traditionale unde persoana este subordonati grupului. in general
insd orice descriere a lumii’ se poate considera ca fiind un proces de
simbolizare pentru ca este In esentd un act de interpretare bazat totdeauna pe
gradul de adeziune in imaginarul colectiv si pe asteptarile viitoare ale
respectivei societiti umane. Observand societitile occidentale’® vom putea
trage usor concluzia ca existd o eterogenitate internd si cd nu existd o
singura conceptie despre semnificatie si/sau limitele realitatii, lumea si omul
fiind permanent intr-o corespondentd simbolicd, dar si oamenii intre ei
folosesc permanent simbolul pentru cad omul nu e doar materie ci si suflet, el
traind preponderent intr-o lume plina de mister, sens si valori.

Simptomele prezentului se intuiesc in diversele crize (individuale,
familiale, sociale, regionale, nationale, mondiale, civilizationale) cu care
omul contemporan se confruntd. O incercare de recladire identitara a omului
modern se poate constata odatd cu revenirea pe scena publica a discursului
religios care lupta cu ideologiile moderne. Civilizatia occidentald a suferit
succesive mutatii iar cu sigurantd crestinismul se afla la originea acestor
transformari fundamentale.

In spatiul social european, datoritd crestinismului si discursului
teologic, s-a putut crea un loc privilegiat pentru aproapele nostru argumentat
pe baza valorizdrii caracterului vulnerabil al conditiei umane. Reforma a
adus alte douda mutatii in spatiul occidental: libertarismul luteran si
materialismul calvinist. Pe baza principiului reformator al justificarii prin
credinta (Sola fide) dialectica romano-catolicd a mantuirii a fost inversata si
inlocuitd cu un principiu nou, acela al reglarii (sau regularizarii) sociale. In
acest context protestant, sistemul simbolic arhaic a fost restaurat intr-o
formd metaforicd, fiind transferat in spatiul economic si social. Noul sistem
se remarca prin succesul profesional al fiecdruia care a devenit referinta
normativa intre castigatori si invingi, modificand substantial morala crestina
romano-catolicd. Noua redefinire inegald a raporturilor omului cu
Dumnezeu a amestecat sacrul cu comertul conducand la o formidabila
dezvoltare economici a societitii protestante. in a doua jumitate a secolului
al XVI-lea, Reforma a adus multe framantari in Europa iar acest lucru se

> LOUIS DUMONT, Homo hierarchicus: le systeme des caste et ses implications, Paris,
Gallimard, 1966, p. 32.
® CLAUDE LEVI-STRAUSS, L ‘efficacité symbolique, Paris, Plon, 1958, p. 218.
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poate constata si in arti. In aceste dispute teologice, simbolul a fost considerat
de catre protestanti, inclusiv de cétre anglicani, ca fiind un intermediar intre
Dumnezeu si om si care trebuie inldturat. Catolicismul s-a apdrat tot prin
apelul la simbol si a creat o artd spectaculoasd care este apreciata si azi. Arta
barocd’ sustinuti de Biserica romano-catolicd exprima un gust deosebit pentru
spectacol si pentru decor. Implicatiile simbolice ale protestantismului
graviteaza fie pe orbita discursului despre libertate-autoritate al lui Martin
Luther, fie pe al lui Jean Calvin, acesta din urma fiind in mod constant
preocupat de actul guverndrii statului. Ambele cai sunt ancorate in
materialitate si orice meserie a fost investitd de protestantism cu functiuni
sacre astfel incat spatiul temporal a fost asimilat celui comercial. Aceasta
dialectica materialista a accelerat secularizarea spatiului public in societatile
protestante si a condus la modificarea tuturor parametrilor simbolici.
Datorita colaborarii cu puterea seculard se poate afirma cd Biserica
protestanta este regresiva in plan simbolic si conservatoare in plan social,
deoarece sensul comun a fost legat de semnificanti monetari, si prin urmare
un nou ax protestant fondat pe parametri economici face ca intr-o definitie
reformatoare, celdlalt, aproapele nostru, sa fie determinat de statutul sau
economic: adici sirac sau nu. in secolul Luminilor, o noui fazi a mutatiilor
fundamentale din societatea occidentald se va fi petrecut, aceea a cresterii
puterii regale in paralel cu intarirea discursului revolutionar bazat pe
drepturile omului.

Vechea putere simbolicd medievald — asumata de credintele religioase
— continud si azi sd coexiste cu noile forme de putere si, asa cum putem
constata, sfarsitul secolului al XX-lea si inceputul secolului al XXI-lea pare sa
aducd o revansd, indreptatind afirmatia lui Andre Malraux: secolul XX in
care tocmai am intrat va fi religios sau nu va fi deloc. Puterea sub toate
aspectele pe care Biserica Romano-Catolica a avut-o aproape un mileniu in
spatiul Europei Centrale si de Vest, a scazut dupa Reforma. Nordul
european a devenit majoritar protestant si antipapal, sudul a rdmas in linii
mari, catolic. In general, puterea simbolici a alimentat atit puterea
economicd dar §i pe cea militard. Noua putere simbolica legitimata de
Revolutia francezd si de ascensiunea laicitdtii nu a putut inldtura cu totul
credintele religioase. In cadrul Revolutiei franceze s-a petrecut cea mai
ampla mutatie a puterii simbolice din toate timpurile: a fost inlocuita
puterea simbolica religioasa cu unul nou bazat pe ideea statului-natiune si
noua lui mitologie: etnicitate, geografie si istorie. Pe langa cele trei mari
religii monoteiste, crestinismul, iudaismul si islamul, incepand cu anii '50-'60

" Termenul ,,baroc” isi are originea in cuvantul ,,barroco” (portughezd) care se referd la o
perld de forma neregulata.
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pe scena puterii simbolice au patruns, la inceput timid, apoi in forta, o serie
de entitati greu de definit ca ideologie, catalogate de unii analisti ca fiind
,»secte”. Sute de mii de oameni au renuntat la credinta lor ,traditionald” si s-au
convertit la un set de convingeri si credinte socotite periculoase pentru
societate. De la vrajitorie la neo-paganism, de la tehnici yoga amestecate cu
idei crestine, mahomedanism cu crestinism, vechi misterii ale antichitatii,
toate aceste secte care au profitat din plin de sldbirea puterii simbolice
,clasice”, adica de religiile monoteiste si de ideologiile lor. Aceste grupari
sectare utilizeazd de multe ori simbolul pentru ca sa prinda forma si sa-si
perpetueze existenta. Dezvoltarea recentd a mijloacelor de comunicare in
masa — mai ales a Internetului — permite penetrarea rapida a acestor secte in

mintea oamenilor.

I

fnainte de a incerca sa prezentim aici care este relatia dintre simbol® si viata
religioasd a crestinilor, ne propunem sa vedem ce se Intelege astdzi prin
termenul sau conceptul de simbol’, tinand cont de faptul ci simbolul este
adesea expresia unei viziuni despre lume si om, astfel incat Confucius
declara odinioara ca ,semnele si simbolurile reglementeaza lumea, nu
cuvintele sau legile”.'” Oricum, pani astizi se cunosc mai multe definitii'’
care s-au dat simbolului. Intr-un mod cu totul general, noi consideram ca
simbolul este o idee sau o imagine care ajuti la denumirea unui lucru. Intr-un
prim stadiu, simbolul descrie un obiect, o fiintd, o idee, o notiune abstracta,
o stare sufleteasca, un fapt moral si se bazeaza pe un raport logic natural,
conventional sau non-arbitrar. Simbolul este folosit cu precadere in
discursul moral-religios dar si in cel didactic. S& luam cateva exemple:
cercul este cunoscut ca simbol al eternitdtii, triunghiul ca simbol al
Trinitatii, porumbelul ca simbol al Sfantului Duh dar si al péacii, balanta
reprezintd simbolul justitiei civile, iar cocorul are o semnificatie destul de
profunda in Orient si este considerat mesagerul zeilor si reprezinta vigilenta,
longevitatea si fericirea. In crestinism, dar si in islam, gisim foarte multe
simboluri sacre si in majoritatea lor ele si-au dobandit utilitatea pentru ca se

¥ ERNST CASSIRER, Philosophie des symbolischen Formen, (trad. fr.) Paris, Ed. De
Minuit, 1953, pp. 14-16; CASSIRER E., Philosophie des formes symboliques, tome 3, La
phénoménologie de la connaissance, Editions de Minuit, Paris, 1972; CASSIRER E.,
Langage et mythe; a propos des noms des dieux, Editions de Minuit, Paris, 1973.

? SPERBER DAN, Le symbolisme en general, Paris, Ed. Hermann, 1974, p. 56.

" CLARE GIBSON, Semne gi simboluri, Ed. Aquila, Oradea, 1998.

" RENE ALLEAU De la nature des symboles, Paris, Port-Royal, 1958, p. 20; IDEM, La
science des simboles. Contributions a [’étude des principes et des méthodes de la
symbolique generale, Paris, Payot, 1989.
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afla legate de un moment revelator care s-a petrecut odatad in spatiu si timp.
In Evul Mediu simbolul a avut o foarte mare valoare didactici si
moralizantd si de fiecare data deﬁnigia12 sa a stat in legatura cu o scoala
filosofica', un sistem de gandire sau cu o traditie religioasd asa cum vom
vedea pe parcursul studiului pe care il abordim aici. Intre specialisti se
cunosc doud definitii ale simbolului, una ca semn ce poseda o valoare pur
conventionald ce desemneazd ceva si alta de semn plurivoc ce trimite la
diverse realitdti (obiecte sau concepte). De la inceput trebuie spus ca exista
o veche disputd pentru un primat'* care se poate acorda fie simbolului® fie
semnului (lingvistic), iar distinctia se face in functie de valoarea ontologica
sau valoarea cronologica. Logica simbolului este legatd de corpuri'® si de
motricitatea acestora. De asemenea problema intaietatii se va putea judeca si
in functie de Invatarea unui limbaj'’, pentru acest fapt momentul (inainte sau
dupd) ne di masura investirii sferei semnului prin adaosul simbolic. In
acelasi context, al importantei momentului investirii semnului, ne vom
ocupa si de sistemul de semne, cu precadere asupra stadiului cand acesta din
urmi ia forma unui text.'® Teatrul baroc (Shakespeare, Corneille, Calderon)
a cultivat foarte mult simbolul folosindu-1 ca sd zugraveascd o lume a
aparentelor aflatd intr-o metamorfoza perpetua.

Gandirea simbolica' nu poate fi inlocuiti de niciun alt tip de

12 IMMANUEL KANT in Critica facultdtii de judecare a calificat simbolul ca pe o idee
estetici pe care o opune ideii rationale. In sensul descris de Kant, simbolul artistic se
distinge total de simbolul logic sau algebric si e propriu gandirii intuitive.

" GUILLAUME PAUL, La psychologie de la forme, Paris, Flammarion, 1979, p. 45.

4 PAUL RICEUR, Les conflits des interprétations; Essai d’herméneutique, Paris, Ed. Le
Seuil, 1986, p. 75.

> TVETAN TODOROV, Theories du symbole, Paris, Le Seuil, 1977, p. 60.

16 JAKOBSON R., Essai de linguistique generale, vol. 1, Paris, Ed. De Minuit, 1963, p.
14.

7 JEAN PIAGET, La formation du symbole chez I’enfant, Neuchatel, Ed. Delachaux et
Niestle, 1950, p. 44.

'8 ROSOLATO GUY, Eléments des interprétations, Paris, Gallimard, 1985, p. 34.

19 Termenul de ,,simbolism” a intrat n limba prin filiera franceza. El este un substituent, el
inlocuieste expresia directa, vorbirea notionald, mediind cunoasterea pe calea analogiei si a
conventiei. Simbolul literar concentreaza in imagini elemente ale realului cu un grad mai
mic sau mai mare de generalizare. In cuprinsul romantismului, simbolul rimane insi, ca in
literatura premergitoare nu se diferentiaza foarte net de alegorie. In simbolism raportul
dintre simbol si realitate este sugerat. Curentul se diferentiazd de alte curente tocmai prin
faptul ca da imaginilor poetice functia implicit si nu explicit simbolicd. La baza tehnicii
simboliste std sugestia, corespondentele, clar-obscurul, spleen-ul, starea de inefabil,
simbolul se realizeaza prin sugestie, de aceea Baudelaire numea poezia ,,0 specie de
vrdjitorie evocatoare”. Rolul sugestiei 1n realizarea simbolurilor este foarte mare. Mallarme
sustine ca ,,a numi un obiect inseamna a suprima trei sferturi din placerea poemului” $i mai
adauga: ,,a sugera, iata visul!”. Urmand acest principiu, poetii simbolisti nu descriu, nu

103



gandire, iar omul ,,prin simbol se deschide catre cosmos, catre lume, catre
propria lui viatd”. Constiinta religioasa functioneazd simbolic; deoarece
deschiderea catre sacru apartine constiintei, existenta umana este una
constitutiv simbolica.”’

Odatd cu evolutia limbajului, simbolul a devenit tot mai complex,
folosindu-se in toate domeniile culturii, iar in literatura este un mod de
constituire a imaginii artistice. Simbolul literar concentreazd in imagini
elemente ale realului cu un grad mai mic sau mai mare de generalizare. In
cuprinsul romantismului, simbolul rdmane 1insa, ca 1n literatura
premergitoare si nu se diferentiaza foarte net de alegorie. In simbolismul
literar, raportul dintre simbol si realitate este sugerat. Simbolismul®' a fost
si un curent literar sau o miscare literar artistica de anvergura europeana, cu
reverberatii In diferite domenii ale vietii cultural artistice de la sfarsitul
secolului al XIX-lea si inceputul secolului al XX-lea. Simbolismul s-a
manifestat prin excelentd in lirica, pornind de la experienta romantismului
de la negarea caruia pleacd. Acest curent isi propune de la inceput o innoire
a esteticii si a mijloacelor de expresie, cele mai mari eforturi se vor fi facut
in directia stilului, a figurilor imaginatiei, a plasticitatii limbajului, prin
folosirea unei recuzite stilistice specifice. O preocupare majord a acestui
curent literar a fost deosebirea scriiturii proprii de operele literare existente
pand atunci. Mai putem constata de asemenea ca simbolismul s-a dezvoltat
in acelasgi timp In foarte multe tari europene, fapt care a condus la
transformari semnificative in limbaj si fatd de exprimarea lirica de epoca.
Ideile inovatoare ale simbolismului au fost propagate prin citirea lor in
cenacluri sau cafenele si prin publicarea in revistele literare renumite.
Simbolismul roméanesc a deschis drumul marilor opere de profunda expresie
artisticd ale unor poeti ce au devenit prin operele lor repere ale culturii

nareaza, nu relateaza. Ei resping anecdotica, fabula, reportajul. Dimitrie Anghel nu descrie
florile, in volumul ,./n grading”, nici Stefan Petica fecioarele, in ,,Fecioara in alb”. Ei
comunica mai ales senzatii (olfactive, vizuale) corespunzatoare unor stari sufletesti. lon
Minulescu descrie corabii mari, insule, faruri spre a-gi exprima aluziv, pe cale de sugestie,
dorul de calatorii, tentatia departarilor.

* JON CORDONEANU, Mircea Eliade si semnificatia antropologicd a simbolismului
religios, JSRI, nr.15/2006, p. 26

Apare in Franta In a doua jumatate a secolului XIX, ca reactie impotriva
parnasianismului. Termenul este impus de Jean Moraes, care In 1886 scrie un manifest
literar. Precursorul simbolismului este considerat Charles Baudelaire prin volumul
,Corespondente”. Trasdturi principale ale simbolismului sunt urmatoarele: utilizarea
simbolurilor, simbolul oferind posibilitatea unei interpretdri multiple; cultivarea sugestiei
cu ajutorul céreia sunt puse in evidenta stari sufletesti vagi, confuze, de melancolie,
plictiseala; cultivarea elementului muzical, a sonoritatii verbale; existenta sinesteziei
(perceperea simultana a unui ansamblu de senzatii, auditive, vizuale etc.).
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romane. Intre acestia se numird Alexandru Macedonski??, Dimitrie
AnghelZ3, Tudor Arghezi, Lucian Blaga, Ion Barbu, Stefan Petica'124, George
Bacovia®, Ton Minulescu.”® Critica literard este unanimd si considerd ca
operele lor sunt profund originale.

II.

Etimologia®’ termenului ,,simbol” vine din cuvantul grecesc oiufolov ce
deriva din verbul ,,coufatery’. De la acesta mostenim astdzi urmatorul
sens: ,,ceea ce se transmite de-a lungul generatiilor”. El mai poate insemna
punere Impreund, alaturare, comparare, schimb, intalnire, explicare. Trebuie
sd mai notam ca in acelasi context si legat de sensul simbolului, toate actele
simbolice proprii vietii crestine au fost denumite Tncepand cu secolul trei
dupd Hristos ,,sacramenta” pentru cd la Romani ,,sacramentum” insemna
marturia fidelititii sau jurimantul fata de Imparat.

Formele logice sub care se prezintd simbolul sunt variate si se pot
grupa n cateva clase:

a) prin distinctie intre simbol si semnul lingvistic putem intalni
simbolul ca evocator de sens legat de semnificant;

b) simbolul ca rezultat al unei compuneri,

¢) simbolul in stadiu non-arbitrar;

d) simbolul ca enigma cu sens ascuns care nu se poate interpreta
usor. In acest stadiu serveste drept semn de recunoastere (de exemplu
pestele a fost folosit de primii crestini ca simbol). Fiindca mai multi termeni
sunt strict legati de cuvantul simbol vom analiza mai indeaproape cativa.
Cel mai intalnit este termenul ,,simbolism” care desemneaza si un curent
literar in poezie ce consta in interpretarea simbolurilor pe baza unor chei
care ajutd la descoperirea sensurilor lor ascunse. La fel a facut si Sigmund
Freud®®, uzand de anumite chei stabilite de el, pentru a interpreta visele.

Putem concluziona cd acest mod de interpretare se aplicd in mai
multe domenii cum sunt: simbolismul cosmic, simbolismul naturalist,

22 Flori sacre (volum publicat in 1912).

3 Jn grading (volum publicat in 1905).

* Fecioare in alb (volum publicat in 1902).

3 Plumb (volum publicat in 1916).

2 Romante pentru mai tarziu (volum publicat in 1908).

*7 Originea cuvantului simbol vine de la un vechi obicei grecesc constind in spargerea in
bucati a unei tablite de lut, fiecare persoand care asista primind o bucatd. La urmatoarea
datd cand grupul se reintdlnea piesele se reasamblau (copufoaiietv) sub forma unui mozaic
prin care se confirma apartenenta la acel grup. La Misterele Eleusine scoicile aveau aceeasi
functie (de semn de recunoastere).

28 SIGMUND FREUD, L'interpreétation des réves, Paris, PUF, 1993.
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simbolismul caracterologic. Acesta din urma decade frecvent in superstitii
(astrologii) ce se straduiesc sd vorbeascd despre locul unui individ in lume
pe baza unor chei pre-fabricate, reusind sa distruga puterea evocatoare a
simbolului. Un alt exemplu este moneda unui stat care poate fi considerata
pe deplin un simbol bazat pe un acord social, din punct de vedere material
banul este o hartie imprimata sau o moneda, dar pentru colectivitate el are o
valoare pe care o reprezinti. In concluzie, prin simbolism se intelege un
limbaj catalizator universal care relevd atat credinte cat si invataturi, care
impartaseste informatii rare si starneste emotii puternice. Termenul
,,simbolic” comporté29 de cele mai multe ori doud sensuri diferite, fie ca
adjectiv fie ca substantiv. Ca adjectiv are mai mult un sens peiorativ relativ
la o actiune; ca substantiv feminin (,,simbolica”) se distinge de simbolism
prin aceea ci se referd mai ales la un vocabular mental.”® Ca substantiv
masculin, ,,simbolicul” este vazut ca mijlocul de acces cel mai propriu
omenescului. Acest ultim mod de folosire a simbolului e caracteristic
structuralismului francez.

Prin ,,simbolizare cel mai multi teoreticieni inteleg tocmai
procesul de inchegare a simbolului. Din vremuri strdvechi simbolismul a
fost folosit pentru a reprezenta adeziunea la un grup social, de exemplu
calitatea de membru al unei meserii sau profesii poate ajuta la conturarea
mai usoara a identitatii, fapt care se verificd si astazi in arta heraldica, in
muzica, sport etc. Am vazut asadar ca avem de-a face cu o polisemie a
cuvantului simbol** care ne obligd si nuantim simbolul de alte entititi
semnificante (urma, semnal si semn lingvistic, obiect, imagine, semn de
recunoagtere etc.), cu care este adesea confundat, asa cum vom incerca in
continuare. Urma are doud parti, una materiala si alta spirituald, cea de-a
doua fiind reprezentatd de sens. Intre partea materiala a urmei si sensul ei
existd un raport de tip non-arbitrar. Semnalul e si el compus dintr-o parte
materiald si sens, iar In plus semnalul este instituit si trebuie invatat.
Semnalul posedd un sens univoc si tinde sd obtind o reactie unica: sensul
semnalului nu depinde de sensul altor semnale. Semnul lingvistic”® se

9931

? BIDERMANN CAZENAVE, Encyclopédie des Symboles, Livre de Poche, 1996; JEAN
CHEVALIER, ALAIN GHEERBRANT, Dictionnaire des symboles, Ed. Robert Laffont,
1981.

3 MIRCEA ELIADE, Images et symboles. Essai sur le symbolisme magico-religieux, Paris,
Gallimard, 1952, p. 73.

31 JEAN LASEGUE, Qu’est-ce qu’un symbole? in Revue d'Intelligence Artificielle, vol. 19
-n°1-2/2005: 45-55.

> HERDER, The Herder Dictionary of Symbols: Simbols from Art, Archaeology,
Mythology, Literature and Religion, Chiron, 1993.

3 LUC BENOIT, Signes, symboles et mythes, Paris, PUF, 1988, p. 54 .
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gaseste In compozitia limbilor umane, fiind rezultatul unui proces de
instituire. Este alcatuit dintr-un semmnificant verbal si un semnificat.
Semnificantul verbal se descompune in foneme. Prin articularea fonemelor
intre ele se constituie lanturile coerente. Pentru un semnificant verbal pot
exista mai multi semnificati, motiv care ne intereseaza in mod deosebit si 0
vom continua ideea in cele ce urmeaza.

Semnul** este un indicator care reprezinti un obiect sau o directie.
Semnul lingvistic are o mare putere descriptiva atit pentru sine cat si pentru
alte sisteme de expresie. Simbolul urmareste o reprezentare prin figuri
pornind de la o baza lingvistica si nonlingvistica si are o anumita implicatie
fiind conotiv pentru ca starneste raspunsuri emotionale.

Pentru a conduce la un sens fonemele sunt articulate in unitati. Daca
limba 1n sensul de sistem de semne poate descrie orice forma de expresie,
rezultd ca limba are enorme resurse de expresie simbolica. Trebuie spus ca
expresia simbolicd nu apare imediat constiintei si pretinde un efort
intelectual® prelungit. Problematica formelor simbolice este vasti, ea
facand apel la filosofie, epistemologie si alte stiinte umane. Pentru Ernst
Cassirer (1923, p. 234) formele simbolice sunt multiple si acestea sunt
subsumate termenului cultura care le si produce: limbajul, cunoasterea
stiintificd, arta, religia. Intalnim frecvent la autorul citat aici diferente de
interpretare pornind de la cele doud concepte, forma si simbolul. Intr-o
prima conferintd din anul 1921, Cassirer formuleaza pentru prima data
notiunea de ,,formd simbolica”: prin forma simbolica trebuie sa intelegem,
zicea el, energia universald a spiritului prin care un continut de importanta
spirituala este lipit unui semn sensibil concret. Pe aceeasi linie, limbajul
universul mitico-religios i arta, ni se prezintd ca fiind forme simbolice
particulare. Mai trebuie addugat ca fatd de constiintd Cassirer afirma ca
aceasta nu este satisfacuta doar prin simpla receptie a unor date din exterior,
ci ca ea leaga fiecarei impresii o activitate libera pe care o i impregneaza cu
sens.”

Charles Sanders Pierce credea cd exista trei tipuri de semne: semne
simbolice (care au o semnificatie determinantd), semne indexice (care
reprezinta concepte) si semne iconice (care simbolizeaza elementele pe care

* In dictionare semnul (signum) este definit prea scurt si in general se accentueazi ideea ci
el transmite o informatie specifica.

* CARL GUSTAV JUNG, La vie symbolique. Psychologie et vie religieuse, Paris, Ed.
Albin Michel, 1989; IDEM, L homme et ses symboles, Paris, Ed. Robert Laffont, 1990.

% CASSIRER E., Le concept de forme symbolique dans I'édification des sciences de
I’esprit, Oeuvres VI, Paris, Le Cerf, pp. 9-37,
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le reprezinti). Un alt parinte al semioticii, Ferdinand de Saussure®’ afirma ci
semnul are doud parti, semnificantul si semnificatul. Pornind de la cartile lui
Peirce™ si ale lui Saussure s-au creat multe scoli de semioticd (studiul
semnelor). Teoriile semiotice au fost aplicate in lingvistica si influenteaza
pana astdzi sociologia moderna (Claude Levi-Strauss) si miscarea
structuralista (Roland Barthes). Miscarea simbolistda nu s-a limitat doar la
filozofie, ci a patruns si in artda (Paul Gauguin), literatura (Rimbaud,
Mallarme, Huysmans) si drama. Se poate afirma cad simbolismul a eliberat
arta de sub puterea realismului §i a pregatit calea spre expresionism si
suprarealism, toate aceste curente avandu-si baza in imaginile simbolice.
Semiotica vizuala studiaza in primul rand imaginile sau ceea ce se numeste
printr-un termen mai tehnic icoanele vizuale, existdind si o bransd a
semioticii auditive ce studiazi muzica si limbajul ei special. In cazul
simbolurilor nationale cele mai cunoscute sunt steagurile oficiale si partidele
politice care exploateazd constant puterea de unificare motivationald a
simbolurilor insd de multe ori deturneaza puterea unui simbol prin
propagandd asa cum au facut de exemplu nazistii prin intermediul
simbolului crucii de fier”, a zvasticii*’ (un vultur tinand in gheare zvastica a
fost simbolul fortei noii Germanii), al fulgerului, care a fost simbolul SS-ist
si care evoca vechi traditii mistice ale paganismului german. Arhitectura din
perioada 1933-1945, sustinutd de propaganda nazista, nu respectd principiul
substantei, al unei relatii consacrate intre locuitori, spatiu si timp, ci este o
arhitectura sprijinita de simboluri pagane, de mitologia germana. Nazistii au
fost adeptii unei arhitecturi celebrative, traditionaliste, profund germane, cu
o vadita tendintd catre monumental, care sa nu oblige la eforturi subtile de
gandire sau de interpretare, singurul domeniu in care se pastreaza intr-o
oarecare masura spiritul rationalist a fost arhitectura industriala. Albert
Speer, prim arhitect al lui Hitler i unul dintre cei mai cunoscuti arhitecti
germani, a planificat constructii monumentale care sd sublinieze dominatia
nazista si vesnicia celui de-al treilea Reich. Simbolurile arhitecturale au fost
utilizate de nazisti pentru a impune in memoria colectiva doctrina ,,omului
nou”. Arhitectura nazistd a fost esentiald pentru un sistem de valori care s-a

37 Ferdinand de Saussure denumeste prin termenul semiologie stiinta care ar putea si
studieze sistemele de semne, de la grecescul semeion.

*# CHARLES SANDERS PEIRCE numeste semioticd disciplina care are ca obiect
fenomenele semiozice 1n care existd o relatie triadica Intre semn, obiectul sau si cel care il
interpreteaza.

¥ Zvastica a fost inlituratd din iconografia Germaniei dupd pierderea celui de-al doilea
razboi mondial, Insa crucea de fier a ramas.

* Desi a fost cunoscutd datoritd nazistilor in secolul XX la origine este un vechi simbol
pozitiv fiind simbolul norocului. Svasti in limba sanscrita inseamna bunastare.
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construit in mare masurd prin propaganda si efort colectiv intr-o singura
directie: glorificarea lui Hitler si a ideii lui de stat personal autoritar. Al
treilea Reich a utilizat la maximum puterea latentda a simbolului crednd o
ideologie bazatd pe simboluri, insd de aceeasi parte se situeazd si Uniunea
Sovietica, alta dictatura, unde s-a abuzat de simbolism, insa aici a fost vorba
de un simbolism nereligios (secera si ciocanul; portretele iconice ale
liderilor politici) prin comparatie cu cel nazist.

Propaganda sovieticd a excelat in organizarea de competitii $i
proiecte insd in marea lor majoritate nu s-au construit. Bolsevicii au excelat
in folosirea machetelor si a posterelor ca material de propaganda, fie in tara
fie peste hotare, reusind sa influenteze estetica i sa impund noua arhitectura
a realismului socialist in orage. Simbolica edificiilor majore ale
comunismului a fost impusa de realismul socialist, realism care trebuia sa
descrie o ,,realitate” dezirabila, ,,asa cum ar trebui sa fie”” (Lenin), o realitate
viitoare depictata insa azi.*' In fapt nici nu mai avea nevoie si paseasca din
virtualitate in realitatea edificarii: ,,a fost atdt de prezent in constiinta
sovietica, atdt de expus drept avangardda a propagandei sovietice in
strainatate, incat rolul sau a devenit unul simbolic, de icoand a noului

. . . .. 42
discurs arhitectural realist socialist™.

I11.

Simbolul nu este doar un semn grafic, ci si o forma de exprimare care
depaseste limitele limbajului si ale ratiunii. Putem afirma fara sa gresim ca
si semnul si simbolul au calitatea de mediator si ele semnifica ceva care nu
se confunda cu simbolul sau semnul. Exegeza ricoeuriana referitoare la
problema semanticii sensurilor multiple, in care se Inscrie tematizarea
simbolului® si cea a metaforei*, relevd o preocupare aproape constanti a
autorului francez fatd de aceste teme ale reflectiei hermeneutico-filosofice.
Problematica semnalatd poate fi corelatd nu doar cu relevanta din
perspectivd metodologicd a interpretarii polisemantismului si, in acelasi
timp, incadratd intr-o preocupare fundamentala — laitmotivul gandirii lui
Ricoeur — anume Incercarea de a obiectiva fiinta printr-un ocol semantic, n
sensul de a o intelege relevandu-i cdmpul de semnificatii prin intermediul
mecanismelor lingvistice de exprimare. Premisa teoretica de la care porneste
Ricoeur releva cd fiintarea umana este Tn mod fundamental exprimabila si

“I AUGUSTIN IOAN, Arhitectura-Rusia, Liternet, 2008.

* IBIDEM.

#Caci acum vedem prin oglinda, ca in ghicitura; dar atunci, fata catre fati. Acum cunosc
in parte; atunci Insa deplin voi cunoaste asa cum si eu deplin sunt cunoscut” (I Cor. 13, 12).
# Pe cele ce ochiul nu le-a vazut si urechea nu le-a auzit i la inima omului nu s-au suit, pe
acelea le-a gatit Dumnezeu celor ce-L iubesc” (I Cor. 2, 9).
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interpretabild prin sistemele simbolice; in sfera limbajului se produce
medierea totald a oricarei experiente despre lume.

Subiectul uman este un subiect mereu ,,situat”, adica unul care poate
fi reperat fizic, istoric i In lumea sociald — dimensiuni ale sistemului
simbolic. In acest context trebuie semnalat ci Ricoeur propune o metoda
hermeneutica de problematizare a existentei, care porneste de la elucidarea
semantica a plurivocitatii lingvistice.*” Am vizut ci la Ricoeur consecinta
epistemologica a interesului filosofic pentru tematizarea expresiilor
plurivoce reflecta faptul cd orice comprehensiune de sine este mediata pe de
o parte de simboluri, iar pe de altd parte de texte; intelegerea adecvata a
fiintdrii umane coincide, in ultima instantd, cu interpretarea aplicata a
acestor termeni mediatori. Ricoeur tematizeazd raportul dintre simbol si
interpretare i va propune un nou sens al termenului simbol, uzand de o
metodd exclusiv hermeneutica, aceea a convergentei unor idei in esentd
distincte.*® Cercetarea sa are caracter interdisciplinar, desfasurandu-se pe un
dublu nivel — semantic si hermeneutic. Dacd in planul semanticii lexicale,
simbolul are doar o valoare functionald, desemnand posibilitatea unui nume
de a avea sensuri multiple, la nivelul hermenutic, unitatea la nivelul careia
se manifestd plurivocitatea, devine textul (discursul) ca totalitate, idee
deosebit de importantd in teoria interpretirii lui Ricoeur. In sensul siu
general, simbolul este un semn cu dublu inteles sau dubla intentionalitate, In
termenii  fenomenologiei. Structura intentionald a simbolului are o
importantad deosebitd in analiza lui Ricoeur, in special in ceea ce priveste
fundamentarea unei teorii a interpretarii. Metodologic, se pot deosebi doua
tipuri de simboluri: simboluri arbitrare, pur indicative, care, in limitele unei
conventii determinate, trimit la o realitate semnificatd usor prezentabila, si
simboluri alegorice care figureaza concret o parte a unei realitati semnificate
greu perceptibile sau prezentabila.

Paul Ricoeur afirma urmatoarele: ,,Eu numesc simbol orice structura
de semnificatie in care sensul direct, primar, literal desemneaza, pe
deasupra, un alt sens — indirect, secundar, figurat, ce nu poate fi sesizat
decat prin mijlocirea celui dintdi”. Dupa etimologia sa, cuvantul simbol are
sensul de intermediar si de semn, ardtdnd in acelasi timp o referintd, o
legatura. Simbolul presupune existenta a doud lumi, a doua ordine ale
fiintei; el nu si-ar gasi locul dacd ar exista numai una. Simbolul ne invata ca
sensul unei lumi rezidd in cealaltd si ca sensul insusi ne e semnalat de

* TASMINA PETROVICI, Unele aspecte privind semantica sensurilor multiple si a
metaforei la Paul Ricoeur.
* KARL SIMMS, PAUL RICOEUR, New York, Routledge, 2003, p. 23.
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aceasta din urma. Plotin intelege prin simbol unirea a doi in unul. Simbolul
constituie puntea ce leagd doud lumi. Fiinta nicidecum nu este izolatd;
simbolul evoca pentru noi nu numai existenta celor doud lumi, dar si
posibilitatea unei legaturi intre ele, ne dovedeste cd ele nu sunt despartite
definitiv. Le delimiteaza si in acelasi timp le uneste. Lumea noastra naturala,
empirica, nu are in sine nici semnificatie, nici orientare; cucereste aceste
calitati cat timp este un simbol al lumii spiritului. Ea nu detine in ea insasi
sursa de viata ce da un sens existentei, ci o primeste simbolic din lumea
spirituald. Logosul existand in aceasta din urma, se reflecteaza numai, adica
se simbolizeaza, in lumea naturala. Tot ce are semnificatie in viata noastra
nu-i decat indiciul, simbolul altei lumi, in care insusi sensul isi are radacina.
Tot ce este important in viata noastrd este ,,semnificativ”’, ,,simbolic”.
Inlantuirea simbolicd a faptelor din viata noastra si din cea a lumii, saturati
de nonsens si desertaciune, ne e data ca inlantuire cu alta lume, care poseda
o orientare, o semnificatie, pentru ci e lumea spirituala. In lumea si in viata
naturii, care sunt o lume Inchisd si o viatd inchisa, totul este intdmplator,
fara inlantuire, lipsit de semnificatie; omul, ca fiinta naturala, e lipsit de sens
si de profunzime, iar viata lui naturali e fard inlintuire semnificativa. In
viata omului, socotit ca fragment al lumii naturale, nu se poate descoperi
Logosul si chiar gandirea lui nu este decat adaptarea la gravitatia acestei
lumi. O gandire orientatd exclusiv cdtre lumea naturald concentratd in ea
insasi te izbeste prin ineptie, prin caracterul intdmplator si nesemnificativ al
vietii fiintei. Ea este asupritd, incapabila sa risipeasca tenebrele din lumea
naturald, in care nu se pot discerne indiciile altei lumi. Omul, privit ca
icoana/imagine a fiintei divine, ,,simbol” al divinitatii, are din perspectiva
simbolicd o semnificatie precisa si un sens absolut al vietii.

lata cateva exemple ale simbolului crestin incd din antichitate care se
pastreaza pana astazi:

Monograme, trigrame, tetragrame

XP = primele 2 litere ale numelui grec Hristos (1. greaca X = Chi =
H, P = Rho = R). Alpha si Omega = prima si ultima litera din alfabetul
grecesc (in Apocalipsa lui loan 1,8, 21,6,22,13, lisus este prezentat drept
Alpha si Omega, Inceputul si sfarsitul tuturor lucrurilor). Initialele grecesti
ale lui lisus (I =1J, H=E, S = Sigma). Initialele legendarului mesaj primit in
somn de imparatul roman Constantin cel Mare, Tnaintea bataliei din Roma
impotriva rivalului Maxentius, din anul 312 (in hoc signo vinces = sub acest
semn [al crucii] vei invinge). In hoc salus (In acest om [se afld] mantuirea).
Tetragrama INRI = lesus Nazarenus Rex Iudaeorum (lisus Nazarineanul
Regele ludeilor, dupa Evanghelia lui loan, XI1X,19).
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Simboluri arhitecturale

Trinitatea sau Scaunul Milostiveniei (Dumnezeu Tatal, lisus Hristos
Fiul si Sf. Duh ca porumbel). Mdna care iese din nori langd o cruce
iradianta (simbolul omniprezentei lui Dumnezeu). Cifra 8 (forma de octogon
a baptisteriilor si a cupelor folosite la botez).

Cruci si crucifixuri

Crucea latind, Crucea greaca (cu brate egale), Crucea in forma de T
(Crucea Sfantului Anton-Eremitul), Crucea in formd de Y, Crucea Sf.
Andprei (cruce in forma de X).

Simbolurile patimilor lui Iisus Hristos

Crucea, Esarfa cu emblema INRI, Coroana de spini si cuie, Biciul
roman flagrum, Scara cu care a fost coborat de pe cruce, Cleste si ciocan,
Lampasul lui Malchus din Gradina Gethsemani, Punga cu cei 30 de arginti a
lui Tuda-Ischariot, Cocosul Sf. Petru din noaptea de joi spre vineri, Cele
cinci rani ale lui lisus (2 la palme, 2 la picioare si una la inima), Vesmantul
lui Iisus, Zarul cu care soldatii romani au tras la sorti vesmantul lui Iisus.
Steaua (simbolul nasterii) si crucea (simbolul mortii si al Invierii) se
folosesc si astazi ca simboluri pentru nasterea sau moartea cuiva.

Simboluri animale si vegetale

Agnus Dei (Mielul Domnului: simbol al nevinovatiei si rabdarii lui
lisus (Isaia 53,7, loan 1,29,36, Petru 1,19). Porumbel (Sf. Duh):
reprezentdrile Bunei Vestiri, Botezului, Rusaliilor. Pasarea Phoenix:
simbolul autosacrificarii si Invierii lui lisus. Pelican (pasare despre care in
antichitate se credea ca-si smulge penele de pe piept, spre a-si hrani puii cu
propriul sange): simbolul sacrificiului lui lisus si simbolul Euharistiei.

Cei 4 Evanghelisti:

Vulturul (reprezinta ridicarea la cer a lui loan). Taurul (spiritul de
sacrificiu al lui Luca), Leu! (forta invietoare a lui Marcu), Ingerul (Facerea
Omului dupa evanghelistul Matei). Sf. loan Botezatorul: barbos, imbracat
intr-un vesmant de piele de camild, purtind in brate pe lisus (Mielul
Domnului pe o carte) si tinand in cealaltd mand o cruce lungd. Sf. Stefan
(primul martir crestin): avand in méand pietrele cu care a fost lapidat la
lerusalim. Sf. Petru: cap rotund, barbd obisnuitd, tinand in mand cheile
cerului si o cruce inversa. Sf. Pavel: cap alungit, barba ascutita, tinand in
maini o sabie §i o carte. Sf. Nicolae: cu 3 ducati de aur, pregatiti spre a fi
aruncati Tnaintea unor fete sarace. Sf. Gheorghe: infatisat cdlare pe un cal,
ucigand un balaur cu o sulitd. Apostolul Ioan: ca potir cu un sarpe. Un
model de biserica (tinut in mand): dedicatie votivd in amintirea ctitorului
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unei biserici. Arhanghelul Mihail: strapungand balaurul cu spada.

Iv.

Simbolul este foarte important pentru Bisericd si pentru faptul cd este un
indiciu al evenimentelor savarsite in lumea spirituala, evenimente ce conduc
la Tmparatia lui Dumnezeu, la unirea omului §i a lui Dumnezeu, la
transfigurarea si deificarea lumii.*’ Inci de la inceput Biserica a simtit
nevoia de a avea un Simbol de credintd de vreme ce si Mantuitorul s-a
adresat noud in simboluri ori parabole. Tot despre o cunoastere a celor
ceresti prin mijlocirea simbolurilor sensibile putem afla in lucrarea Sfantului
Dionisie Areopagitul, ,lerarhia cereascd”, numitd cunoastere pozitiva sau
apofatica. Crestinul este cel ce urmeaza un proiect spiritual, isi propune sa
ajungd la o unitate a constiintei mult mai profunde si la o integrare mult mai
stabild a propriului sine, a lumii si mai ales a lui Dumnezeu. Acum nu este
greu sd constatdim cd cercetarea acestei unitdti integrative 1isi gaseste
expresia in simbol. Dar simbolul® se limiteaza aici doar la a o exprima.
Trebui deci sa-1 recunoastem functiei simbolice o eficientd proprie in
edificarea constientd a eului/sinelui. In viata crestini, comunicarea vietii
divine se implineste prin sfintele taine care sunt lucrari/semne ale harului pe
care-1 transmit. Meditand la Sfanta Scripturd, credinciosul se afla in prezenta
unei multitudini de simboluri pe care trebuie si le decodifice.*’ Aceasta
atitudine de fond std la originea unei reformulari a problemelor teoretice
care-l vor face pe Todorov sd depdseasca granitele productiei literare pentru
a-si muta interesul citre productia verbala si citre cea simbolica. In aceasta
directie, afirmatia explicita de caracter non-verbal a simbolismului poate fi
identificata ca o expresie caracteristica si constanta a lui Todorov. Interesul
pentru simbol vine astfel sd aduca in prim-plan dorinta de a depdsi barierele
cercetarii moderne in domeniul lingvisticii §i al semanticii cdreia, potrivit
teoreticianului, ii lipseste amploarea reflectirii filosofice.”® Una dintre
proprietatile esentiale ale oricarei imagini este functia sa de semn purtdtor al
unui mesaj, prin intermediul unui cod. Imaginea simbolicd (crucea, steaua
lui Solomon, svastica) functioneazd mai Intdi ca un semn noetic, deoarece
mesajul continut in imaginea semnificantd cere un cod religios Intotdeauna
raportat la un sistem gnostic.”’ Una dintre principalele descoperiri pe care

*"NIKOLAI BERDIAEV, Simbol, mit si dogmd, Paideia, 2000.

4 RICOEUR PAUL, Despre interpretare. Eseu asupra lui Freud, Ed. Trei, Bucuresti,
1998.

4 CHARLES ANDRE BERNARD, Simbolo e conoscenza — la vita spirituale, 1n
<<Teologia simbolica>>, novembre/2007, Edizioni Paoline.

9 TZVETAN TODOROV, Teorii ale simbolului, Ed. Univers, Bucuresti, 1983.
51
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Mircea Eliade le-a facut in perioada sa indiand este importanta simbolului ca
element median intre sacru si om. De o relevantd deosebita este ,,sistemul
simbolic” in interiorul caruia fiecare simbol actioneaza si fara de care acesta
isi pierde sensul sdu cel mai adanc.”® Eliade a demonstrat ci simbolismul
este prezent in aproape toate actele religioase dar si in multe interpretari
profane.”® Indiferent in care din cele doud modalititi se situeazi omul,
oricum ele sunt situatii existentiale si pot usor cdpata o expresie religioasa.
Se remarca 1n opera lui operativitatea ascunsd a simbolului care actioneaza
in intreaga structurd psihica a omului §i nu numai in constient. Omului ii
este posibild o experienta religioasa totald — in care sacrul este ,,oriunde si
nicdieri” — numai datoritd simbolului si simbolismului. Trebuie spus de la
inceput ca intre simbolurile pe care le intdlnim astdzi precum si modul cum
sunt ele interpretate si realitatea pe care o reda textul Scripturii, cu precadere
cel al Noului Testament, este o diferentd pe care doar Biserica in sensul ei
de Corp viu al lui Hristos o poate acoperi. latd ce ne spune Eliade: ,,Fara
indoiald, orice fapt magico-religios este o kratofanie, o hierofanie ori o
teofanie, si asupra acestui lucru nu mai e de insistat. Dar ne aflam adesea in
fata unor kratofanii, hierofanii sau teofanii mediate, obtinute printr-o
participare sau integrare intr-un sistem magico-religios care e intotdeauna
un sistem simbolic, adica un simbolism”.>* Cu alte cuvinte, functia primara
a simbolului este aceea de a crea puncte de legatura pentru om si de a duce
sens existentei umane. Existd o dependentd fundamentald intre simbol si
sens, astfel incat crestinul nu accepta orice simbol existand riscul de a fi
amagit de iluzie. In universul liturgic al Bisericii, forma supremi a
simbolului este icoana. Ea este mediatoare prin excelenta pentru crestin, dar
trebuie depdsita treapta de obiect simbolic pentru a nu cadea in idolatrie.
Icoana face vizibila prezenta divina prin intermediul imaginii religioase si
nu idolatrizeaza materia. Mircea Eliade afirma ca se poate vorbi de o logica
a simbolului: ,,logica simbolului provine din domeniul istoriei, a religiei in
sine si se aliniaza cu problemele de filosofie”. Insa ceea ce i se pare a fi cel
mai important este capacitatea de a vedea in logica simbolurilor o ontologie
reald, acest tip de esentd religioasd acoperd intregul orizont uman, sacrul,
motiv pentru care este investit el cu valoare simbolica. Suntem de acord cu
Eliade cand afirmd cd pentru omul primitiv sunt mult mai importante
simbolurile religioase, deoarece scopul lor rezidd in ceva real, sau o
structurd din lume. Asadar simbolurile religioase arhaice implicd o

32 GIANFRANCO, BERTAGNL,  Simbolo in Mircea Eliade, in <<Arkete>>, anno 1, n. 3,
1999.

33 MIRCEA ELIADE, Sacrul si profanul, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1993, p. 31.

S IDEM, Tratat de Istorie a Religiilor, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1992, p. 399.
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ontologie.” Pentru Eliade, simbolul se referd in primul rand la hierofanie si
este legatura dintre sacru si profan: ,,Un simbol e important nu numai pentru
ca prelungeste o hierofanie sau pentru ca i se substituie, ci, inainte de toate,
pentru cd poate continua procesul de hierofanizare si, mai ales, pentru ca in
acel moment, este el Tnsusi o hierofanie, adica reveleaza o realitate sacra sau
cosmologicd pe care nicio alti manifestare nu ar putea si o reveleze”.’®
Pentru mentalitatea arhaica, lumea este un organism in care totul este
conectat. Fiecare semn le va atrage si pe celelalte. Fiecare fapt religios este
in mod explicit un pachet de sensuri si exprima o serie de legdturi cu alte
sfere sacre. Aceasta realitate este posibila deoarece un simbol dezvéluie
unitatea fundamentala a mai multor zone din realitate. In altd ordine de idei,
obiectele devin simboluri, aceasta fiind o dovada de realitate transcendenta
care se comunica. Simbolul tinde sa atragd alte simboluri, primeste in el
insusi sensuri noi, este mereu deschis. Interpretarea simbolului nu este
niciodata definitiva. Sa ludm de exemplu simbolul copacului. Acesta din
urma reprezintd cosmosul, o sursad inepuizabild, iar la randul sdu este simbol
al eternitatii: atunci, arborele-cosmos poate deveni, prin urmare, la un alt
nivel, arborele de viata-fara-moarte.

In alta perspectiva, un simbol rimane gol de sens, dacd vom analiza un
numar foarte mare de variante. Simbolul care este analizat ca urmare a unei
abordari comparativiste va fi in mod necesar trans-cultural, trans-istoric, asa
cum Mircea Eliade a sustinut’’ deja. Analiza unor interpretari diferite ale
aceluiasi simbol arhetipal va indica valoarea sa, ne permite sd evaludm
corect si sd putem evidentia aceste diferente inevitabile datorate istoriei,
religiei de care apartine. Istoria si filozofia religiilor incercad sd reconstituie
sensul simbolic de fapte religioase, aparent disparate, dar inrudite structural.
O astfel de procedura nu implicd reducerea tuturor intelesurilor la un
numitor comun. Nu se poate accentua indeajuns faptul ca cercetarea asupra
structurilor simbolice este un loc de munca, decat numai pentru a descoperi
procesul prin care o structurd poate fi imbogatitd cu noi sensuri.”®

Sensul persistd dincolo de natura in schimbare a semnificantilor.
Dialectica sacru-profan opereaza foarte bine, ceea ce Inseamna ca niciodata
nu se opreste si apare mereu in cautare de hierophanii noi in incercarea de a
agrega si antrena Intreaga realitate. Ca si in hierophanii, si Tn cazul
simbolurilor, avem pe de o parte un pachet de sensuri care se refera la planul
de arhetipuri, iar de cealalta parte adevaratul sens al simbolului.

3> TODOROV, TZVETAN, Teorii ale simbolului, Ed. Univers, 1983.

® MIRCEA ELIADE, Tratat de istoria religiilor, Ed. Humanitas, 1992, p. 407.
3" MIRCEA ELIADE, Trattato di storia delle religioni, Boringhieri, 1988, p. 39.
* IDEM, Mefistofele e I’androgine, p. 188.
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Deplindtatea lui teoretica este evidentd — de multe ori — doar la maturitate:
,,sensul final al anumitor simboluri se manifestd doar in maturitatea lor”,
,care este in relatie cu mai multe operatiuni de complexe ale spiritului”.”’
Prin urmare, si in fata unei icoane credinciosul nu va vedea doar imaginea
unei mame cu un prunc, ci va trdi experienta simbolica a sfintelor taine (...).
Obiectul hierofanic arata un altceva, transcende materialitatea intrucat are o
putere care-l transforma: ,,Un singur obiect indicd prezenta Naturii, iar
sentimentul care apare este provocat de prezenta simbolului si stimulat de
performarea ritului”.®” Mircea Eliade a acordat simbolismului o importanti
deosebitd si a afirmat cu tdrie ca limbajul religios trebuie sa fie in mod
necesar unul simbolic. Intre mit si simbol existi de asemenea o relatie
speciald dat fiind cd simbolul ajuta la explicarea miturilor in general. Este
bine sa reamintim faptul cd Mircea Eliade considera fiinta umana ca fiind o
fiinta eminamente religioasa, folosind termenul homo religiosus ori pe cel
de homo symbolicus, si a folosit chiar termenul de lume a simbolului. ,,De
vreme ce omul este un homo symbolicus si simbolismul este implicat n
toate activitatile lui, Tnseamnd ca toate faptele religioase au un caracter
simbolic”.®' Eliade a afirmat permanent ca simbolismul religios este acela

care il incununeaza pe om.

SUMMARY: The Symbol and its Necessity for the Religous Life

In the post-modern perspective, a symbol is empty of meaning, if we
analyze a large number of variants. If the symbol is considered as a result of
a comparative approach, it will necessarily be trans-cultural, trans-historical,
as Mircea Eliade has already stated.

The analysis of different interpretations of the same archetypal
symbol indicates us its value and also allows us to evaluate properly and to
highlight these differences due to the unavoidable history and religion to
which it belongs.

History and philosophy of religion try to reconstruct the symbolic
meaning of the religious facts, apparently disparated, but structurally
related. Such a procedure does not imply reducing all to a common
meaning. The meaning persists beyond the changing nature of the
significants.

3 IDEM, Miti, sogni e misteri, cit., p. 140.
% LACRAMIOARA BERECHET, op. cit., p. 9.
' STEPHEN J. RENO, Eliade’s Progressional View of Hierophanies, p.135.
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Legea privind organizarea Bisericii Ortodoxe Romine (1925)
Legea si Statutul de organizare din 6 martie 1925 consfintea autocefalia
Bisericii noastre, organizata ca Patriarhie.'

In fruntea intregii Biserici Ortodoxe Roméne se afla Sfantul Sinod,
cea mai Tnaltd autoritate pentru chestiunile spirituale si canonice si for
suprem pentru chestiunile bisericesti de orice naturd, format din Patriarh, ca
presedinte, si din toti mitropolitii, episcopii si arhiereii vicari in funcj[ie.2 Au
fost create, ca organe centrale, Congresul national bisericesc, socotit
,corporatiunea centrald reprezentativa pentru intreaga Bisericd a romanilor
de religie ortodoxd, in afacerile administrative, culturale, functionale si
epitropesti”. Consiliul central bisericesc, ca ,,organ superior administrativ
pentru afacerile intregii Biserici si, totodatd, organul executiv al Sfantului
Sinod si al Congresului national bisericesc” (art. 7); si Eforia Bisericii
Ortodoxe Romdne, ca organ executiv al Consiliului Central in privinta
afacerilor economice si financiare (art. 24)”.

Corespunzator principiilor finscrise 1n Constitutia din 1923,
organizarea unitara a Bisericii Ortodoxe Romane se facea cu participarea
elementelor ei constitutive, clerici si mireni.

Participarea mirenilor la viata bisericeasca reprezintd o consecinta a
statutului sagunian si a experientei transilvanene, cu o traditie solid
impamantenita, care s-a impus in cadrul B.O.R., in ciuda unor rezistente.
Evident, Patriarhul Miron Cristea, format la Sibiu, crescut in atmosfera

' Pr. prof. MIRCEA PACURARIU, Politica statului ungar fata de Biserica romdneascad din
Transilvania in perioada dualismului austro-ungar, Tiparul Tipografiei Eparhiale, Sibiu,
1986, p. 395.

 IBIDEM, p. 396.

? Prof. IORGU L. IVAN, Organizarea si administrarea BOR, in ultimii 50 ani (1925-1975),
in ,,BOR”, An XLIII (1975), nr. 11-12, p. 409.
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saguniand si intr-un context in care laicii au fost de mare ajutor Bisericii’, a
sprijinit o astfel de decizie.

Prin legea autonomiei bisericesti, episcopiile si mitropoliile au
capatat statut juridic, conduse de episcopi cu ajutorul unor consilii §i a unor
mici parlamente eparhiale, compuse din clerici i mireni (1/3 clerici si 2/3
mireni), care se intrunesc an de an, periodic si dau directive de conducere
consiliilor episcopale in chestiunile administrative, culturale si economice.’

Partile constitutive ale Bisericii erau: parohia, protopopiatul,
manastirea, episcopia (arhiepiscopia) si mitropolia.

Pentru Patriarhie, s-a socotit cd aceasta institutie ar putea fi mai bine
evidentiata daca va fi reglementatd prin lege speciald, iar nu prin Legea de
organizare a Bisericii. Intr-adevir, in acest fel s-a ajuns si se asigure
Bisericii Ortodoxe Romane ,,0 clara pozitie ca Patriarhie in cadrul Bisericii
Ecumenice a Rasdritului”.® Astfel, in ordinea de pomenire, Patriarhia
Bisericii Ortodoxe Romaéane este, dupa Patriarhia Bisericii Ortodoxe a
Serbiei, pe locul al VII-lea in ordinea onorificdi a Scaunelor Bisericii
Ortodoxe Autocefale.”

Conform legii de organizare a Bisericii Ortodoxe Roméne, alegerea
Patriarhului se facea de catre membrii Consiliului National Bisericesc, membrii
adundrii eparhiale a arhiepiscopiei Bucurestilor (intrucat Patriarhul era si
arhiepiscop al Bucurestilor si mitropolit al Ungrovlahiei) si membrii ortodocsi
ai Corpurilor legiuitoare (Camera Deputatilor si Senat). Dupa alegere, urma
examinarea canonica, facutd de Sfantul Sinod, apoi confirmarea si investitura
din partea sefului statului.®

Printre prerogativele Patriarhului, articolul 4 prevedea ca acesta este
presedintele de drept al Sfantului Sinod, al tuturor corporatiunilor
reprezentative si al organelor executive centrale ale Bisericii, el ,,convoaca,
prezideaza, conduce si supravegheaza sedintele si dezbaterile corporatiunilor
st institutiilor bisericesti al caror presedinte este, ingrijindu-se de executarea
hotararilor luate (art. 7). Cu toate acestea, in anii care au urmat promulgarii
legii pentru organizarea Bisericii Ortodoxe Romane s-au simtit mai multe
scaderi si lipsuri ale legii, constatandu-se unele nepotriviri intre prevederile
el si realitatea vietii.

lerarhii, preotii §i mirenii carturari au facut felurite propuneri de

* ANTONIE PLAMADEALA, Contributii istorice privind perioada 1918-1938, Elie Miron
Cristea: Documente si corespondenta, Tiparul Tipografiei Eparhiale, Sibiu, 1987, p. 16.

° ION RUSU-ABRUDEANU, LP.S. Sa Patriarhul Romdniei Dr. Miron Cristea. Inalt
Regent. Omul i faptele, Bucuresti, 1923, p. 442.

% Prof. IORGU I. IVAN, op. cit., p. 1407.

"IBIDEM, p. 1408.

¥ Pr. prof. MIRCEA PACURARIU, op. cit., p. 397.
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imbundtdtire a legiuirilor de unificare, multe fiind aplicate. Astfel, pentru
faptul ca Patriarhia n-a fost prevazuta de la inceput ca unitate componenta a
Bisericii Ortodoxe Romane, cu personalitate juridica, prin legea din 3 mai
1928 a fost modificat articolul 27 din Legea de organizare, incluzandu-se si
Patriarhia intre unitatile constitutive ale Bisericii Ortodoxe, cu personalitate
juridica. Apoi, in 1931, a fost intocmit Regulamentul pentru determinarea
drepturilor Patriarhului si de functionare a Sfantului Sinod.’

Tot in aceasta ordine de idei, in 1935 Consiliul Central bisericesc a
intocmit un Proiect de modificare a Legii si a Statutului (dreptul Sfantului
Sinod de a dizolva corporatiile superioare, cand acestea se abat de la Lege,
reducerea numarului membrilor Adunarii Eparhiale si ai Congresului
National Bisericesc si reducerea instantelor disciplinare la doud). Pe de alta
parte, unii clerici din vechea Roménie acuzau Legea de laicizare, de
protestantism, cerand reducerea sau inldturarea elementului mirean.

Pe langa cele amintite, un alt mare dezavantaj al legii era considerat
cel referitor la salarizarea clerului si intretinerea bisericilor.'”

De asemenea, o derogare de la legea din 1925 a avut loc in clipa in
care Inalt Prea Sfintitul dr. Miron Cristea a fost ales ca Inalt Regent,
sedintele Sfantului Sinod urmand a fi prezidate de ceilalti mitropoliti, in
ordine istorici, incepand cu Inalt Prea Sfintitul Pimen, Mitropolitul
Moldovei si continuand cu cel din Ardeal, apoi cu cel din Bucovina si cu cel
din Basarabia, care vor gira, astfel, afacerile bisericesti, administrative si
judecatoresti, precum si toate celelalte, cand Patriarhul nu era prezent,
incepand cu cele ale Sfantului Sinod."'

Experienta a dovedit valabilitatea si actualitatea principiilor
saguniene, fard de care, de altfel, unirea bisericeasca, prin legea din 1925,
nu ar fi avut loc, datorita Bisericii ardelene cu o organizatie profund
inrddacinatd in Statutul lui Saguna si de care transilvdnenii nu se puteau
desparti.

Ca mitropolit primat si, apoi, Patriarh al Bisericii Ortodoxe Romane,
Miron Cristea s-a dovedit a fi un destoinic diplomat, care, cu mult tact si
rabdare, a stiut sa impace divergentele aparute in randul Bisericii Romane
de dupa razboi. De asemenea, a reusit sa asigure un climat favorabil Intaririi
interne a Bisericii noastre, care se va stabiliza, intr-o mare masura, odata cu
Legea de organizare a Bisericii Ortodoxe Romane, din 1925, lege care, cu
toate plusurile si minusurile ei, va fi consideratd o puternicd temelie a
organizarii bisericesti; de altfel, o parte din prevederile ei se regasesc si

? Prof. IORGU 1. IVAN, op. cit., p. 1410.
' IBIDEM.
" JON RUSU-ABRUDEANU, op. cit., p. 327.
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astazi in Statutul de organizare a Bisericii noastre.

infiintarea de noi episcopii

Catalogul infaptuirilor lui Miron Cristea din primii ani ai prezentei sale la
Bucuresti este lung si din el se poate vedea ca acesta si-a pus de la Inceput
pecetea personalitatii sale pe o intreagd epoca din viata Bisericii Ortodoxe
Romane. ,,Parea grabit sa faca totul dintr-o data — scrie Antonie Plamadeala
— dar, de fapt, erau prea multe de facut si in el isi gasisera omul”."?

Pe langa cele mentionate deja, trebuie sa amintim faptul ca, dupa
alegerea sa ca mitropolit primat, Miron Cristea a instalat imediat la carma
Transilvaniei, la Sibiu si la episcopiile aferente, mai ales, oameni alaturi de
care dusese greul luptei nationale, in zilele apasatoare ale apardrii
drepturilor romanilor din Transilvania, sub dualism."

La Mitropolia Ardealului a fost numit Nicolae Balan. Alegerea
acestuia a fost indicata de marile interese ale Bisericii Ortodoxe Romane si
romanismului, noul mitropolit fiind, prin vasta sa culturd si tirie a
convingerilor sale, un stilp puternic al ortodoxismului romanesc.'
Hirotonia sa a avut loc cu mare solemnitate la catedrala mitropolitand din
Sibiu, fiind oficiata de un sobor arhieresc, in frunte cu mitropolitul primat
Miron Cristea.

In discursul sau, mitropolitul primat — adresindu-se noului
mitropolit — 1i spunea: ,,Fii fericit ca ai scapat de umilirile si zbuciumadrile
celor ce ti-au precedat in scaunele episcopiilor de aici. De aceea, astept ca
intreaga energie a tineretilor s-o Intrebuintezi pentru munca pozitiva a latirii
credintei evanghelice, a indreptdrii moravurilor, a sporirii asezamintelor de
bisericeasca culturi si ale filantropiei”."

Si, intr-adevar, roadele muncii mitropolitului Nicolae Bélan nu au
intarziat sa apara. Personalitatea sa si-a pus pecetea pe toate evenimentele
insemnate ale Bisericii in perioada interbelicd, si nu numai.

La Caransebes a fost ales losif Traian Badescu, nedreptitit de
Habsburgi si unguri, in 1909, prin recunoasterea alegerii sale, realizandu-se
un act de reabilitare a unor nedreptéti istorice, din trecut.

Tot sub pastorirea sa, ca mitropolit primat, Miron Cristea a

12 ANTONIE PLAMADEALA, op. cit., p. 22.

" IBIDEM.

' JON RUSU-ABRUDEANU, op. cit., p. 334. Personalitate de o vastd culturd, Nicolae
Balan a studiat la Cernauti si apoi la Breslau, devenind in 1905 doctor in stiinte teologice la
Sibiu, oras in care va desfagura o intensa activitate didactica, publicistica si nu 1n ultimul
rand politica, participand activ la evenimentele care au insotit Marea Unire de la 1
decembrie 1918.

> IBIDEM, p. 423.
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inscaunat, la nou-infiintata episcopie a Oradiei Mari, pe Roman Ciorogariu,
iar la Cluj pe Nicolae Ivan ca episcop al Vadului, Feleacului si Clujului —
eparhia clujeand luand fiintd prin actul sinodal al Arhiepiscopiei Sibiului din
18 iulie 1921. Nicolae Ivan, originar din partile Sibiului, a fost un timp preot
la Aiud, redactor la ,, Telegraful Roman”, protopop la Alba Iulia si Orastie,
iar din 1897 consilier economic la Arhiepiscopia Sibiului'®, pani la alegerea
sa in scaunul eparhiei clujene. A fost un bun colaborator al lui Elie Miron
Cristea, alaturi de care a dus greul treburilor economice si culturale ale
episcopiei. De numele sau au fost legate construirea catedralei mitropolitane
din Sibiu, a cumpdrarii mai multor imobile, pe seama Arhiepiscopiei, care,
in conditiile de atunci, erau singurele resurse materiale ale Bisericii
Ardelene. Alegerea lui Nicolae Ivan, la Cluj, a reprezentat o binefacere
pentru Biserica Ardeleana, numirea sa in scaunul episcopal al Clujului
impunandu-se, fara indoiala.

La Arad, in locul venerabilului episcop loan Popp, a fost numit
Grigore Comsa, om de o vastad culturd, doctor in drept si teologie, care va
desfasura o intensd activitate pentru stavilirea sectelor din eparhia
arideand.'’ Intronizarea, la Roman, a lui Lucian Triteanu va largi lista
ardelenilor inscaunati de Miron Cristea, chiar daca acesta era dorit de
mitropolitul primat ca vicar al sdu, asa dupa cum reiese din insemnarile
primului Patriarh al Bisericii Ortodoxe Romane.

Tot in aceasta perioadd, mitropolitul primat Miron Cristea a
intronizat si pe Nichita Duma, la Arges; Bartolomeu Stanescu, la Ramnic-
Noul Severin; Ghenadiu Niculescu, la Buzau; lacov Antonovici, la Dunarea
de Jos; Ilarie Teodorescu, la Constanta — nou infiintata, pentru a satisface
nevoile spirituale ale credinciosilor ortodocsi de pe stravechile meleaguri
dobrogene.

La Cernauti, mitropolitul Miron a intarit scaunul Mitropoliei
Bucovinei cu Nectarie Coltarciuc, eminent profesor al renumitei Facultati de
Teologie, din capitala bucovineand, iar la Chisindu pe Gurie Grosu.
Instalarea episcopului Basarabiei a avut loc la Chisindu, in ziua de 16 mai
1921, de catre insusi mitropolitul primat Miron Cristea, care a rostit i cu
aceastd ocazie o cuvantare plini de cele mai frumoase invatiminte.'® Se
investea o personalitate a Bisericii basarabene care, prin activitatea si faptele
sale, facuse din plin dovada calitatilor sale castigate in perioada atat de
tulbure a inceputului de secol XX, intr-o zona atat de nedreptatita de istorie.

' Pr. prof. MIRCEA PACURARIU, op. cit., p. 425.

" IBIDEM, p. 423.

'8 IPS NICOLAE, Mitropolitul Banatului, Evenimentele de acum 50 ani, in ,BOR”, An
XCIII (1975), nr. 11-12, p. 1399.
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Cu acest prilej, a avut loc un fapt inedit, dar profund inaltator, prin
valoarea sa simbolicd: ridicarea de nsusi Miron Cristea a blestemului pe
care poporul moldovean, din stdnga Prutului, il aruncase asupra Prutului,
cand s-a vazut despartit, la 1812, de fratii sai din dreapta lui, apa
despartitoare devenita ,,rau blestemat, Prutule apa amara”."” Miron Cristea a
tinut sa ridice blestemul, ca semn al unirii, pentru vecie, a tinuturilor locuite
de romani.

Tinand tot de mitropolia Basarabiei si a Bucovinei, au fost infiintate
noi scaune episcopale la Cetatea Alba, cu sediul la Ismail, avand in frunte
tot un ardelean, lustinian Ticulescu, si la Hotin, cu sediul la Balti. Pentru
infiintarea celor doud noi episcopate, mitropolitul Miron Cristea a trebuit sa
intervind personal, cu multa energie, pe langa guvern.

Ca inspectori ai clerului militar — episcopi ai Armatei, cu sediul la
Alba Tulia, au functionat Iustinian Ticulescu (1923-1924), fost protopop de
Alba Tulia si Ioan Stroia (1925-1937), fost profesor la Institutul Teologic-
Pedagogic si protopop de Sibiu.?

Pastoria Patriarhului Miron Cristea a fost incununata si de infiintarea
episcopiei misionare ortodoxe din America, cu sediul la Detroit, avandu-I in
frunte pe Policarp Morusca, arhimandrit §i staret la mandstirea Hodos-
Bodrog, ales de Sfantul Sinod la 26 ianuarie 1935, pentru a fi pastor
sufletesc al romanilor americani emigrati mai ales din teritoriile ce facusera
parte din imperiul habsburgic.

Cat a fost In fruntea Bisericii Ortodoxe Romane, Miron Cristea, ca
mitropolit primat si apoi ca Patriarh, a condus un numar insemnat de alegeri
de episcopi, mitropoliti si arhierei titulari, numarul lor ridicandu-se la 21.

Prin noua ei organizare, Patriarhia romana, avandu-l in frunte pe
Miron Cristea, numara 5 mitropoliti, cu un numar insemnat de episcopi, in
fruntea carora Biserica noastrd a stiut intotdeauna sa aleaga personalitati de
prima marime pentru viata bisericeasca, ceea ce a dus la cresterea prestigiului
si a imaginii Bisericii noastre, atat in cadrul hotarelor tarii, cat si In exterior,
Biserica romana reusind, cu succes, sa se impund pe plan inter-crestin §i
ecumenic.”'

In 1937 s-a reinfiintat vechea Episcopie Ortodoxa a Maramuresului,
cu resedinta la Primul Sighet, sufragana a Mitropoliei Bucovinei. Primul ei
titular a fost Vasile Stan, ales in noiembrie 1938, fost profesor la Institutul
Teologic-Pedagogic din Sibiu.”

' JON RUSU-ABRUDEANU, op. cit., p. 349.

20 pr. prof. MIRCEA PACURARIU, op. cit., p. 426.
2 IBIDEM, p. 427.

2 JON RUSU-ABRUDEANU, op. cit., p. 349.
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Patriarhul Miron Cristea a facut, de asemenea, insemnate eforturi, in
final incununate de succes, pentru infiintarea episcopiei Constantei (Tomis),
spatiu pe care-1 desemna episcopia cuprinzand si cele doud judete, Durostor
si Caliacra, revenite Romaniei prin pacea de la Bucuresti din anul 1913,
statul si Biserica Romana urmarind o intarire a elementului roman in zona si
o edificare a institutiilor statale si bisericesti.

infiintarea Institutului Biblic

Declangarea primului razboi mondial a dus, in perioada 1914-1916, la
desfiintarea majoritatii revistelor si tipdriturile bisericesti, abia la inceputul
anilor 20 cartea bisericeasca ortodoxa reusind sd-si regaseasca vechea arie
de difuzare si sa-si caute noi modalitati de dezvoltare.

Odata cu venirea lui Miron Cristea in fruntea Arhiepiscopiei din
Bucuresti, a reinviat revista teologica a Sfantului Sinod ,,Biserica Ortodoxa
Romana”, pentru ca, mai apoi, sa se infiinteze un curier al arhiepiscopiei
Bucurestilor cu titlul ,,Apostol”, care a constituit un imbold pentru toate
eparhiile care scot foi speciale eparhiale.”

Printre infaptuirile mai deosebite ale lui Miron Cristea ca mitropolit
primat trebuie sd amintim si infiintarea Institutului Biblic — precum l-a
numit el — care se va numi mai tarziu ,,Institutul Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Romane”.**

In propunerea citre Sfantul Sinod, el motiva necesitatea infiintarii
acestui Institut cu faptul ca ,,educatia religioasd lasa mult de dorit” si ca se
impune o munca sistematica si hotarata in aceastd directie. Mai Intai, avea in
vedere tiparirea Sfintei Scripturi, cu deosebire a Noului Testament si a altor
carti care trebuiau traduse ,in limba frumoasd si arhaic-populara
roméneasca”.”

El constata ca, chiar si un preot, are inca nevoie de instructie, pentru
el urmand a se tipari traduceri din scrierile patristice. Acestea erau cerute cu
insistentd si de marii carturari, printre care se numara si Nicolae Torga.”®

Hotararea de infiintare a Institutului Biblic Ortodox s-a luat in
sedinta Sfantului Sinod din 26 mai 1920, stabilindu-se si o comisie, sub
presedintia episcopului Husilor, Nicodim Munteanu, care sa studieze
amanuntele de functionare. Institutul va lua fiinta in 1922, fiind conceput ca
un asezamant de culturd si colportaj pentru intreaga Biserica.

Aceasta reusitd face inca o data dovada calitdtilor lui Miron Cristea

> IBIDEM, p. 443.

** ANTONIE PLAMADEALA, op. cit., p. 17.
» IBIDEM, p. 18.

* IBIDEM, p. 14.
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de organizator si legiuitor, ca unul ce alcatuise in Transilvania atat Statute,
cat si regulamente. Pand la reorganizarea lui, in 1940-1941, activitatea
acestui institut a fost destul de restrdnsa si fard prea mare influentd in
domeniul tipdriturilor noastre bisericesti. De altfel, el nici nu avea la Inceput
o tipografie proprie; abia in 1927 vechea tipografie a cartilor bisericesti a
trecut In proprietatea Patriarhiei, ca tipografie a Institutului Biblic. De aceea,
mai ales In timpul pastoririi primului Patriarh Miron Cristea, anumite carti
de cult, parti din Biblie, carti de rugaciune si de pietate, carti de predici au
continuat sd fie tiparite in diferitele tiparnite ale centrelor eparhiale existente
inainte de al doilea razboi mondial sau chiar in tiparnite sau edituri
particulare, farda ca tipdrirea lor sa fie reglementata de un plan editorial
unitar si bine definit.

Tiparul si cartea bisericeasca in timpul lui Miron Cristea
Prin unificarea Bisericii Ortodoxe Romane din tara reintregitd dupa primul
razboi mondial, urmata de infiintarea Patriarhiei in 1925, cértile de cult au
inceput sa fie tipdrite, de regula, la Bucuresti, in Tipografia Cartilor
Bisericesti.27 Prin aceasta masura, se urmarea unificarea cultului si a limbii
noastre liturgice. Cartile tipdrite indatd dupd primul rdzboi mondial — pana la
1925 — sunt foarte putine din pricina lipsurilor firesti de dupa razboi, dar nici
cele de dupa infiintarea Patriarhiei nu sunt prea numeroase, in raport cu
nevoile Bisericii. Ele au fost tiparite sub Indrumarea Sfantului Sinod, de
catre comisii de arhierei, care nu fac nicio Tmbunatatire sau revizuire de
fond a textelor traditionale, ci se multumesc, in general, sd reproduca
intocmai textele din editiile de la sfarsitul secolului al XIX-lea si inceputul
secolului al XX-lea, cu toate calitatile si defectele lor.”®

Un important pas inainte s-a facut, insd, prin tiparirea Sfintei
Scripturi In 1936, printr-un efort concentrat initiat si sustinut de Patriarhul
Miron Cristea, care se inscrie astfel pe lista celor care, in trecut, au stiut ca,
prin aceasta, ofereau romdnilor o limba comuni, menitd sd le mentina
unitatea nationala.*’

Pentru realizarea acestui scop, Patriarhul Miron Infiintase Institutul
Biblic ortodox, iar in 1927 reusise sd publice noua tilcuire a Noului
Testament, facutd de Grigore Pisculescu (Gala Galaction), teolog si literat
de seama, hirotonit preot de catre primul Patriarh, dandu-i, in acelasi timp,
tot sprijinul moral i material pentru tdlmacirea Sfintei Scripturi.

*7 Pr. prof. ENE BRANISTE, Tiparul si cartea bisericeascd in cei 50 de ani de Patriarhat
(1925-1975), in ,,BOR”, An. XCIII (1975), nr. 11-12, p. 1422.

** IBIDEM, p. 1423.

* IBIDEM.
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Actiunea de traducere si tiparire a Sfintei Scripturi a durat sase ani si
a Inceput la 5 mai 1930, cand s-a realizat o intelegere intre Nicodim
Munteanu, Mitropolitul Moldovei — pe atunci staret al manastirii Neamt — si
preotii traducatori Grigore Pisculescu (Gala Galaction) si Vasile Radu,
profesori ai Facultdtii de Teologie din Chisindu — si s-a terminat de ziua
Sfintilor Imparati Constantin si Elena, vizand lumina literelor in Tipografia
Cartilor Bisericesti.*’

Apdrutd ca editie oficiald, de proba, a Bibliei, tiparitd din initiativa
Patriarhului Miron Cristea si sub controlul Sfantului Sinod, aceastd opera
monumentald, caracterizatd ca un document de mare insemndtate a evolutiei
si progreselor moderne ale limbii noastre literare, apdrea la o distanta de 22
de ani dupa cea dintai editie sinodald, din 1911, umpland un gol imens in
literatura noastra religioasa si satisfacand o necesitate viu simtitd de multa
vreme.’!

Aceasta Biblie are un lung ,,Cuvant inainte”, semnat de Miron,
Patriarhul Romanilor. Asemenea vechilor ,,Predoslovii”, acest ,,Cuvant
inainte” constituie o admirabila expunere a istoricului traducerilor Bibliei in
romaneste, Intr-un stil ales. Totodatd, in partea ultima, Patriarhul isi
dezvaluie taina preocuparilor sale, din care a ndscut aceastd noud
talmacire.*®

Insidrcinarea tilmacitorilor a fost si dea ,0 traducere exactd,
limpede, fard cuvinte anevoie de inteles si intr-o limba cat mai ingrijita,
pastrand nota arhaica a atat de frumoasei limbi a vechilor Scripturi”.*

Cu prilejul tiparirii Bibliei in 1936, Patriarhul Miron, intr-o scrisoare
adresata Academiei Romaéane, la 27 mai — era membru de onoare al
Academiei —, spunea in incheiere: ,,Eu doresc ca ea sa contribuie — ca §i
editiile inaintagsilor — la inchegarea neamului, la intarirea constiintei §i
unitatii sale bisericesti, culturale §i nationale §i sa fie si sa ramdie prin
dumnezaiestile sale povete si invataturi — ca si in trecut — temelia de
dezvoltare a intregii noastre viefi personale, familiale si obstesti”.>*

Din nefericire, noua traducere prezenta mari deosebiri de text fata de
Biblia sinodala din 1914, mai ales cand era vorba de Cartile Vechiului
Testament, pentru care traducdtorii au luat ca baza textul ebraic masoretic.
In uzul liturgic al Bisericii noastre, pentru textele psalmilor, al paremiilor si
al altor lecturi vechi-testamentare, folosite in cartile noastre de cult, se

3% ANTONIE PLAMADEALA, op. cit., p. 34.

' D.I. BALAUR, Noua traducere a Sfintei Scripturi, in ,BOR”, An LIV (1936), p. 337.

32 Pr. prof. ENE BRANISTE, op. cit., p. 1422.

3 Pr. HARALAMBIE ROVENTA, Patriarhul Miron §i Biblia, In revista ,Biserica
Ortodoxa Roméana, Anul LVI, 1938, p. 666.

** IBIDEM.
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incetatenise vechea traducere romaneasca, facutd dupa versiunea greceasca
a Septuagintei. De aceea, incercarile ulterioare de a inlocui traducerea veche
a acestor texte din cartile de slujba, cu cea noud, nu au dat rezultate.*

Scoaterea in evidentd a initiativei sale privitoare la Biblia din 1936,
care-i poartd numele, a atras Patriarhului Miron Cristea si unele
nemultumiri, printre acestea numarandu-se chiar cea a parintelui Grigore
Pisculescu, care-si vedea diminuat astfel importantul sau rol pe care l-a jucat
in traducerea Sfintei Scripturi.

Farda indoiald, Gala Galaction (alias Grigore Pisculescu) ,nu
inventeaza si nu-si aroga initiative si idei pe care nu le-a avut. Dar a avut si
el nevoie de un Patriarh, asa cum si Patriarhul a avut nevoie de un
Galaction”.*®

Biblia din 1936, a oricui va fi fost initiativa, marcheaza un nou jalon
in cresterea limbii romanesti.

Pasiunea Patriarhului Miron pentru Sfinta Scripturd nu s-a oprit.
Insa, odata cu tiparirea ei integrald, in 1936, vadindu-se si prin alte realizari.
Amintim in acest sens ca, prin ravna sa, poetul Vasile Militaru a publicat
Psaltirea in versuri, ca un alt Dosoftei, de data aceasta in teascurile
Tipografiei Cartilor Bisericesti.”’

Tot datoritd initiativei Patriarhului a aparut o noud traducere
revizuitd a Noului Testament, Tn 1937, intr-un format ca cel al Societdtii
Britanice si la un pret mai ieftin.*®

De asemenea, primul ierarh al tarii isi facea cunoscuta, la 1 ianuarie
1937, cu prilejul primirii preotilor din capitald, dorinta de a fi scoasd cat mai
curand posibild o editie populara a Sfintei Scripturi. Printr-o astfel de
tiparire, Patriarhul Miron nadajduia o raspandire cat mai larga a Sfintei Carti
in randul maselor, considerand ca ar putea constitui i un important mijloc
de lupta impotriva sectantilor, deosebit de activi in acea vreme.

In 1938, se tipareste o altd editie a Bibliei, din initiativa laica, sub
titlul ,,Biblia, adica Dumnezaiasca Scriptura a Vechiului si Noului
Testament”, cuprinzand, de astd data, numai traducerea a doi dintre cei trei
traducatori ai primei editii — preotii Vasile Radu si Grigore Pisculescu. Era o
editie de masad, intr-un format mai mare, greu de purtat si de folosit.*’

3> ANTONIE PLAMADEALA, op. cit., p. 36.

3 Pr. prof. ENE BRANISTE, op. cit., p. 1422.

37 IBIDEM.

3% ANTONIE PLAMADEALA, Biblia de la 1936 si avatarurile ei, in vol. ,Dascali de
cuget si simtire romaneasca”, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1981, p. 435.

* Pr. HARALAMBIE ROVENTA, op. cit., p. 666.

% Pr. VICTOR N. POPESCU, Editia populard a Sfintei Scripturi, in ,BOR”, An LV
(1937), p. 110.
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Tipdrirea acestei noi editit a Sfintei Scripturi venea ca un efect a
divergentelor iscate intre Patriarhul Miron si cei doi traducdtori de seama,
Gala Galaction si Vasile Radu si care, astfel, isi vedeau satisfacute
nevointele, Patriarhul Miron abtindndu-se sd reactioneze Tmpotriva acestei
initiative. Biblia din 1938 purta si insemnele protectoare, intr-o masurd mai
micd sau mai mare, ale regelui Carol al II-lea.

Pe langa sustinerea si vegherea unor lucrari teologice si a cartilor de
slujba, Patriarhul Miron Cristea, Intre anii 1925-1939, a imprimat sase
volume mari cu ,,Pastorale, predici si cuvantari”,*' in care isi va face
remarcatd din plin vocatia sa predicatoriali. In 1927, tipareste cartea
wAdevaruri istorice asupra intregirii neamului”, la care, daca adaugam si
preocupdrile sale culturale din perioada cat a functionat la Sibiu — teza de
doctorat despre Eminescu, o carte despre Alexandru Roman (1825-1897),
vestit profesor de limba si literatura romana la Universitatea din Budapesta
(1897), apoi colectia de proverbe, maxime, asemanaturi si idiatisme (Sibiu,
1901), Iconografia si intocmirile din interiorul Bisericii Rasaritene (Sibiu,
1905), Biserica-Catedrala de la Mitropolia Ortodoxa din Sibiu, Istoricul
zidirii 1857-1906" — constatim o importanta si valoroasa activitate culturald
pusa in slujba poporului si a Bisericii romane, recunoscandu-1 pe Patriarhul
Miron Cristea ca un valoros cérturar.

Activitatea gospodireasca administrativa

Perioada interbelica reprezinta, pentru arhitectura bisericeasca romana, o
epocd de o deosebitd insemnatate, prin remarcabilele realizdri care au
incununat aceasta perioada.

Intr-o autentica arti roméneasca veche se ridica biserici monumentale si
institutii bisericesti, care fac si astizi cinste Bisericii Romane. Intre acestea
meritd amintite Biserica Reintregirii de la Alba-Iulia, Biserica Sfantul Nicolae
din Cluj, Biserica Iniltarea Domnului din Targu-Mures, Madona-Dudu din
Craiova, Sfantul Silvestru din Bucuresti, Catedrala Timisoarei, majoritatea
reusind sd inchege un stil propriu romanesc in granitele traditionalului stil
bizantin.

a) Palatul Patriarhal

De o deosebitd importantd pentru aceastd perioadd este ridicarea
palatului Patriarhal, construit in cel de-al patrulea deceniu al secolului
nostru, prin grija deosebita a Patriarhului Miron Cristea.

*! Pr. prof. ENE BRANISTE, op. cit., p. 1422.
* Pr. prof. NICOLAE SERBANESCU, Patriarhia romdnd la 70 de ani (1925-1995), in
,Autocefalie, Patriarhie, Slujire Sfantd”, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1995, p. 272.
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Asa cum reiese din insemnarile sale, Miron Cristea, imediat dupa
instalarea sa ca mitropolit primat, a purtat o grija deosebitd pentru ridicarea
unei resedinte Patriarhale, demna de Biserica Roména si de noua et staturd
in randul celorlalte Biserici surori. Pentru realizarea planului sau, Patriarhul
Miron a trebuit sa-si etaleze din plin calitdtile organizatorice, mergand pana
la discutii mai putin protocolare cu reprezentantii statului*’, angajandu-se cu
toata energia pentru a strange fondurile necesare noii constructii. Aceasta a
fost ridicata intre 1932-1936 de arhitectul Gheorghe Simotta, cu elemente de
arhitecturd munteneasci, tipica secolului al XVIII-lea.** Frumoasa realizare
a Patriarhului Miron Cristea a atras atentia prin placutul stil si eleganta for-
melor arhitecturale, aducandu-i-se numeroase cuvinte de lauda. Merita
amintite cuvintele de lauda ale arhimandritului Iuliu Scriban, care, intr-un
articol omagial, adresat Patriarhului, spunea despre resedinta arhiereasca
bucuresteand ca reprezintd o ,,infatisare vrednica a celei dintai mitropolii a
noastre 1n fata strdinilor”, amintind in continuare cd ea nu reprezintd numai
locuinta Mitropolitului, fiindca ea trece cu mult peste aceastd nevoie.*

Miron Cristea, ca Iintai-statator al Bisericii noastre, s-a ingrijit
indeaproape si de clddirile din zona administrativd si caminul preotesc,
inaugurat la 23 decembrie 1926, pentru anexele mitropoliei bucurestene,
reugind sd refacd intreg ansamblul arhitectural din ,,Dealul Mitropoliei”,
care a fost impodobit si prin refacerea gradinii sale.

b) Asezaminte monahale si alte preocupari

Printre realizarile de ordin gospodaresc administrativ ale Patriarhului
Miron, deosebit de importanta este ctitoria sa de pe malul Iordanului, unde,
prin hrisovul de temelie, purtand data de 17 aprilie 1935, va fiinta prima
manastire romaneasca de la locurile sfinte ,,Sfantul Ioan Botezatorul”. De
asemenea, pe taramul palestinian a luat nastere si ,,Asezdmantul romanesc”
din Terusalim*®, care se va constitui, de-a lungul timpului, ca o adevirati
scoald monahala pentru treptele arhieresti.

In localitatea sa natala, Toplita, a ridicat un schit de lemn, existent si
azi — cu cladirile anexe necesare — avand hramul Sfantului Prooroc Ilie,47
asezamant pe care Patriarhul Miron l-a inzestrat cu pamant si toate cele
necesare bunului mers al schitului. Cu vremea, asezdmantul harghitean se va

“ ANTONIE PLAMADEALA, op. cit., p. 358.

* Pr. Prof. TEODOR BOGDAN, Grija Patriarhului romdn pentru locasurile de cult in
ultimii 50 de ani, in ,,BOR”, An, XCIII (1975), Nr. 11-12, p. 1456.

4 Arhim. IULIU SCRIBAN, Biserica Ortodoxd Romdnd in timpul Patriarhului Miron, in
»BOR”, An LVI (1938), p. 639.

% ANTONIE PLAMADEALA, op. cit., p. 38.

7 Pr. prof. MIRCEA PACURARIU, op. cit., p. 413.
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constitui intr-o adevarata oaza de spiritualitate romaneascda in zona,
constituind §i astazi, pentru nou infiintata episcopie a Harghitei si Covasnei,
un element forte al ei.

Patriarhul Miron Cristea a infiintat, in 1926, o ,,Asociatie pentru
asistenta sdracilor”, purtand numele sau, ,,Patriarhul Miron”, asociatie pe
care primul Patriarh roméan dorea sd o extindd si la parohiile rurale din
arhiepiscopia sa, gasind-o ca un mijloc mai potrivit pentru inflorirea
virtutilor si faptelor crestine.

¢) Reinhumarea osemintelor lui Constantin Brancoveanu

In anul 1934, Miron Cristea a luat initiativa reinhumarii osemintelor
lui Constantin Brancoveanu in ziua Sfintilor Impérati Constantin si Elena,
21 mai. Se descoperise ca, sub o lespede de piatra, fard inscriptie, din
Biserica Sfantul Gheorghe Nou, se aflau, de fapt, raimasitele pamantesti ale
martirului aduse din Insula Halki in anul 1720, de catre sotia sa, Marica
Doamna. Descoperirea o facuse un cantdret al bisericii care, curatind
candela de argint de deasupra lespezii, a descoperit pe ea tocmai ce trebuia
sa scrie pe lespede, dar nu s-a scris pentru ca taina trebuia pastrata de frica
turcilor care n-ar fi ingaduit asa ceva: faptul ca sub candela se afla corpul lui
Constantin Brancoveanu. ,,Aceasta candela ce s-a dat la Sfantul Gheorghe
cel Nou, lumineaza unde odihnesc oasele fericitului domn lo Constantin
Brancoveanu Basarab Voievod si iaste facuta de doamna Mariei Sale
Maria, care si Maria Sa nadajduieste in Domnul, iarasi aici sa se
odihneasca oasele, Iulie in 12 zile leat 7228 (1720)”.*

Aducerea in tara a osemintelor marelui domnitor se ficuse in mare
taina si in deplina acoperire fatd de autoritatile turcesti si romanesti. In 1720,
Doamna Marica Brancoveanu, profitand de climatul politic bun dintre turci
si austrieci, prin pacea de la Passarovitz din 1718, care stabilise raporturi de
vecindtate depline, circulatia dintre Istanbul si Bucuresti devenind mai
usoara, avand si acordul tacit al voievodului Nicolae Mavrocordat (1719-
1730) si sprijin atat la Poarta, cat si la Patriarhia Ecumenica prin Patriarhul
Hrisant Notara, reuseste sa aducd osemintele sotului sau, Constantin Voda
Brancoveanu, cand incd nu se impliniserd sapte ani de cand fusesera
inhumate la Halki, ,,cu pogoramantul celor in drept, desigur, in ce
imprejuriri nu se cunoaste” *°, la Bucuresti.

Din pricina ocupatiei austriece, in Oltenia, unde se afla si mormantul
domnitorului, la manastirea Horezu, inhumarea osemintelor domnesti s-a

* ANTONIE PLAMADEALA, op. cit., p. 32.
* Pr. prof. NICOLAE SERBANESCU, Mormdntul voievodului martir Constantin
Brancoveanu, in ,,BOR”, An XCIII (1980), nr. 1-2, p. 117.
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facut la Biserica Sfantul Gheorghe-Nou in mare taina. ,,Despre aducerea
ramasitelor pamantesti ale Brancoveanului — aratd Antonie Plamadeala — se
pastra, totusi, o traditie verbald, comunicatd si transmisa intre oamenii de
incredere ca o taind mare, dar lipsea certitudinea istorica”.”

Oricat de ,,foarte discret” ar fi savarsit Doamna Marica Brancoveanu
toate acestea, ele mai puteau fi cunoscute si de altii, de pilda, de aducatori ai
osemintelor, lucratori, slujitori ai bisericii, caci ea nu putea face singura
toate acestea. Ba mai mult, ele trebuiau chiar a fi stiute si de alti membrii ai
familiei si poate ca si de citiva apropiati ai acesteia.”’ Aceasta traditie a fost
confirmatd in 1832 si de episcopul Ilarion al Argesului, ea existand si la
inceputul secolului XX in zona bucuresteand a bisericii Sfantul Gheorghe-
Nou, ctitoria lui Constantin Brancoveanu. Dar numai candela, descoperitd in
1914, cu inscriptia sa de o valoare inestimabild, a adus certitudinea care a
convins pe toata lumea.

Miron Cristea a vrut sa faca acum ceea ce nu s-a putut face in 1720,
adica o inmormantare crestineasca marelui voievod care, daca ar fi trecut la
islamism, si el si copiii, ,,ar fi scapat de sabia calaului si tocmai de aceea e
socotit martir al credintei ortodoxe, pe buni dreptate”.>

Clarificata problema identitatii osemintelor domnitorului Constantin
Brancoveanu, acest lucru fiind facut cu o deosebitd minutiozitate de catre
Pr. Dr. Nicolae Minovici si de Prof. Dr. Francisc Rainer, Sfantul Sinod al
Bisericii Ortodoxe Romane a hotdrat ca ele sd fie reinhumate tot in
mormantul din biserica Sfantul Gheorghe-Nou, cu o pompa deosebita. Se
fixase la inceput pentru aceasta ziua de 22 mai 1933, dar mai apoi
ceremonia s-a amanat, tot pentru aceeasi zi, insa din anul 1934, cu care
prilej avea sd se faca si comemorarea a 220 de ani de la decapitarea sa.”

Miron Cristea a invitat la reilnhumare numeroase institutii ale
statului.>* Tn ziua inﬁl‘gﬁrii Domnului, din anul 1934, Patriarhul Miron, prin
presa vremii, a lansat si un apel catre toata suflarea romaneasca, pe care o
indemna sa participe la procesiune, considerand ca astfel vor putea aduce
cuvenita cinstire martirului domnitor roman.

Slujba reinhumdrii a inceput la ora zece dimineata, prin savarsirea
pomenirii pentru fericita adormire a sufletului voievodului in curtea bisericii
mitropolitane din Bucuresti de cétre Patriarhul Miron Tmpreuna cu alti

% ANTONIE PLAMADEALA, op. cit., p. 33.

31 pr. prof. NICOLAE SERBANESCU, op. cit., p. 119.

2 ANTONIE PLAMADEALA, op. cit., p. 33.

>3 Pr. prof. NICOLAE SERBANESCU, op. cit., p. 132.

> ANTONIE PLAMADEALA, op. cit., p. 33. In corespondenta sa se afli rispunsul
Academiei Romane care anunta cd va participa la aceastd pioasd comemorare prin
,,colegul” preot Nicolae M. Popescu.
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membri ai Sfantului Sinod, de fatd fiind si membrii familiei regale,
reprezentanti ai guvernului, oaste, cler si popor mult. Dupd cuvantarea
ocazionala a Patriarhului, osemintele au fost readuse cu mare alai la biserica
Stantul Gheorghe Nou, de unde cu o zi mai inainte fusesera duse la
mitropolie si reilnhumate dupa rdnduiala Sfintei Biserici. Profunda impresie
pe care a produs-o asupra populatiei aceastd pioasa ceremonie a dat prilej de
verificat din nou cd, in adancul péturilor populare, se mentinea justa credinta
de la inceput formata si trecuta si in folclor, cd ,,Voda Brancoveanu a murit

muceniceste, el si feciorii sai marturisind pe Hristos™.”

invitimantul teologic

a) Seminarii
O initiativa vrednica de toatda admiratia a avut Patriarhul Miron Cristea
imediat dupa razboi prin infiintarea Seminarului Teologic cu opt clase
pentru orfanii de razboi de la Campulung-Muscel. Acest lucru a fost posibil
prin transformarea orfelinatului Dragoslavele din Campulung in seminar,
Miron Cristea bucurandu-se si de un deosebit sprijin din partea doamnei
Olga Sturza, o personalitate in randul oamenilor de suflet, in mainile careia
a Incredintat initiativa construirii cladirilor aferente seminarului si ingrijirii
Iui.>

Din randurile absolventilor seminarului care-i purta numele (,,Miron
Patriarhul”) meritd amintitd alegerea lui Iustin Moisescu, pe care 1-a trimis
la studii la Atena, apoi la Strasbourg, facilitindu-i apoi numirea ca profesor
la Facultatea de Teologie din Varsovia, parcd presimtind in el pe viitorul
urmas la cArma Bisericii.”’

La 29 octombrie 1929, a inaugurat un nou Seminar teologic, si
anume Seminarul de la Cernica, acela care a dat Bisericii generatii de
ierarhi, stareti, profesori, dovedind o pregatire exceptionald si raspunzand
nevoilor din acea vreme ale Bisericii.”® Inaugurarea cursurilor seminarului a
fost onorati cu prezenta de insusi Patriarhul tarii. Inaltul ierarh, de la

55 Arhim. TIT SIMEDREA, Reinhumarea osemintelor voievodului Constantin
Brancoveanu, In BOR, An LII (1934), p. 483. Moartea martiricd a voievodului Constantin
Brancoveanu, cu trecerea timpului, nu a fost ldsata uitarii, Biserica noastra, cu putin timp in
urmd, trecand in randul sfintilor pe marele voievod, alaturi de cei patru fiii ai sdi,
Constantin, Serban, Radu si Matei, impreuna cu sfetnicul Ienache Vacarescu, infaptuind
astfel un fapt care se cerea imperios din randurile poporului si a Bisericii, actul de jertfa al
Martirilor brancoveni reprezentdnd un simbol al demnitatii noastre nationale, a credintei
stramosesti.

% Colonel Gr. GRECESCU-MUSCEL, Patriarhul Miron, ocrotitor si indrumator al
orfanilor de razboi, in ,,BOR”, An LVI (1938), p. 651.

7 ANTONIE PLAMADEALA, op. cit., p. 23.

** IBIDEM, p. 38.
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inceput, adusese o modificare substantiald Regulamentului din 1923, cerand
sa se pund un deosebit temei pe pregatirea sufleteasca a elevilor, potrivit ,,cu
principiile de viata cdlugdreasca si dupa aceea de pregatirea intelectuala”.
Nici vorba de pregitire gospodireasca si agricola. Incid inainte de a fi
Patriarh, Miron Cristea criticase cu tarie ,,alunecarea monahismului nostru
de pe temelia vietii de obste” si viata individualistd a fiecaruia, ceea ce el
considera ci ar fi dus inevitabil la pieirea manastirilor.”

Tot aici, la Cernica, Patriarhul Miron va inzestra noul asezamant si
cu o tipografie care sd constituie un mijloc de propovaduire a credintei
noastre, prin participarea efectiva a elevilor seminaristi si a monahilor ei,
care ,,0 administrau si tot ei erau lucratori in ea”.®

De numele Patriarhului Miron Cristea se leaga si Infiintarea
Seminarului din Craiova, mitropolitul primat reusind in acea vreme sa dea
viatd unei dorinte mai vechi a episcopului Bartolomeu Stdnescu de la
Ramnic. Infiintarea Seminarului de la Craiova nu a fost lipsitd nici ea de
probleme, Biserica dorind ca noul sediu seminarial sa fie la fostul Sanatoriu
de la biserica Madona-Dudu, local transformat la initiativa ministrului
Angelescu in scoald normald. Acesta, asa cum reiese din Insemnarile
Patriarhului Miron, ,,tine mortis la acel local”.®! Cu toate acestea, Miron
Cristea, intervenind pe langd ministrul presedinte Ion I.C. Bratianu, si la
ministrul invatdmantului, reuseste sd obtind pentru seminar ,,un alt local

- 62
frumos, mare de trei pogoane”.

b) Academii teologice

Academiile teologice vor constitui pentru Biserica Ortodoxa
Romand, in perioada interbelicd, in care au si luat fiinta si s-au dezvoltat, o
frumoasa iesire a Bisericii Ortodoxe in viata spirituald si culturald a
Romaniei.

Preocuparile Patriarhului Miron pentru invatdmantul academic se vor
materializa, insd, nu in domeniul strict teologic, c¢i mai cu seama in cel al
muzicii bisericesti, prin infiintarea Academiei de Muzica Bisericeasca.

In perioada interbelici, greutitile pe care le intimpina muzica
bisericeasca s-au dovedit a fi mult mai complexe, ele cerandu-se imperios
rezolvate, pentru asigurarea uniformizarii cantarii bisericesti pe cuprinsul
intregului Regat.

% Arhim. IOASAF POPA, Seminarul monahal. Perioada interbelica, 70 de ani de la
infiintare, n ,,Autocefalie, Patriarhie, Slujire Sfanta”, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1995, p.
373.

% ANTONIE PLAMADEALA, op. cit., p. 38.

' IBIDEM, p. 39.

62 IBIDEM.
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Dupa secularizarea averilor manastiresti, cintarea psaltica a decazut.
S-au desfiintat scolile de cantareti i a patruns, in schimb, cantarea corala de
factura straina, astfel incat, in prima jumatate a secolului al XX-lea, muzica
traditionala se va gasi intr-o continud lupta pentru rearanjare a cantdrii
bisericesti In vederea obtinerii §i afirmarii unui stil autentic, traditional,
romanesc.

Remarcand veleitatile sale pentru muzica incd din vremea cand
functiona ca asesor consistorial la Sibiu, prin infiintarea ,,Reuniunii romane
de muzicd”, Patriarhul Miron Cristea propunea la Intronizarea sa pe cea mai
inaltd treapta ierarhicd in 1925, infiintarea unei Academii de muzica
bisericeasca, institutie care spera sa rezolve delicatele probleme pe care le
ridica cantarea bisericeascd de pe intreg spatiul romanesc, act care va aduce
in randul muzicologilor si a cantaretilor bisericesti o nespusa satisfactie.
Patriarhul a dat dovada ca, si in cadrul muzicii bisericesti, poate gasi solutii
pentru rezolvarea pe fundamente traditionale a problemelor dificile cu care
se confrunta.

Academia de Muzica Bisericeasca a luat fiinta in 1927, cu statut de
scoald superioard, Patriarhul Miron reusind sa obtina pentru noua institutie
subventiile necesare pentru functionare de la Stat. In fruntea Academiei,
Patriarhul Miron a numit pe renumitul profesor lon Popescu-Pasarea, om cu
vederi largi si mereu actuale si care nadajduia ca ,,in acest institut se va
putea studia muzica psalticd in forma sa autenticd bizantina, precum si
diferitele adaptari facute in Biserica noastrd de genul muzical romén”.*’
Aceeasi parere era impartasita si de Patriarhul Miron, care, vorbind despre
muzica curat romaneasca, spunea: ,,Alaturi de psaltichie, cantaretii de strana
romani, desigur, au creat melodii bisericesti proprii si romanesti, fie in
spiritul psaltichiei, fie in spiritul independent. Aceste cantari, insa, trebuiesc
precizate si publicate intrucat vor fi bune”.**

Patriarhul, personal, a dat directorului asezdmantului academic
indrumdri dintre care unele pot fi valabile si azi. Observand o decddere
ingrijordatoare a cantarii bisericesti, Patriarhul indeamna ,la studierea
muzicii psaltice, care cuprindea un enorm material de melodii bisericesti”.
El stia ca muzica psaltica venea de la Bizant si ca a suferit in timp influente
si bune si mai nepotrivite. Cei care vor studia la Academie vor trebui deci sa
patrunda in tainele psaltichiei originale si sd ajungd la a elabora ,,colectii

. 99 65
canonice de melodii”.

% JON POPESCU-PASAREA, Muzica Bizantind, in ,BOR”, An XLIX (1931), nr. 2-3, p.
287.

# ANTONIE PLAMADEALA, op. cit., p. 36.

% JON POPESCU-PASAREA, op. cit., p. 288.
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Despre activitatea din cadrul Academiei, primul ei director,
I. Popescu-Pasarea, spunea ca: ,,dici, ca intr-un laborator, se va topi
materialul de folclor muzical bisericesc existent azi in toate provinciile, spre
a se putea ajunge astfel la crearea unui singur gen de cdntare bisericeasca,
propriu Bisericii Ortodoxe Romdne si aceasta va fi desigur spre proslavirea
Academiei, care a stiut sa aprecieze valoarea muzicii noastre bisericesti
traditionale si sd indice calea viitorului”.%°

Patriarhul Miron, in indrumarile sale, nu scapa prilejul sa trateze si
problemele pe care le ridica cintarea bisericeasca din Ardeal si Banat,
nddajduind sa aducd la Academie un profesor din Ardeal, iar de la
Timisoara pe Sabin Dragoi, ,,caci in capitald mai bine si-ar putea dezvolta
calitatile muzicale”.®’

Patriarhul s-a ocupat si de corurile bisericesti, observand ca multe
dintre acestea au ajuns sub conducerea unor ,,carpaci muzicali”, care corup
gustul publicului si care pot ajunge primejdioase. El cerea, si in aceasta
privinta, publicarea unor texte muzicale canonice.®®

Intr-adevir, glasul lui Miron Cristea a fost ascultat. Intre cele trei
mari curente ce s-au facut simtite in evolutia modului coral de céntare
bisericeasca, curentul traditionalist constituie cea mai importantd etapa in
acest domeniu, deoarece cultivd cu precddere prelucrarea si armonizarea
cantarii de strana practicat la noi, contribuind in felul acesta la crearea mult
asteptatului stil autohton propriu Bisericii noastre Ortodoxe.”

Intre profesorii de seami care au functionat la Academie, trebuie
amintiti: primul director al acesteia, lon Popescu-Pasdrea, profesor-
protopsalt la Seminarul Nifon si profesor secundar de muzica vocald la
diferite scoli secundare si cantaret de strana la unele biserici din capitala,
initiatorul ,,Societdtii de muzica a cantaretilor din Bucuresti”, o asociatie
muzicald a invatitorilor ilfoveni, conducator in acelasi timp al revistei
culturale a acesteia’’, care s-a impus de departe ca cel mai de seama dascil
al Academiei. Un alt profesor este si Gheorghe Cucu, profesor la
Conservator si seminarul Nifon, care a publicat numeroase compozitii,
prelucrari si armonizari bisericesti, ,,cantarile sale fiind si astazi nelipsite din

. .. . . . 1
repertoriul tuturor formatiilor corale bisericesti”.”

% ANTONIE PLAMADEALA, op. cit., p. 37.

7 IBIDEM.

% IBIDEM.

% Diac. NICU MOLDOVEANU, Preocupdri de muzica si muzicologie in BOR in ultimii 50
de ani, n ,,Studii Teologice” (,ST”), An XXIX (1977), nr. 3-4, p. 280.

" Idem, Cdntarea corald in BOR in secolul al XX-lea, in ,,ST”, An XXIX (1977), nr. 3-4,
p- 280.

"' IBIDEM.
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Paul Constantinescu, 1.D. Petrescu-Visorean, Ion Croitoru sunt, de
asemenea, profesori care, prin activitatea lor muzicald, au contribuit cu
succes la cunoasterea muzicii psaltice si corale, dar si la formarea unor
dirijori si compozitori de prima mérime. "

Academia de muzica religioasa a functionat pand in 1948, cand a
fost desfiintatd, muzica religioasd intrand si ea intr-o perioadd de
convalescenta.

In cadrul fostei Academii a invitimantului teologic, alaturi de
Academia de muzicd bisericeasca, care, pe toata perioada cat a functionat, s-a
remarcat ca o institutie extrem de benefica Bisericii prin rezultatele pe care
le-a obtinut pe taramul muzicii bisericesti, au functionat o serie intreagd de
academii teologice sau de vocatie, cu 4 ani de studiu. Aceste academii, ca si
celelalte forme superioare ale invatdmantului ortodox, erau sub conducerea
si indrumarea statului, academiilor teologice nerecunoscandu-li-se, 1nsa,
dreptul de a acorda diploma de licengz?l.73

In Transilvania si Banat, vechile Institute teologice din Sibiu, Arad si
Caransebes au fost ridicate la rangul de Academii teologice cu 4 ani de studii
continuand sa functioneze sub directa indrumare a Bisericii prin conducétorul
locului. S-au infiintat doud noi academii la Oradea (1925) si Cluy (1924), la
staruintele episcopilor Roman Ciorogariu si Nicolae Ivan. Incercarile ficute de
ierarhii ardeleni de a se recunoaste Academiilor dreptul ca sa elibereze si ele
diplome de licentd au ramas fara rezultat. Numai Academiei teologice
,Andreiene” din Sibiu i1 s-a recunoscut acest drept in 1943, in urma
nenumdratelor demersuri ale mitropolitului Nicolae Bilan.”* Alaturi de
academiile teologice, numarul mare de seminarii: Central si Nifon in Bucuresti,
Veniamin la lasi, Rdmnic, Buzau, Arges, Roman, Husi si Galati, la care se
adaugd nou infiintatele Craiova, Constanta, Campulung, Dorohoi si Pomaérla
(Botosani) va conduce la un numar prea mare de absolventi, peste nevoile reale
ale Bisericii.

¢) Facultati

Dupa marea unire de la Alba Iulia, pe cuprinsul Romaniei si-au
continuat activitatea vechile facultati de teologie de la Bucuresti si Cernduti.

Facultatea bucuresteanad, care isi crease deja o frumoasa traditie in
cadrul Bisericii noastre, va activa in perioada interbelica cu roade deosebite,
mai ales dupa ridicarea Bisericii Ortodoxe Romane la rangul de Patriarhie.
Bucurestiul va deveni un punct de mare insemnatate pe harta Ortodoxiei.

2 Pr. prof. MIRCEA PACURARIU, op. cit., p. 452.
3 IBIDEM, p. 433.
™ IBIDEM.
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Acest lucru se va datora si faptului ca, in cadrul ei, vor activa profesori de
prima valoare: lon Popescu-Malaesti, Grigore Pisculescu, Haralambie
Roventa, Ion Mihalcescu, Petre Vintilescu, Dimitrie Boroianu, Vasile Ispir
si altii, care vor ridica tot mai sus prestigiul Facultatii de teologie
bucurestene.”

Alaturi de facultatea bucuresteand, la Cernduti si-a continuat
activitatea renumita Facultate de Teologie din Bucovina, incadratd in
Universitatea de acolo, cu un program diferit fatd de cel al Facultatii din
Bucuresti. Cursurile se tineau acum in limba romana in locul celei germane.
Datorita prestigiului castigat In bund masurd incd din timpul stapanirii
austriece, Facultatea de Teologie din Cernduti va deveni in perioada
interbelica a Patriarhatului romanesc, una dintre cele mai celebre facultati de
teologie, aici activand profesori de mare valoare ca Vasile Tarnavschi,
Vasile Gheorghiu, Simeon Reli, Valerian Sesan.

In 1926, in cadrul Universitatii din Iasi, va lua fiintd, cu sediul la
Chisinau, o noud Facultate de teologie, care, ca si Tnainte-mergatoarele ei de
la Bucuresti si Cernauti, va cunoaste un real succes, aici inchegandu-se un
valoros colectiv profesoral din care faceau parte printre altii: Vasile Radu,
Gala Galaction, Cicerone lordachescu, Ion Savin, Iuliu Scriban, aproape
toti, ca si colegii de la celelalte facultati teologice mai sus-amintite, cu studii
de specializare in mari centre universitare din Apus.’®

In concluzie, putem afirma ca astdzi, la 70 de ani de la trecerea la
cele vesnice a patriarhului Miron Cristea, portretul sau este luminos conturat
deopotrivd de opera sa nationald, bisericeasca si culturald. Desi nu a fost
politician, la el s-a apelat numai in momente de crize politice, ca la un
neutru, ca la un tehnician al impacarii, al pacificdrii natiunii tulburate de
politicienii vremii, de patimile printilor si de Incurcaturile regilor, asa cum a
fost odinioard Veniamin Costachi in Moldova. El rdmane in istoria noastra
ca un luptdtor neinfricat pentru unitatea nationald inainte de 1918,
raspunzand totodatd cu abnegatie §i entuziasm si la chemarea ulterioard a
tarii, ca senator, regent si, in cei din urmd ani ai vietii, in imprejurimi
deosebit de grele, ca prim-ministru al Guvernului, depunand multa osteneala
pentru depasirea unor momente primejdioase. Avand simtul realitdtilor,
usurinta in cunoasterea oamenilor si a lucrurilor, energic si echilibrat, cult si
iscusit manuitor al cuvantului, calm si sigur de sine, distins in tinuta, demn
si solemn la infitisare (asa cum il caracterizeazi Gheorghe Vasilescu’’),

"> IBIDEM, p. 434.

" IBIDEM.

"7 GHEORGHE VASILESCU, Patriarhul Miron Cristea — Un luptitor pentru unitatea
neamului, in ,,Glasul Bisericii”, anul LIV, 1998, nr. 5-8, p. 130.
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patriarhul Miron este fara indoiald si ,,arhitectul” Bisericii Ortodoxe
Romane de la inceputurile perioadei moderne. Reorganizarea Bisericii
noastre nationale, unificarea bisericeasca a tuturor romanilor ortodocsi, a
invatamantului religios, grija pentru cei nevoiasi si dorinta de progres a
Bisericii Ortodoxe Romane in toate planurile au determinat pe multi istorici
sd afirme ca Patriarhul Miron a fost omul care a corespuns intru totul, prin
insusirile sale, inaltelor trepte la care s-a ridicat, inscriindu-si pentru
totdeauna numele in istoria Bisericii i a neamului romanesc; a dus peste tot
cu neodihnd, mereu treaz si insufletit, faima Bisericii §1 a tdrii
noastre. Patriarhatul lui Miron Cristea a fost o mandrie a Bisericii si o
inaltare a prestigiului ei. A lasat amintirea unui mare om bisericesc, a unui
mare diplomat i a unui mare om de cultura. A fost poarta Bisericii noastre
catre epoca moderna.

SUMMARY: Key Aspects of the Romanian Orthodox Church
during the leading period of the Patriarch Miron Cristea

The study develops more aspects related to the life and the
missionary activity of the honourable patriarch of the Romanian Orthodox
Church, Miron Cristea. The resolute attitude and the native diplomacy that
characterise him were extremely beneficial for the country in many cases.
He was a fearless fighter for the national unity before 1918. He succesfully
accomplished more important positions in the state: senator, regent and even
prime- minister. He fully contributed to the reorganization of the Romanian
Orthodox Church, to the church unification of all orthodox Romanian
people and the improvement of the theological education system. His social
and missionary activity was also extremely important. The contemporaries
mention that he is the link to a modern era.
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ASPECTE DIN ACTIVITATEA SOCIAL-FILANTROPICA
SI MISIONARA A MITROPOLITULUI NIFON
CRIVEANU

Pr. Lect. Dr. ION RIZEA

Cuvinte cheie: Istoria Bisericii Ortodoxe Romdane, Mitropolia Olteniei,
Nifon Criveanul, mitropolitul Olteniei, opera social-filantropica, misiune
crestind
Keywords: History of the Romanian Orthodox Church, The Metropolitan
of Oltenia, Nifon Criveanu, Metropolitan of Oltenia, social and
philanthropic work, Christian mission

Se implinesc anul acesta, pe 14 iunie, 40 de ani de la trecerea la cele vesnice
a vrednicului de pomenire mitropolit Nifon Criveanu, Intdiul Pastor al
Bisericii oltene, dupa restaurarea, in anul 1939, a Mitropoliei Olteniei.

Pentru istoria Biserica noastre, dar si pentru cea a neamului
romanesc, mitropolitul Nifon Criveanu ramane ,,unul dintre cei mai alesi si
mai activi ierarhi ai Bisericii noastre”, ,un model de neintrecut”’, o
personalitate de seama a istoriei nationale.

De aceea, se cuvine astizi, ca o datorie de suflet ce avem, sa aducem
pioasa noastra recunostintd fatd de acest mare ierarh al Bisericii noastre,
evocand, cu umila noastrd pricepere, cateva aspecte din viata si activitatea
sa atat de rodnica, plind de impliniri.

I. Viata si opera mitropolitului Nifon Criveanu. Consideratii generale
Mitropolitul Nifon Criveanu (pe numele sdu de mirean Grigorie) s-a nascut
la 20 februarie 1889, iIn comuna Slatioara, din judetul Romanati (azi judetul
Olt), fiind mladita binecuvéntati a familiei Ilie si Bilasa Criveanu.’

A urmat scoala primara in localitatea natala, sub indrumarea tatalui
sdu, ,,om cu mare placere de carte”, invatator in Slatioara vreme de 33 de ani

" Pr. ION POPESCU-CILIENI, Pe firul istoric al Episcopiei si Mitropoliei Olteniei, in
Vieata Bisericeasca in Oltenia. Anuarul Mitropoliei Olteniei, Craiova, 1941, p. 118.

? Familia Ilie si Balasa Criveanu a avut zece copii, Grigorie, viitorul mitropolit Nifon
Criveanu al Olteniei, fiind al saselea nascut. Vezi Preot CONST. BRANZEIU, O viatd de
Iumind, viata P.S. Nifon Criveanu (recenzie de Pr. Icon. ARISTIDE N. GEAMANU-
GORJ), in rev. Renasterea, Revista de culturd crestind si viatd bisericeasca ortodoxa,
Organul Societatii preotesti ,,Renasterea” din Mitropolia Olteniei, 1940, an. XIX, nr. 9, p.
895.
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(1871-1904).°

Dotat cu o inteligenta iesitd din comun si fiind inclinat spre cele
sfinte, tanarul Grigorie a urmat, intre anii 1902 si 1910, cursurile
Seminarului Central din Bucuresti si apoi, Intre 1910 si 1914, pe cele ale
Facultatii de Teologie din capitala tarii.

Dupa absolvirea facultdtii in 1914, ca sef de promotie, in aprilie
1916 a fost hirotonit preot pe seama bisericii Lucaci din Bucuresti, devenind
mai tarziu, in 1922, paroh al bisericii Popa Soare.

Vadind staruitoare inclindri spre cercetarea stiintifica, in anul 1924,
la recomandarea Faculttii de Teologie din Bucuresti, parintele Grigorie a
fost trimis in Franta, de catre conducerea superioara a Bisericii Ortodoxe
Romane, cu o bursd de studiu. Aici, pand in 1926, a frecventat cursurile
facultatilor de teologie din Montpellier si Paris.

Revenit in tard cu elogioase rezultate, in septembrie 1926 a fost
numit profesor si director al Seminarului ,,Nifon Mitropolitul” din Bucuresti
si slujitor la catedrala patriarhala.

Ramas vaduv, in mai 1927 a intrat Tn monahism, la indemnul si
staruinta patriarhului Miron Cristea, calugarindu-se la mandstirea Cernica,
cu numele de Nifon, in amintirea fondatorului seminarului de elita pe care il
absolvise in 1910. La scurt timp, a fost hirotonisit arhimandrit al Cernicai,
iar din septembrie 1928 a fost numit vicar al Episcopiei Ramnicului-Noul
Severin. La sfarsitul aceluiasi an, 1928, a fost ales arhiereu-vicar al acestei
eparhii, fiind hirotonit in aceastd treaptd, cu titlul de ,,Craioveanul”, la 17
februarie 1929, in Duminica Ortodoxiei.

La resedinta episcopald de la Rdmnic a stat, ca arhiereu-vicar, pana
la 19 octombrie 1933, cand a fost ales episcop la Husi, fiind Tnscdunat la 12
martie 1934.

Odata cu reinfiintarea Mitropoliei Olteniei, la 7 noiembrie 1939,
Stantul Sinod al Bisericii Ortodoxe Roméne a ales ca mitropolit al Bisericii
oltene, la 30 noiembrie 1939, pe Nifon Criveanu. Confirmat si investit la 12
decembrie 1939, a fost inscaunat la Craiova, in ziua de 21 decembrie a
aceluiasi an.

Ca mitropolit, vladica Nifon n-a avut parte de o pastorire linistita si
de lunga duratd, vremurile fiind tulburi si In continua prefacere.

? Ilie Criveanu, tatal viitorului mitropolit Nifon Criveanu, a fost un om foarte activ pe tirim
cultural si social. De numele sdu se leagd infiintarea scolii din comuna natald si existenta
revistelor ,,Tarancuta” (com. Gavanesti, 1896-1906) si ,,Vorbe bune” (Bals, 1904-1910),
fiind un constant colaborator la acestea §i apoi unic conducator (la revista ,,Tardncuta”).
Om cu vederi Tnaintate, primar al Slatioarei, in 1907, invatatorul Ilie Criveanu a fost §i un
neobosit luptator pentru drepturile taranilor din zona Oltului, publicind virulente articole
impotriva nedreptatilor sociale din lumea satului.
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A pastorit ca mitropolit al Olteniei pana la 20 aprilie 1945, cand, in
urma desfiintdrii Mitropoliei Olteniei, a fost silit, de catre noua conducere
politica a tarii, sa se pensioneze, desi avea doar 56 de ani.

S-a stabilit la Bucuresti, participdnd, ca mitropolit onorific, la slujbe,
liturghisind destul de des la biserica Schitul Maicilor, pe atunci paraclis
patriarhal.

La biserica Schitul Maicilor si-a dat obstescul sfarsit, in ziua de 14
iunie 1970, pe cand slujea Sfanta Liturghie, cu prilejul praznicului
Rusaliilor. Prohodit 1n aceasta biserica, la 16 iunie 1970, a fost Inmormantat
la manastirea Cernica, manastirea sa de metanie.

In ceea ce priveste opera mitropolitului Nifon, de la bun inceput
trebuie spus ca ea, privitd sub toate aspectele (cultural, social-filantropic,
misionar, economico-gospodaresc), a fost una rodnica, de mari impliniri.

Ca slujitor al lui Dumnezeu, la inceput ca preot de mir, apoi ca ierarh
(arhiereu-vicar al Episcopiei Radmnicului, episcop al Husilor si mitropolit al
Olteniei), mitropolitul Nifon a propovaduit, ,,cu timp si fara timp”, cuvantul
lui Dumnezeu oamenilor, pana in ultimele clipe ale vietii sale, lucrarea ce i-a
fost incredintatd de Dumnezeu facandu-o deplin, facand lucru de evanghelist
(cf. II Timotei IV, 5). Impresionat de cuvantul mitropolitului Nifon de la
instalarea sa, la 21 decembrie 1939, ca mitropolit al Olteniei, marele istoric
Nicolae lorga avea sa scrie: ,,Nifon Criveanu, pana acum episcop de Husi, e
un cleric de mari sperante, si cand va fi nevoie de judecat oamenii, ne vom
aminti discursul sdu de acuma”.*

Ca mitropolitul Nifon Criveanu a propovaduit cuvantul lui
Dumnezeu la modul cel mai nalt ne este cunoscut astazi din volumele sale
de predici (Pamdant sfant. Cuvantari ocazionale, Rm. Valcea, 1933; Pe
drumul datoriei. Cuvantari ocazionale, Husi, 1935; fmpdrd,tia MUuncii.
Cuvantari, Bucuresti, 1939; Credinta ta te-a mdntuit. Pastorale, Craiova,
1941; ,,Domnul este cu Tine”. Cuvantari, Craiova, 1944 etc.), precum si din
lucrdrile cu continut moralizator (Calea vietii, Bucuresti, 1913; Spre
fericire, Bucuresti, 1914; Puterea unui copil. Istorioare morale, Bucuresti,
1927).

Prin activitatea sa publicisticd, el si-a sintetizat gandurile si
preocupdrile sale de propovaduitor al cuvantului lui Dumnezeu si de parinte
duhovnicesc pentru pastoritii sai.

lerarh luminat, iubitor de culturd, a publicat lucrarea Cugetari si
maxime, in doua editii (cea de-a doua editie fiind publicatd in 1968, in plina
perioada comunista).

Ca mitropolit, a reusit sa tipareasca, printre altele, in anul 1941, un al

* Pr. ION POPESCU-CILIENI, Pe firul istoric al Episcopiei si Mitropoliei Olteniei, p. 119.
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treilea Anuar al Bisericii din dreapta Oltului, intitulat ,,Vieata Bisericeasca
in Oltenia”, si sa ajute, ,,moral si material”, pe profesorul Toma G. Bulat sa
editeze, in 1943, ,,Revista de Istorie Bisericeascd”.

Dar mitropolitul Nifon Criveanu ramane in istoria Bisericii noastre si
a neamului roméanesc, ca ierarhul care a intreprins o activitate social-
filantropicd si misionard impresionantd, chiar dacd a pastorit In vremuri
foarte grele, ororile celui de-Al Doilea Razboi Mondial lovind si partea de
sud a tarii. Ajutat de preotimea olteand, activitatea sa misionara la romanii
din Transnistria si nordul Bucovinei a fost bine venita si indelung apreciata.

Este si ceea ce ne propunem in studiul nostru, prezentand in cele ce
urmeaza aspecte din rodnica sa activitate social-filantropica si misionara, in
cei aproape sase ani de arhipastorire, cat timp a fost Intaiul Pastor al
Bisericii oltene.

II. 1. Aspecte din activitatea social-filantropica a mitropolitului Nifon
Criveanu

In cei aproape sase ani de arhipastorire (21 decembrie 1939 — 20 aprilie
1945), mitropolitul Nifon Criveanu al Olteniei (1889-1970) s-a aflat
permanent in slujba credinciosilor olteni si a poporului roman, infaptuind,
cu ajutorul preotimii oltene, care se afla deja organizatd in cadrul societatii
,Renagterea”, o opera social-filantropicd si misionard de anvergura,
concretizatd prin ajutorarea populatiei sdrace, prin infiintarea de cantine
sociale si scolare pe langd parohii si scoli, prin infiintarea de orfelinate,
destinate copiilor orfani, ai cdror parinti murisera pe front, prin incurajarea
strangerii de fonduri pentru armata tarii, implicata in razboi, prin initierea de
colecte destinate spitalelor romanesti de campanie, prin trimiterea de carti

> Din picate, despre viata si activitatea mitropolitului Nifon Criveanu s-a scris foarte putin.
Istoriografia bisericeasca de dupd 1945 cuprinde doar céteva pagini. Vezi: tMitropolitul
NIFON CRIVEANU, in Biserica Ortodoxd Romadna, an. LXXVIII, 1970, nr. 5-6, pp. 607-
608; Pr. prof. dr. NICULAE SERBANESCU, lerarhii plaiurilor oltene in prima sutd de ani
de autocefalie a Bisericii Ortodoxe Romdne (1885 — 25 aprilie — 1985), in Mitropolia
Olteniei, an. XXXVII, 1985, nr. 5-6, pp. 355-356; Pr. SCARLAT PORCESCU, Episcopia
Hugilor. Pagini de istorie, Roman, 1990, pp. 111-113; Preot prof. univ. dr. MIRCEA
PACURARIU, Istoria Bisericii Ortodoxe Romdne (secolele XIX si XX), vol. 3, Bucuresti,
1994, p. 431, 433 51 465; IDEM, Dictionarul teologilor romdni, Bucuresti, 1996, pp. 137-138;
ALEXANDRU MORARU, Biserica Ortodoxda Romdna intre anii 1885-2000, Biserica.
Natiune. Cultura, vol. 111, tom. I, Bucuresti, 2006, pp. 129, 146-147 si 149; Pr. prof. dr. AL.
STANCIULESCU-BARDA, Prefatd, la Cugetdri si maxime pentru viatd, Antologie de
cugetari §i maxime alcatuita de Mitropolitul Nifon Criveanu, Barda, 2008, pp. 5-7; vol.
Domnitorii si ierarhii Tarii Romanesti. Ctitoriile si mormintele lor, Bucuresti, 2009, pp.
1156-1157; Acad. pr. prof. dr. MIRCEA PACURARIU (coordonator), Enciclopedia
Ortodoxiei Romdnesti, Bucuresti, 2010, p. 231.
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de rugdciuni si iconite soldatilor romani aflati pe front, prin trimiterea de
preoti misionari peste Nistru, in Transnistria, eliberatd si Incorporatd in
teritoriul suveran al tarii-mama.

Cum situatia din tard devenise foarte grea, din pricina celui de-Al
Doilea Razboi Mondial, mitropolitul Nifon, pentru a veni in ajutorul
populatiei tot mai saracite, a indemnat preotimea olteana sa sustina financiar
sau cu alimente cantinele scolare, cantinele sociale sau asezamintele sociale
(spitale, orfelinate §i azile), aceasta avand obligatia de a face dari de seama
privind activitdtile intreprinse si sumele de bani, precum si bunurile
colectate.

Mentionam cd in Oltenia functionau deja fundatii, precum Madona
Dudu, care se ocupau cu opera filantropica, dar situatia foarte grea din tara
l-a determinat pe mitropolitul Nifon sa trimitd o circulard preotilor cu privire
la infiintarea si organizarea de cantine sociale, destinate in special copiilor
sdrmani i saraci. Astfel, in urma circularei nr. 6085 de la inceputul anului
1940, a luat fiinta, la indemnul mitropolitului Nifon, in fiecare capitala de
judet din cuprinsul Mitropoliei Olteniei, cate o cantind scolard, unde urma sa
ia masa gratuit un numir de 50-100 elevi si eleve din ciclul primar. In
Craiova a fost infiintatd cantina ,,Jubirea Aproapelui”é, in Ramnicu Vilcea,
cantina ,,Jubirea de copii”7, in Targu Jiu, cantina ,,Clerul Gorjean”g, in
Turnu-Severin, cantina ,JIubirea Aproapelui”, denumitd apoi ,Mila
Crestiné”g, iar in Caracal, ,,Cantina Bisericii”.!® Fiecareia dintre cle, ca
inceput si pilduire, mitropolitul Nifon i-a daruit cate 10 000 lei, iar
mitropolia cite 5 000-10 000 lei."

6 Cantina scolara ,,Iubirea Aproapelui” din Craiova a luat fiinta la 11 februarie 1940,
functionand in localul ,,Ospatariei scolare” de pe langa Scoala Traian. La data infiintarii, la
aceastd cantind mancau zilnic — la pranz — 120 copii, cate un fel de méancare, afara de joi si
sambata, cand mancau doua feluri de mancare. Méancau aici copii de scoala primara — baieti
si fete —, avand parinti sdraci §i concentrati. Vezi Sfanta Mitropolie a Olteniei, Rdmnicului
si Severinului, Viafa Bisericeasca in Oltenia. Anuarul Mitropoliei Olteniei, p. 61.

7 Aceasta cantind a avut in comitetul de conducere pe protoiereul Al. Zamfirescu si pe
preotii Solomon Ciobescu si Gheorghe Ilicievici. IBIDEM, p. 69.

¥ Infiintata in februarie 1940, aceastd cantina a trecut, din 15 mai 1941, in grija Protoieriei
Gorj. IBIDEM, pp. 63-64.

? Cantina ,,lubirea Aproapelui” din Turnu-Severin a functionat, in primédvara anului 1940,
trei luni, iar in cursul anului scolar 1940-1941, sase luni. Ea a oferit masa de pranz, in mod
regulat, la un numar de 65 scolari saraci. IBIDEM, p. 65.

' Cantina a luat fiintd la 2 martie 1940. La inceput, la aceastd cantini luau masa de pranz,
in fiecare zi, 35-40 elevi. Ajutorul acordat acestei cantine de catre mitropolitul Nifon a fost,
in cursul anului 1940, de 25 000 lei. IBIDEM, p. 67.

" Vezi Pr. I. POPESCU-CILIENI, Pe firul istoric al Episcopiei si Mitropoliei Olteniei,
p. 124. Vezi si Sfanta Mitropolie a Olteniei, Ramnicului si Severinului, ,,Lucrarea ta fa-o
deplin”, Renagsterea, numar festiv, an. XXIV, 1945, nr. 1, p. 32.
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Apoi, prin circulara nr. 17629 din 30 august 1943, mitropolitul
Nifon aducea din nou la cunostinta preotilor datoria pe care acestia o aveau
cu privire la invatdmantul religios si la organizarea si conducerea de noi
cantine sociale.'” La punctul 25 din circulara se specifica faptul ca: ,,Opera
filantropica la care este Tndatorat in enoria sa preotul, avand in raspundere
personald organizarea si conducerea cantinei, va trebui sa-si Intinda
binefacerile ei fard nicio rezerva asupra copiilor, Tndeosebi asupra celor
orfani si saraci”."® Activitatea social-filantropica a preotilor trebuia raportati
lunar mitropoliei prin dari de seama, care cuprindeau numarul de copii ce
beneficiau de masd, numdrul de mese pe zi si cantitatea de alimente
distribuiti, precum si provenienta fondurilor necesare. In acelasi timp,
mitropolia sprijinea cu sume de bani cantinele sociale Infiintate la parohii, In
limita fondurilor pe care aceasta le avea la dispozitie.

Incd din anul 1942 functionau in RAmnicu Valcea patru cantine
scolare cu cate 50 de copii fiecare, puse sub ingrijirea bisericilor Maica
Domnului, Sfantul Gheorghe, Cetétuia si Sfintii Arhangheli, fiecarei cantine
fiindu-i arondate cite doui-trei parohii din oras.'*

Pe langa acestea, au fost infiintate i cantine sociale, la inceput cu un
numar redus de persoane, ca apoi numarul acestora sa creasca din pricina
lungimii razboiului.

Aflat Intr-o vizita pastorala prin parohiile valcene, mitropolitul Nifon
a constatat personal modul in care preotii olteni isi Indeplineau chemarea
Sfintei Mitropolii privind opera filantropicd. Ajuns in parohia Ladesti, a
vizitat cantina sociald infiintata pentru cei 150 de refugiati din Basarabia si
Bucovina. Pe langa aceasta functiona si o cantina scolara locala, care era
intretinuta prin grija credinciosilor, in fruntea listei cu donatori fiind preotii
comunei. Tot aici se construise un spital unde isi gaseau vindecarea cei
bolnavi, printre organizatori numarandu-se si preotul paroh din Ladesti, Ilie
N. Popescu.]5

Si in parohia Lapusata, pdrintele protoiereu Alexandru Mazilu,
parohul locului, a organizat o cantina scolard, ce a devenit cantina obsteasca
destinata persoanelor sarace, copiilor si refugiatilor. Aici se tineau in fiecare
iarnd cursuri, de doud ori pe saptdmana, cursuri taranesti in caminul cultural,
la care era presedinte parintele paroh.'®

Cantine sociale functionau si in judetul Gorj. Pe langa cele din Targu
Jiu, care aveau o vechime mai mare, constatdm organizarea operei caritabile

12 Renagterea, an. XXII, 1943, nr. 9, pp. 480-484.
" IBIDEM, p. 484.

“IDEM, nr. 6, p. 334.

" IDEM, an. XXIII, 1944, nr. 9. pp. 488-491.

' IBIDEM, p. 493.
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si in parohia Polovragi, Baia de Fier, Novaci si Sdcelu. Pentru fiecare dintre
ele, mitropolitul Nifon a donat suma de 2 000 lei, pentru a sprijini
procurarea alimentelor necesare functiondrii cantinelor din aceste
localitati."”

In Targu Jiu functiona, din 1942, si o cantind sociald a ,,Crucii
Rosii”, unde lucrau saptdmanal, cu randul, toti preotii din oras. Pe langa
asistenta religioasa, ei aveau obligatia de a ajuta la strangerea de colecte si la
organizarea mesei zilnice."®

La 15 februarie 1943 s-a redeschis, prin stradania exclusiva a
preotilor gorjeni, cantina ,,Clerul Gorjean”, de a cédrei buna functionare se va
ocupa preotul Vasile Vladdoianu de la biserica Sfintii Apostoli. Prin adresa
nr. 22 din 1943, adresatd Sfintei Mitropolii, este mentionat faptul ca la
aceastd cantind luau masa zilnic 20 de copii sdraci din clase primare.
Preotimea din parohiile gorjene se obliga sa sustind aceasta cantind punand
la dispozitie, pentru inceput, suma de 40 000 lei.”

Chiar daca aceastd munca desfasuratd in mijlocul credinciosilor nu
era Intotdeauna suficientd, cdci multi oameni sufereau din cauza razboiului,
totusi apostolatul social intreprins de preotimea olteand, la indemnul si cu
purtarea de grija a mitropolitului Nifon, aducea mangaiere, incredere si
speranta atator suflete indurerate. Preotii olteni aveau datoria de a se stradui
cat mai mult pentru reducerea efectelor nefaste ale razboiului. Cantinele
sociale aveau rolul de a nu ldsa pe nimeni sd moara de foame, de a sterge
lacrima de pe obrazul orfanilor, de a le intari convingerea cd nu sunt singuri,
ca Biserica, prin slujitorii sai, le va fi mereu alaturi.

In Craiova, cantina Mitropoliei Olteniei ,,Jubirea Aproapelui”,
impartea hrana zilnic, in anul 1944, la peste 160 de copii sdraci si refugiati.
Cu aceeasi dragoste erau primiti copiii si la cantina bisericii Madona Dudu,
infiintatd la 15 august 1944, unde paroh era preotul M. Neamtu, dar si la cea
a bisericii Sfantul Gheorghe Vechi, aflatd in grija preotului Gheorghe
Demetrescu.”’ La cantina de la biserica Sfantul Gheorghe Vechi primeau
hrana calda peste 110 copii sdraci, cantina functionand in cladire proprie.

La 4 iulie 1943 s-a inaugurat, in prezenta mitropolitului Nifon,
cantina militard nr. 3, organizata in colaborare cu cea a mitropoliei. Cu acest
prilej, Inaltul Terarh a incurajat infiintarea de astfel de asezaminte sociale,
caci ,,nu este datorie mai crestineasca si mai omeneasca decat aceea ca cel
mari sd poarte grija celor mici. Fapta bund si milostenia trebuie sa fie

"IDEM, an. XXII, 1943, nr. 11, pp. 594-595.

'8 Arhiva Mitropoliei Olteniei, Dosar nr. 42/1942, pachetul 5, f. 8.

' IBIDEM, f. 9.

%0 Renasterea, an. XXII1, 1944, nr. 11, p. 477. Vezi si IDEM, an. XXIV, 1945, nr. 1, pp. 32-34.
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continuate, caci binele nu trebuie sa inceteze niciodata”.

La Bailesti, a fost Infiintata la 1 octombrie 1943, in incinta Scolii nr.
2, o cantind unde serveau zilnic masa calda un numar de 12 elevi orfani de
razboi, alaturi de alti 30 elevi orfani si sdraci ce primeau doar o gustare
dimineata. Biserica parohiala a participat cu suma de 10 000 lei, iar enoriasii
mai instariti erau indrumati sd facd pomenile In incinta cantinei. Sotia
parintelui I.C. Dragu se ocupa de buna functionare a acestei cantine
scolare.??

Pentru ajutorarea copiilor saraci, dar merituosi, mitropolitul Nifon a
constituit mai multe fonduri inalienabile. Din veniturile fondurilor ,,.Balasa
si Invatatorul Ilie Crivianu” si ,,Marioara []i Preot Grigore Crivianu”,
fiecare in suma de 1 000 000 lei, erau daruite de cétre mitropolit carti si
imbracaminte elevilor sdraci din comuna Slatioara (jud. Romanati) si Brezoi
(jud. Valcea), iar din venitul fondului ,,Mitropolitul Nifon Criveanu” se
dadea o bursa unui orfan de razboi la Seminarul Central din Bucuresti, in
valoare de 1 000 000 lei.”

Pe langa sustinerea cantinelor, preotii olteni au fost initiatorii a sute
de colecte destinate atat persoanelor sdrace, cat si spitalelor si institutiilor de
asistenta sociala. In Craiova, s-a dedicat operei filantropice preotul misionar
M. Neamtu, care in decursul anului 1943 a vizitat, de mai multe ori,
Sanatoriul bolnavilor de T.B.C. de la Leamna, de fiecare dati aducand
bolnavilor ,,bogate daruri de care ei au trebuintd mare 1n timpuri ca acestea,
cand nu li se mai poate servi suplimentul de hrani de altadata”. Intre cei care
au donat bani la acest sanatoriu, pentru procurarea hranei bolnavilor, s-a aflat
desigur Intaiul Pastor al Olteniei, mitropolitul Nifon, care a acordat un
ajutor de 4 000 lei.**

In ziua de 5 decembrie 1943, mitropolitul Nifon a sfintit capela din
cadrul Sanatoriului de la Dobrita, situat la 5 km de Targu Jiu, capela
amenajatd pentru trebuintele religioase ale bolnavilor de tuberculoza.”
Prezenta Inaltului Ierarh al Olteniei intr-un astfel de loc era necesard pentru
a da alinare sufleteasca, prin apropierea bolnavilor de Dumnezeu.

La indemnul mitropolitului Nifon, preotii olteni au desfasurat
aceeasl ravnd misionard si in penitenciare si lagare de detinuti, acolo unde
au deschis capele. In Penitenciarul Principal din Craiova, in preajma

2 IDEM, an. XXII, 1943, nr. 9, p. 468.

22 IDEM, nr. 12, pp. 693-694.

2 IDEM, an. XXIV, 1945, nr. 1, p. 44. Din grija si osardia mitropolitului Nifon s-a luat
initiativa ridicdrii §i a unui cdmin cultural in Slatioara, localitatea natald a mitropolitului,
pentru care a daruit, pand la inceputul anului 1945, suma de 210 000 lei. bidem.

* IDEM, an. XXII, 1943, nr. 12, p. 691.

» IBIDEM, p. 683.
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sarbdtorilor Nasterii Domnului, preotii din oras aduceau daruri, iar
detinutilor li se cantau colinde de Craciun. Directorul penitenciarului, P.
Constantinescu, va trimite o frumoasa adresa de multumire ,,pentru darurile
si toatd mangaierea pe care .P.S. Mitropolit si cativa din preotii acestui oras
le-au trimis cu prilejul Sf. Sarbatori a Nasterii Domnului”.”®

In activitatea sa social-filantropici, mitropolitul Nifon Criveanu a
acordat o deosebitd atentie si ostasilor tarii, aflati pe campul de lupta sau,
raniti, in spitale, reusind sa participe la alinarea suferintelor acestora.

Intelegand chemarea pe care o ficea Tara pentru nevoile armatei,
,pentru preintdmpinarea multor cheltuieli cu purtarea razboiului de
dezrobire a fratilor basarabeni si bucovineni, ca si a razboiului impotriva
bolsevismului pagan vrijmas si pangaritor al Bisericii crestine”’,
mitropolitul Nifon a adresat pastoritilor sdi, in anul 1941, o vibranta
chemare de a participa, cu obolul lor, la ,,imprumutul Reintregirii”. In
cuvantul sau, el arata — printre altele — ,,motivul cel mai puternic” ce sta la
baza initierii acestui demers. Dand bani cu imprumut Tarii, aceasta:
,»...poate Tnarma mai puternic viteaza noastrd armata, poate imbraca mai
bine pe ostasii nostri, poate hrani indestulator pe luptatorii de pe front, poate
birui mai usor i mai grabnic pe vrajmasul cotropitor si pagan... Dand bani
Térii, ea... va putea ingriji de ostasii raniti in spitale, va putea da pensii
invalizilor si orfanilor de razboi, va putea chivernisi medicamente pentru
bolnavi”.*® Urmare a acestui apel de suflet, preotimea olteand a subscris
pentru ,Imprumutul Reintregirii” suma de 9 376 257 lei, reprezentind
salariul pe o luna, Mitropolia Olteniei 1 000 000 lei, iar mitropolitul Nifon a
subscris personal 200 000 lei.”’

Pentru a veni in sprijinul ostasilor romani raniti pe front, vladica
Olteniei a organizat si inzestrat complet, In vara anului 1941, spitalul de
raniti Z.1. nr. 226 de la Liceul de fete al Societatii Ortodoxe a Femeilor
Romane din Craiova, cheltuindu-se suma de 97 000 lei pentru procurarea de
halate, lenjerie, bonete si diferite alte obiecte sanitare.*’

Atat acest spital cat si celelalte spitale de raniti de razboi din Craiova
si din celelalte orage ale Olteniei au fost vizitate de mitropolitul Nifon 1n
repetate randuri. Astfel, in Ajunul Craciunului din anul 1943, Inaltul Ierarh a
vizitat ranitii din doua spitale ale orasului Craiova, aducdnd cuvant de

2 IBIDEM, p. 692.

27 NIFON CRIVEANU, Mitropolitul Olteniei, Credinta ta te-a mdntuit, Craiova, 1941,
p.161.

** IBIDEM, pp.163-164.

» Renasterea, an. XXIV, 1945, nr. 1, p. 40.

30 Acest spital, ca si celelalte spitale civile, dispensare, sanatorii si infirmerii, se va infiinta
in urma circularei nr. 6085 din anul 1940. Vezi IBIDEM, p. 35.
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mangaiere, de recunostintd si de imbarbatare: ,,Am venit apoi pentru a
madrturisi recunostinta noastrd vie pentru acesti ostasi, care au luptat
vitejeste, care au cazut eroic, care s-au incununat de glorie in luptele purtate
cu mandrie si care ne vor aduce maine biruinta dreptatii romanesti si
reintregirea tarii noastre”.’’

Din dragoste pentru bravii ostagi romani, raniti in razboi, si din
respect pentru jertfa lor pe campul de lupta, mitropolitul Nifon a facut apel
la intreaga preotime olteand sa participe la ridicarea unui edificiu maret de
care sd beneficieze ranitii din rdzboi, numit sugestiv ,,Palatul Invalizilor”.*?
,Nu se poate ca vietuirea de maine a invalizilor de razboiu, a marilor
mutilati de razboiu, sd nu preocupe cugetul dregatorilor nostri”, avea sa
spund Inaltul Terarh intr-una din cuvantirile sale.”

In urma apelului ficut de mitropolitul Nifon pentru Palatul
Invalizilor, s-a subscris suma de 1 009 448 lei de catre preotii, diaconii si
cantdretii din eparhie. Din partea Mitropoliei au fost donati 100 000 lei, iar
din partea mitropolitului Nifon suma de 10 000 lei.**

Preotii participau cu multd dragoste la strangerea daniilor pentru
raniti, pe langa alimente ei distribuind gratuit carti de rugaciune si brosuri cu
indemnuri la credintd §i patriotism, iar corurile parohiale prezentau
programe artistice pentru a-i bucura pe cei aflati departe de casa si pe patul
de spital.

Urmand exemplul mitropolitului Nifon, Centrul Parohial din
Craiova, aflat sub conducerea preotului D. Cinciu, a desfasurat permanent
activitati filantropice in spitalele de campanie din oras. In vara anului 1944
s-a organizat o ampla activitate caritabild in toate spitalele din oras, fiind
cunoscute din timp data si orele de desfasurare a sezatorilor in fiecare
locatie. Astfel, pe 29 iunie membrii Centrului Parohial au desfasurat
activitati in Spitalul Z. 1. 228 , Fratii Buzesti”, la 2 iulie la Spitalul Aviatiei
,Liceul Comercial de fete”, la 9 iulie la Spitalul ,,Elena Cuza”, la 16 iulie in
incinta Spitalului Militar ,,Scoala Trigcu”, pe 23 iulie la Spitalul Scoala
Normala de fete si la 30 iulie la Spitalul Filantropia®, unde Mitropolitul
Nifon era presedinte al Eforiei din 5 noiembrie 1943.% Pe langa slujba de
Te-Deum si cantari religioase si patriotice, se aduceau fiecarui ostas reviste,

31 Renasterea, an. XXII, 1943, nr. 12, p. 684.

*2 La invitatia ce i-a fost facuta de citre eforia armatei, mitropolitul Nifon Criveanu a ficut
chemare pentru Palatul Invalizilor la radio, in ziua de 23 noiembrie 1942. Cf. IDEM, an.
XXIV, 1945, nr. 1, p. 40.

3 IDEM, an. XXI, 1942, nr. 11, p. 605.

* IDEM, an. XXIV, 1945, nr. 1, p. 40.

* IDEM, an. XXIII, 1944, nr. 11, p. 507.

% IDEM, an. XXII, 1943, nr. 12, p. 680.
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brosuri, carti de rugaciuni si mancare, valoarea bunurilor daruite depasind
250 000 lei.”’

Toate activitatile desfasurate in spitalele din Oltenia aveau un
profund caracter misionar, aratand ranitilor faptul cé sacrificiul lor nu este in
zadar, cd ei dobandesc respectul si pretuirea tuturor romanilor, care, in
vreme de lipsuri, au dat dovada de iubire si au daruit din putinul lor pentru a
contribui la alinarea suferintelor soldatilor din spitale si de pe campul de
lupta.

Ca o talmdcire a intregii simtiri parintesti pentru durerea atator
camine §i a atator suflete ramase singure, lipsite de sprijin, mitropolitul
Nifon Criveanu a initiat infiintarea de orfelinate pentru copiii ramasi orfani
de rizboi in manastirile din cuprinsul Mitropoliei Olteniei.” Astfel, in 1942
a luat fiintd, la manastirea Hurezi, un orfelinat de b'Zlie‘gi3 9, avand o capacitate
de 40 locuri. Cum, intre timp, baietii de la toate orfelinatele infiintate pe
langa manastiri au fost preluati de cétre colegiile militare, si cei 36 de baieti
de la orfelinatul de la mandstirea Hurezi au fost mutati, in anul 1943, la
orfelinatul de stat de la méanistirea Cozia. In locul lor au fost aduse fetite
orfane de rizboi, in numir de 17*°, mitropolitul Nifon ficand un apel citre
toti preotii ca sa indrume pe vaduvele de razboi sa-si incredinteze fiicele
cresterii si educarii la acest asezﬁmént.41 Un alt orfelinat din cuprinsul
Mitropoliei Olteniei a functionat la manastirea Bistrita din judetul Valcea,
mitropolitul Nifon avand un plan elaborat pentru infiintarea de asezdminte
sociale in fiecare manastire.* Aceste orfelinate erau sustinute exclusiv de
catre Biserica, fiecare parohie si mdnastire avand obligatia de a ajuta buna
lor functionare. In sedinta din 8 iunie 1943, tinuti in Cancelaria Sfintei
Mitropolii cu staretele si staretii mandstirilor care erau Inzestrate cu paduri,
s-a hotarat alocarea sumei de un 1 000 000 de lei pentru sustinerea
orfelinatelor, bani proveniti din vanzarea de lemne.* Preotii si monahii
salariati contribuiau cu o suma de bani la sustinerea acestor orfelinate, care
erau considerate ca apartindnd intregii Biserici.** Copiii primeau o ingrijire

7 IDEM, an. XXIII, 1944, nr. 11, p. 508.

¥ IDEM, an. XX, 1941, nr. 11-12, pp. 681-683 (Circulara nr. 657/1942).

¥ IDEM, an. XXI, 1942, nr. 12, pp. 716-717.

“IDEM, an. XXIV, 1945, nr. 1, p. 37 (si p. 65).

“' IDEM, an. XXII, 1943, nr. 9, p. 478.

2 Pentru inceput, mitropolitul Nifon isi dorea si infiinteze un orfelinat la manastirea Gura
Motrului (jud. Mehedinti) si un altul, de baieti, la schitul Serbanesti (jud. Valcea). IBIDEM,
p. 490.

“ IBIDEM, pp. 489-492.

* In afard de colectele organizate in eparhie, care au avut drept rezultat stringerea de
ofrande si fonduri 1n valoare totala de 3 750 315 lei, Mitropolia Olteniei a acordat din
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cu adevarat parinteascd, locuiau in chilii, primeau trei mese pe zi §i erau
examinati de un medic la o anumitd perioada de timp pentru a se evita
contactarea unor boli contagioase.*

Pentru sustinerea tuturor acestor asezaminte social-filantropice,
mitropolitul Nifon a desfasurat o permanenta activitate in mijlocul preotilor
olteni si al credinciosilor, reusind sd-i uneasca, in vremurile grele prin care
trecea poporul roman, in jurul Bisericii si a Mantuitorului Hristos, Tn numele
caruia s-a facut aceastd jertfd. Preotii au fost permanent aldturi de
credinciosii lor, au contribuit cu ajutoare si bani la alinarea suferintelor
provocate de rizboi si au riaspuns chemarii Inaltului Ierarh de a participa la
toate misiunile desfasurate in plan social. Prin intermediul preotilor olteni,
in anul 1945 s-au strdns mari cantitati de cereale ce au fost trimise In
Moldova, unde, dupd razboi, roméanii de aici se aflau la limita subzistentei.

II. 2. Aspecte din opera misionara a mitropolitului Nifon Criveanu.
Misiunea din Transnistria

Izbucnit in anul 1939, cel de-Al Doilea Razboi Mondial a prins Romania
nepregatita si acest fapt s-a datorat nesigurantei politice in care se afla tara.
La 26 iunie 1940, Uniunea Sovietica a dat un ultim avertisment Romaniei
pentru a-si retrage administratia din Basarabia, anexand, in acelasi timp,
teritoriile romanesti dintre Prut si Nistru, partea de nord a Bucovinei si
coltul de nord-vest al judetului Dorohoi. Sovieticii au determinat refugiul a
sute de mii de roméani din Basarabia si Bucovina, au instaurat un regim de
teroare, au distrus biserici, au Inldturat preotii de la slujirea lui Dumnezeu si
a oamenilor.

Mitropolia Olteniei, sub carmuirea mitropolitului Nifon Criveanu, a
primit cu bratele deschise pe fratii roméni refugiati din Basarabia si
Bucovina, precum si din Ardealul rapit si Dobrogea cedatd, iar preotii lor au
fost incadrati in parohii din cuprinsul Mitropoliei Olteniei, fiind intretinuti
de statul roméan, prin Ministerului Finantelor, dar si de preotii si credinciosii
olteni. Pand la sfarsitul anului 1940, au fost repartizati, in judetul Dolj, un
numdir de 45 de preoti si 2 cantareti.*® Acestia au fost incadrati in parohiile
cu populatie mare, iar in functie de studii au slujit chiar §i la catedrala
mitropolitana. In judetul Romanati, au fost primiti in parohii 28 de preoti si
un cantaret'’, in Gorj, 9 preoti si un cantaret™, in Mehedinti, 7 preoti si 2

bugetul ei anual, pana la sfargitul anului 1944, suma de 906 004 lei. Vezi IDEM, an.
XXIV, 1945, nr. 1, pp. 37-38.

“ IDEM, an. XXII, 1943, nr. 9, p. 491.

4 Arhiva Mitropoliei Olteniei, Dosar nr. 228/1940, pachetul nr. 16, f. 5.

‘"IDEM, Dosar nr. 229/1940, f. 12.

* IDEM, Dosar nr. 230/1940, £. 3.
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cantireti®, iar in Vélcea au cerut repartizarea si au primit acceptul de
incadrare din partea Mitropoliei Olteniei un numar de 23 de preoti si un
célnta'lreg.5 0

Insa numarul refugiatilor fiind foarte mare, pe toati perioada
razboiului, pana la data de 23 august 1944, cand Romania va adopta o alta
politicd militara, in Oltenia au fost repartizati, primind parinteasca iubire §i
frateascd dragoste, 865 de preoti si diaconi din Basarabia, Bucovina, Ardeal
si Cadrilater. Dupd informatiile furnizate de Anuarul Mitropoliei Olteniei
din 1941, Mitropolia Olteniei a primit cel mai mare numar de refugiati, mai
mult decét orice eparhie din tara.”' Mai mult, Mitropolia olteani le-a acordat
acestora ajutoare banesti si lemne de cca. 203 250 lei. In Craiova, 120 de
preoti, cu familiile lor, au luat masa gratuit la cantina ,Iubirea
Aproapelui”.”

Chiar daca in timpul celui de-Al Doilea Razboi Mondial Oltenia nu a
fost lovitd de bombardamente, totusi ea s-a confruntat cu mari lipsuri
generate de razboi. Constient de misiunea sfanta pe care o are Biserica in
aceste vremuri grele, aceea de a lucra ,,pe cel de-al doilea front, pe frontul
suferintei fratilor oropsiti, necajiti si inlicrimati”>, mitropolitul Nifon a
depus o munca socialda fara precedent, implicandu-se concret, prin
intermediul parohiilor, in vederea ajutorarii populatiei greu incercate. Preotii
olteni a raspuns acestei chemari cu entuziasm, atat in satele si orasele unde
isi aveau parohia, dar si In Transnistria, acolo unde, dupa eliberarea teritoriilor
romanesti ocupate de bolsevici, era neaparata nevoie de misionari, care sa
refaca si sd restaureze locasurile de cult si de culturd si sa-L readuca pe
Hristos in sufletele tinerilor, alterate de comunisti cu microbii ateismului.

Cum in Mitropolia Olteniei era un numar considerabil de preoti, care
depasea necesarul de cadre, prin repartizarea aici a atator preoti refugiati,
mitropolitul Nifon al Olteniei a facut un apel de suflet tuturor clericilor
dornici de a merge la propovaduire in teritoriile romanesti de peste Nistru.
Din cuprinsul apelului cu nr. 21937, din 15 noiembrie 1941, mitropolitul
Nifon indemna pe preoti si pe credinciosi la strangerea de danii si facerea
unei colecte pentru opera misionard din Transnistria: ,,...Drept aceea la
rugarea ce ni se face de catre Misiunea noastra bisericeasca din Transnistria,
indemn parintesc facem lubitei noastre preotimi, de a organiza o colectd
pentru opera misionara din Moldova de peste Nistru. Se va starui cu toata

* IDEM, Dosar nr. 231/1940, f. 38.

**IDEM, Dosar nr. 232/1940, £. 9.

' I. POPESCU-CILIENI, op. cit., p. 128.

32 Vezi Renasterea, an. XXIV, 1945, nr. 1, p. 38.

3 Mergeti si propoveduiti...”. Mitropolia Olteniei in opera misionard din Transnistria,
Craiova, 1943, p. 38.
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caldura in acest lucru, pentru a se indrepta cel mai neintarziat si intr-un chip
cat mai simtit obolul nostru, care va avea darul sa sporeasca mijloacele de
refacere a atator biserici ruinate, de a restatornici fir de viata lina si pasnica,
asa cum Dumnezeu ne-a invrednicit a-l avea noi ingine in rastimpul
vremurilor grele ce strabatem...”.>*

In urma acestui apel stiruitor, dar si a altor circulare adresate clerului
din eparhie de catre mitropolitul Nifon, au fost colectate carti de ritual,
odoare si vesminte sfinte, care au fost apoi trimise Misiunii Ortodoxe
Romane din Transnistria. Toate acestea au fost expediate, pana la sfarsitul
anului 1942, in trei etape: 160 exemplare carti de cult, 18 randuri de
vesminte preotesti, 75 odoare sfinte bisericesti, 80 sfinte antimise, 11 565
carti de rugdciuni tipdrite de mitropolie, 8 760 lucrari si brosuri religioase-
morale, 1 150 icoane si iconite, 3 000 cruciulite de metal, 2 800 calendare
pe anul 1942, toate fiind in valoare de 326 430 lei. In primele trei luni ale
anului urmator au mai fost trimise Misiunii Ortodoxe romane din
Transnistria, 7 sfinte antimise, 100 carti de cult, 8 randuri de vesminte
preotesti s1 20 450 calendare pe anul 1943.%°

Incepand din 19 noiembrie 1941, din Mitropolia Olteniei a plecat
spre Transnistria un prim lot de 25 de preoti olteni, 12 dintre acestia fiind
ieromonahi.”® De la lotul celor dintdi misionari ai clerului oltean in
Transnistria, linia lucrarii duhovnicesti a continuat neintrerupt, fiind
alimentatd continuu cu serii repetate de preoti inrolati intr-o operd de
reconstructie spirituald si nationald de proportii. Astfel, pana la 1 aprilie
1943, au activat in Transnistria ca preoti misionari un numar de 130 de
preoti olteni’’ — Mitropolia Olteniei avand trimisi aici cei mai multi preoti
misionari —, dintre acestia 103 trimitand dari de seamad, unde sunt prezentate
faptele de seama intreprinse de ei pe taram spiritual, gospodaresc, social-

> IBIDEM, p. 11.

> IBIDEM, p. 13.

%% Cei 12 ieromonahi misionari plecati in Transnistria erau: Lupan Inochentie (manastirea
Tismana, jud. Gorj), Novala Serafim (schitul Dobrusa, jud. Vélcea), Iscru Gherasim (m-rea
Tismana, jud. Gorj), Priboianu Clement (m-rea Arnota, jud. Valcea), Ghenoiu Gherontie
(schitul Locuri-Rele, jud. Gorj), Glavan David (m-rea Frasinei, jud. Valcea), Georgescu
Caliopie (m-rea Frasinei, jud. Valcea), Brasoveanu Filaret (m-rea Polovragi, jud. Gorj),
Dineatd Ghermano (m-rea Cozia, jud. Valcea), Hatis Inochentie (m-rea Bistrita, jud.
Valcea), Florescu Vitalie (schitul Iezerul, jud. Valcea) si Carpinis Daniil (m-rea Frasinei,
jud. Valcea). Vezi IBIDEM, p. 11 si 13.

7 NIFON CRIVEANU, Mitropolitul Olteniei, Cuvdnt inainte, la vol. , Mergeti si
propoveduifi...”. Mitropolia Olteniei in opera misionara din Transnistria, p. 3. Vezi si Schema
activitatii misionare a clerului oltean din Transnistria, 1 decembrie 1939 - 1 aprilie 1943, de la
sfarsitul volumului.
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filantropic, cultural si national.”®

Impresionati de patimile populatiei romanesti de peste Nistru, dar
manati si de dorinta de a-I sluji lut Dumnezeu, preotii olteni au rdmas in
Transnistria pana la 1 aprilie 1943, cand, odata cu schimbarea raportului de
forte de pe frontul de est, acestia au fost nevoiti sd se Intoarca acasa. Multi
dintre ei au ramas insa pentru totdeauna in inimile romanilor de acolo, iar
despartirea s-a facut cu mare durere. Astfel, dintr-o telegramd din 5 mai
1943, trimisd mitropolitului Nifon al Olteniei de catre colonelul Constantin
Popescu-Corbul, prefectul judetului Rabnita, aflaim despre activitatea
misionard rodnica, intreprinsa de preotii misionari olteni in Transnistria,
cerandu-se ,,Marelui lerarh al Olteniei, patriot i bun roman, sa faca nobilul
si crestinescul gest de a mai ingddui ca si de aici inainte lotul distinsilor
preoti misionari olteni sd revie... In opera de infaptuiri nationale in
Transnistria”. In continuare, se scrie: ,Gratie I. P. S. Voastre ei imi dau un
pretios si neprecupetit concurs. Am retinut pe [. Popescu-Bulzesti pana la
Inalta Hotarare a I. P. S. Voastre, rugandu-Va staruitor si-mi restituiti si pe
cel care au activat anterior pe aceste meleaguri si care au fost rechemati la
parohii in Oltenia. Dintre acestia citez indeosebi pe Par. I. Andreescu si Gh.
Chiritescu, a cdror activitate a lasat urme adanci aici. De ei am absoluta
nevoie aici... Prin misionarii olteni straluciti si cu ei se face cinste clerului
de sub inteleapta si parinteasca I. P. S. Voastre conducere”.”’

Si cum nu se putea ca mergerea preotilor misionari olteni in
Transnistria ,,sa nu fie Intovarasitd si de mergerea Parintelui duhovnicesc, a
aceluia care a facut chemarea, dar care era el insusi chemat intr-o asemenea
lucrare misionaré”60, mitropolitul Nifon a intreprins, in vara anului 1942,
timp de doud saptamani (intre 20 iulie si 3 august), o cdlatorie misionard in
Transnistria pentru a se informa asupra modului in care isi desfasoara
misiunea preotimea olteana.®'

Cu acest prilej, a tarnosit sase locasuri sfinte la: Tarnduca (26 iulie),
Tibulduca (27 iulie), Goian (28 iulie), Jahorluc (29 iulie), Voroncau (30 iulie)
s1 Odesa (2 august). De asemenea, a ddruit invatatorilor romani transnistreni
un numar considerabil de carti, atat teologice, cat si metodologice, necesare
predarii limbii romane, ,,gest de inaltd atentiune pedagogica... pentru

¥ Vezi pe larg ,,Mergeti si propoveduiti...”. Mitropolia Olteniei in opera misionard din
Transnistria, pp. 50-224. Vezi si Renasterea, 1942, nr. 3, pp. 194-197; nr. 5, pp. 318-326;
nr. 6, pp. 383-394; nr. 7-8, pp. 447-456; nr. 10, pp. 592-595; nr. 12, pp. 710-712.

> Mergeti si propoveduiti...”, p. 229. Vezi si p. 20.

% NIFON CRIVEANU, Mitropolitul Olteniei, Cuvdnt inainte, la vol. ,Mergeti si
propoveduiti...”, p. 4.

61 Mergeti si propoveduiti...”, pp. 22-49.
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continuarea cu succes a operei de luminare a poporului...”.%* La Tiraspol,
mitropolitul Nifon a distribuit Tn mod gratuit Invatatorimii romanesti carti
religioase de la colportajul mitropoliei in valoare de peste 100 000 lei.®?

Vizita Tnaltului ierarh oltean in Transnistria, prima vizita in teritoriul
transnistrean a unui mitropolit roman, dupa mitropolitul Gavriil Banulescu-
Bodoni®, avea rolul de a mangaia, lumina si incuraja populatia roméaneasc
de aici, in lupta ei pentru reinvierea credintei ortodoxe, de a-i Intdri
convingerea cd apartine tarii-mama, ca este parte componenta a ei, dar si
pentru a da o mai mare ravna preotilor misionari olteni, ce trebuiau sa fie
adevarate suflete de jertfa si de abnegatie”.®> Cu vocea dulce si duioasa de
Nifon a fost impresionat de jertfa rodnica a preotilor sii. In cuvéantul siu,
tinut la 29 iulie 1942 in catedrala din Rébnita, mitropolitul Nifon avea sa
marturiseasca, printre altele: ,,Am venit sa vad cu ochii mei si sa ascult cu
urechile mele cele ce se pot vedea si auzi prin aceste locuri... si pot spune
ca ma simt multumit de preotii pe care i-am trimis aici si de roada pe care o
da Evanghelia lui Hristos in aceste locuri. Sunt adanc miscat de blandetea,
credinta si graiul lumii acesteia, fericita intru nadejde si rabdare”.%

In cele saptesprezece luni de misiune in Transnistria, au fost
construite, prin ravna si lucrarea misionara a slujitorilor Bisericii oltene, 4
noi biserici, iar alte 93 au fost reparate, fiind impodobite cu obiecte de cult
provenite din daniile preotilor olteni si ale enoriasilor acestora, din tara. in
satele razlete si cu populatie putind, au fost amenajate 20 de case de
rugiciuni. In toati aceasti perioada (1 decembrie 1939 — 1 aprilie 1943) au
fost construite 7 clopotnite, 38 de troite cu cruci mari, s-au reparat 21 de
case parohiale, s-au imprejmuit cu zid sau cu gard 25 de biserici si 27 de
cimitire si s-au infiintat 21 de cantine scolare. Dar faptul cel mai important
este ca in satele si oragele transnistrene s-au savarsit sfinte slujbe, Sfanta
Liturghie si Sfintele Taine. Au primit Taina Sfintei Cununii 2762 de familii,
iar 3777 de prunci au fost botezati. Pentru bisericile in functie s-au procurat,

62 Renasterea, an. XXI, 1942, nr. 10, pp. 587-588.

83 Mergeti si propoveduiti...”, p. 26.

% IBIDEM, p. 28 si 35. De neam roman, nascut in 1746 in Bistrita Transilvaniei,
mitropolitul Gavriil Béanulescu-Bodoni va conduce Moldova si Tara Romaneascd, intre
1808 si 1812, ca ,,exarh” al Sinodului Bisericii ruse din Petersburg. Dupa incheierea pacii
dintre rusi si turci, prin tratatul de la Bucuresti din 16 mai 1812, ,.exarhul” Gavriil s-a
retras n Rusia, ajungand mitropolit al Poltavei, apoi al Kievului. Cf. Pr. prof. dr. MIRCEA
PACURARIU, Istoria Bisericii Ortodoxe Romdne (secolele XIX si XX), vol. 3, pp. 9-10,
196-198 si 543.

65 Mergeti si propoveduiti...”, p. 24.

% IBIDEM, p. 42.
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donat si reparat 680 de odoare sfinte.®’

Dar opera misionard a preotilor olteni pe teritoriul transnistrean, nu
s-a rezumat numai la refacerea, repararea si inzestrarea sfintelor locasuri si
la sdvarsirea sfintelor slujbe, ci ei s-au implicat activ in viata comunitatilor
romanesti ortodoxe, facand donatii personale pentru organizarea activitatilor
social-filantropice si culturale. Astfel, preotii olteni au déruit personal
58.850 lei, iar Mitropolia Olteniei, prin Inaltul ei Pastor, a contribuit cu
750.000 lei, in scop de binefacere, de reparatie si de inzestrare a bisericilor
locale. Din acesti bani au putut fi construite si organizate mai multe edificii
socio-culturale: 58 de camine culturale, 19 biblioteci, 6 dispensare medicale.
Mai mentiondm cd in toatd aceastd perioadd au luat fiintd s1 au fost
organizate 9 asociatii culturale pentru tineretul roman, 259 de sezatori
culturale si nationale si au avut loc 158 de conferinte si prelegeri in cadrul
reuniunilor invatatoresti, fiind organizate, totodata, 22 de coruri bisericesti si
36 coruri satesti.®®

Multele si marile greutati ale misiunii preotilor olteni in Transnistria
au fost descrise amdnuntit de acestia in darile de seama pe care le-au trimis
in tard, majoritatea acestora fiind publicate 1n revista ,,Renasterea”, a
Societdtii preotesti, cu acelasi nume, din Oltenia, iar in 1943, partial, Intr-un
volum apdrut la Craiova, cu titlul ,,«Mergeti si propoveduiti...». Mitropolia
Olteniei in opera misionard din Transnistria”®. Din paginile scrise de citre
preotii misionari reiese, printre altele, totala indiferentd manifestata de
regimul sovietic ateu fatd de sfintele locasuri romanesti, starea jalnicd a
acestor biserici romanesti, multe dintre acestea fiind daramate, ruinate sau
profanate, spre a fi scoase din uzul liturgic. De pilda, ieromonahul David
Glavan de la manastirea Frasinei (jud. Vélcea) care a activat ca misionar in
parohia Tibulduca, jud. Dubasari, mentioneaza faptul ca: ,La venirea
regimului bolsevic — conducere farda Dumnezeu — bisericile au avut de
suferit cele mai mari stricaciuni, deci si biserica din satul acesta (Tibulauca
— compl. n.) cu toatd frumusetea ei. Pradatd, i s-a dat apoi batjocoritoarea
intrebuintare de teatru si cinematograf, unde se distra si se hranea tineretul
cu urd contra sfaturilor sandtoase ale parintilor lor si contra lui Dumnezeu. I
s-a dat in cele din urma destinatia de magazie de cereale”. Dupa ce cuviosul
parinte a reparat si Inzestrat biserica cu cele necesare cultului, ea a fost
sfintitd in ziua de 27 iulie 1942 de catre ,Inalt Prea Sfintitul Mitropolit
Nifon, al Olteniei, inconjurat de un sobor de 30 de preoti si diaconi”. Intre
alte fapte savarsite de cuviosul parinte si mentionate in darea sa de seama,

7 IBIDEM, pp. 232-233.
5 IBIDEM.
% Vezi nota 58.
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sunt enumerate urmatoarele: alcatuirea unui cor mixt de peste o suta de
persoane, dintre tinerii satului, care cantd in roméneste pe patru voci,
predarea religiei la scoala primara, supravegherea cu atentie a mesei copiilor
de la cantind, ca aceasta sd fie cat mai regulatd, mai bund §i mai
indestuldtoare, si, nu In ultimul rand, infiintarea unui camin cultural, in
cadrul caruia cuviosul parinte lucreaza ,,cu cea mai mare dragoste, la
ridicarea parohienilor din punct de vedere moral si national”.”

Apoi, preotul misionar N. Udroiu, de la parohia Calcesti (jud. Gorj),
care a activat ca misionar in parohia Mahala, din acelasi judet Dubasari,
mentioneaza in darea de seama faptul cd la 14 septembrie 1942 a pus piatra
de temelie a noii biserici din aceasta parohie, biserica ce se va ridica fiind
prima bisericd construitd din temelie in Transnistria. Fapt important, el
consemneaza ca: ,,I. P. S. Mitropolit Nifon a devenit ctitor al acestui sfant
locas, donand 10 000 (zece mii) lei, pentru noua constructie”.”' Cat priveste
activitatea social-filantropicd intreprinsa in parohie, preotul misionar N.
Udroiu mentioneaza si donatii personale: 100 lei la repararea catedralei din
Dubasari si 10 marci la ridicarea unei troite in parohie, ambele sume
,heinsemnate si totusi mari pentru mine”.”

In fine, preotul Paul Tomescu de la parohia Sfintii Apostoli din Bals
(jud. Romanati), Intre lucrdrile Intreprinse la parohia Colbasna, jud. Rabnita,
intre 20 mai s1 26 august 1942, consemneaza ridicarea unei clopotnite in fata
bisericii parohiale, reparata acum, ridicarea unei troite In stil oltenesc in
mijlocul comunei, in amintirea eroilor romani, cazuti pe front, cumpararea a
doud icoane in ulei, pentru hramul bisericii, din salariul personal pe doua
luni (12 000 lei), pe care le-a daruit bisericii, ca semn al dragostei sale
pentru misiunea Incredintatd, dand dispozitie ca, pentru luna august, salariul
sau, in suma de 7 500 lei, ,,sa fie depus ca fond pentru implinirea lipsurilor
bisericii careia i-am sluj it

Din aceste exemple intelegem cd Intreaga activitate misionara
intreprinsa in Transnistria, de catre preotii misionari olteni, din indemnul si
cu purtarea de grija a Arhipastorului lor, mitropolitul Nifon Criveanu, a fost,
in toate aspectele ei — spiritual, gospodaresc, social-filantropic, cultural si
national — o reusita, chiar daca ea s-a desfasurat in conditii foarte grele, din
pricina razboiului si a atator lipsuri materiale si spirituale, intr-un tinut
romanesc devastat si pustiit de un regim sovietic ateu.

Odata cu instaurarea, la 23 august 1944, a noului regim politic in tara

0 Mergeti si propoveduiti...”, pp. 70-72.

"' IBIDEM, p. 99.

" IBIDEM, pp. 100-101.

" IBIDEM, pp. 195-197. Vezi si Renasterea, an. XXI, 1942, nr. 7-8, pp. 454-455.
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noastrd, misiunea sociald a Bisericii Ortodoxe Roméane a incetinit’”,
deoarece noua conducere politica a tarii, aflatd sub influenta Uniunii
Sovietice, nu a acceptat implicarea clerului in activitatile social-filantropice
desfasurate pe front si in parohii. Mai mult, atunci cand razboiul s-a
terminat, au fost pedepsiti toti care au participat la lucrarea misionara din
Transnistria, fiind inchisi, deportati sau pensionati. Insusi mitropolitul Nifon
Criveanu, a carui opera social-filantropica si misionara se dovedise a fi
impresionanta, a fost pensionat fortat in aprilie 1945, iar Mitropolia Olteniei
desfiintatd.”” Se incheia, asadar, un capitol important din istoria Bisericii
oltene, cu atatea realizari in domeniul social-filantropic si misionar, §i acest
lucru era datorat, in mod covarsitor, muncii plind de ravna si de jertfelnicie
intreprinsa de vrednicul mitropolit al Olteniei, Nifon Criveanu.

Trecutd sub tacere de regimul politic al tarii instaurat Tn anul 1945,
opera social-filantropicad a Bisericii oltene va renaste dupa anul 1989, cand
vor fi reinfiintate vechi fundatii si se vor pune bazele altora noi.

Concluzii

Din cele prezentate pana acum, cu privire la activitatea social-filantropica si
misionard intreprinsa de mitropolitul Nifon Criveanu al Olteniei (1889-1970),
se pot trage urmatoarele concluzii:

Intai Pastor al binecuvantatei Oltenii, dupa restaurarea Mitropoliei
Olteniei 1n anul 1939, mitropolitul Nifon Criveanu a intreprins vreme de
aproape sase ani (21 decembrie — 20 aprilie 1945) o opera social-filantropica
s1 misionard impresionantd. Rodnica sa activitate de apostolat social s-a
concretizat in toate laturile slujirii lui Dumnezeu si a pastoritilor sai: prin
ajutorarea populatiei sdrace, prin infiintarea de cantine sociale si scolare pe
langa parohii si scoli, prin infiintarea de orfelinate, destinate copiilor orfani,
al caror pdrinti muriserd pe front, prin incurajarea strangerii de fonduri
pentru armata tarii, implicata in razboi, prin initierea de colecte destinate
spitalelor romanesti de campanie, prin trimiterea de carti de rugdciuni si
iconite soldatilor roméani aflati pe front, prin trimiterea de preoti misionari
peste Nistru, in Transnistria, eliberatd si Incorporatd in teritoriul suveran al
tarii-mama.

™ Cf. P.S. dr. DAMASCHIN CORAVU, Misiunea filantropicd a Bisericii in trecut si
astazi, in vol. Pastoratie si misiune in Biserica Ortodoxa, Galati, 2007, p. 205.

> Arhiva Consiliului National pentru Studierea Arhivelor Securitatii (ACNSAS), fond D,
Dosar nr. 56, f. 36 (notd a Serviciului de Securitate Interna din 1 august 1945). Cf:
Renagterea, an. XXIV, 1945, nr. 5-6, pp. 221-225; DUDU VELICU, Biserica Ortodoxa in
perioada sovietizirii Romaniei. Insemnari zilnice I. 1945-1947, editie ingrijiti de Alina
Tudor-Pavelescu, Bucuresti, 2004, pp. 5-7; CRISTIAN VASILE, Biserica Ortodoxa
Romana in primul deceniu comunist, Bucuresti, 2005, p. 264.
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Fiind model demn de urmat, prin truda faptei si prin grija veghii,
pentru preotimea olteana, mitropolitul Nifon Criveanu s-a aflat permanent in
slujba credinciosilor olteni si a poporului roman, prin infiintarea si purtarea
de grija a atitor asezaminte sociale (cantine scolare, cantine sociale, spitale,
orfelinate, azile).

Pentru ajutorarea copiilor saraci, dar merituosi, mitropolitul Nifon a
constituit mai multe fonduri inalienabile.

In activitatea sa social-filantropica si misionara, vlidica Olteniei a
acordat o deosebitd atentie si ostasilor tarii, aflati pe campul de lupta sau,
raniti, in spitale, reusind sa participe la alinarea suferintelor acestora.

Intelegand chemarea Tirii si a ostasilor romani in timpul celui de-Al
Doilea Rézboi Mondial, mitropolitul Nifon a adresat pastoritilor sai, in anul
1941, o vibranti chemare de a participa, cu contributia lor, la ,,imprumutul
Reintregirii”.

Din dragoste pentru bravii ostasi romani, raniti in razboi, si din
respect pentru jertfa lor pe cAmpul de lupta, Inaltul Ierarh a ficut apel la
intreaga preotime olteana sa participe la ridicarea unui edificiu maret, de
care sa beneficieze ranitii din razboi, numit sugestiv ,,Palatul Invalizilor”.

Sub carmuirea mitropolitului Nifon Criveanu, Mitropolia Olteniei a
primit cu bratele deschise pe fratii romani refugiati din Basarabia si
Bucovina, precum si din Ardealul rapit si Dobrogea cedata, iar preotii lor au
fost incadrati n parohii din cuprinsul eparhiei oltene.

Pentru a veni in sprijinul populatiei roménesti de peste Nistru, greu
incercatd in timpul celui de-Al Doilea Razboi Mondial, mitropolitul Nifon a
indemnat preotimea olteand si pe credinciosi la strangerea de danii si
organizarea de colecte pentru opera misionard din Transnistria. Mai mult, la
apelul adresat de Inaltul Pastor, multi preoti olteni au activat in Transnistria
ca preoti misionari. Pana la 1 aprilie 1943, au activat In Transnistria ca
preoti misionari un numar de 130 de preoti olteni — Mitropolia Olteniei
avand trimisi aici cei mai multi preoti misionari —, dintre acestia 103
trimitdnd dari de seamd, unde sunt prezentate faptele de seama intreprinse
de ei pe taram spiritual, gospodaresc, social-filantropic, cultural si national.

Pentru a fi aproape cu sufletul si cu fapta de populatia romaneasca de
peste Nistru, greu Incercatd, dar si pentru a se informa asupra modului in
care is1 desfasoard misiunea preotimea olteand, mitropolitul Nifon a
intreprins 1n vara anului 1942, timp de doua saptamani, o céldtorie pastorala,
cu care ocazie, printre altele, a sfintit sase locasuri de cult.

Odatd cu instaurarea 1n tara noastrd, In martie 1945, a unui nou
regim politic, aflat sub influenta Uniunii Sovietice, pentru mitropolitul
Nifon au venit vremuri grele. Mitropolia Olteniei a fost desfiintata, iar el a
fost fortat sd se pensioneze.
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A trecut la cele vesnice la 14 iunie 1970, simplu, modest, slujind lui
Dumnezeu si oamenilor pana in ultimele clipe ale vietii sale pamantesti,
lasand in urma o opera duhovniceascd, culturald, gospodareasca, social-
filantropicd si misionard rodnicda, ce a insemnat pentru istoria Bisericii
oltene ,,0 epoca de munca, cinste, dreptate, pace, evlavie, prestigiu,
jertfelnicie”.

Desi putini la numar, cei aproape sase ani de arhipastorire ai
mitropolitului Nifon Criveanu au ITnsemnat mult ca inféptuiri In toate laturile
de activitate ale Bisericii oltene; iar aceste Infaptuiri au facut ca el sa fie
socotit, de catre toti cei care i-au cunoscut faptele, ca ,,unul dintre cei mai
alesi s1 mai activi ierarhi ai Bisericii noastre”.

ZUSAMMENFASSUNG: Aspekte der sozial-philanthropischen
und missionarischen Titigkeit des Metropoliten Nifon Criveanu

Als erster Erzbischof Olteniens nach der Restaurierung der Metropolie
Olteniens im Jahre 1939 hat Metropolit Nifon Criveanu (1889-1970) ein
beeindruckendes sozial-philanthropisches und missiondres Werk initiiert. Er
hat Sozialanstalten und Waisenhduser gegriindet und hat die ruménische
Armee wihrend ihrer Kampagne in der Sowietunion im 2. Weltkrieg
unterstiitzt. Metropolit Nifon hat Missionspriester (130 bis zum 1. April
1943) in die Sowietunion abgeschickt, um den Menschen von dort das Wort
Christi wieder zu verkiindigen. In diesem Sinne hat er Gelder gesammelt,
die der Unterstlitzung dieser Mission dienten. Im Sommer 1942 ist
Metropolit Nifon selbst jenseits von Dnjestr gereist, als er sechs Kirchen
geweiht hat. Am Ende der sechs Jahre, als er Metropolit Olteniens war, hat
er die ruménischen Fliichtlinge aus Bessarabien und Bukowina in Oltenien
herzlich empfangen. Als Ruménien 1945 von der Sowjetunion besetzt
wurde, wurde die neu wiedergegriindete Metropolie Olteniens abgeschaftt.
Metropolit Nifon wurde dazu gezwungen, zuriickzutreten. Am 14. Juni 1970
starb er als bescheidener Diener Gottes.
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VERSIUNILE SIRIACE ALE SFINTEI SCRIPTURI S$I
IMPORTANTA LOR PENTRU
STUDIUL TEXTULUI NEOTESTAMENTAR

Prep. Drd. MIHAI CIUREA

Cuvinte cheie: Diatesaronul, Peshito, versiunea veche, versiunea siro-
palestiniana, Siria, Noul Testament
Mots clé: Le Diatessaron, La Peschitta, la version ancienne, la version
syro-palestinienne, La Syrie, Nouveau Testament

Introducere
Sirta a constituit, Tncd din primele veacuri ale istoriei umanitatii, un
important spatiu de civilizatie, care a redat lumii veritabila sa dimensiune
filosofica, sociala si culturald. Trecutul glorios al acestei tari ni se dezvéluie
gratie numeroaselor monumente descoperite aici, provenind din perioade
istorice diferite. Astfel, au fost scoase la lumina adevarate comori ale
antichitatii, a caror vechime urcad pana in timpuri imemoriale. Cele mai mari
s1 mai importante doua orage ale sale, Damasc si Alep, erau esentiale pentru
celebrul Drum al Matasii — care traversa Asia din China pana la Mediterana
— pastrand si astazi farmecul vremurilor de odinioara. Orasul Alep, aproape
de Anatolia si la jumatatea drumului dintre Marea Mediterana si Eufrat, era
locul de incrucisare a rutelor venite din Anatolia, Europa, zona Mediteranei,
Persia, Asia Centrala si China. Mai departe, in sud, orasul Damasc primea
drumurile comerciale din Arabia, zona Marii Rosii, Africa, India si Egipt.
Pozitia sa geograficd unica a facut din Siria si un punct strategic de maxima
importanta, pe care popoarele razboinice din cele mai vechi timpuri au vrut
sa-1 exploateze drept un punct-cheie de lansare spre viitoarele expeditii de
cucerire. Prin mostenirea sa atat de variatd si de bogatd, spatiul siriac este,
asadar, adevirata poarta de intrare spre continentul asiatic.'

Zorii crestinismului rasar si asupra acestui pamant binecuvantat de

"'Numele ,.Siria” este la origine grec, derivand de la Ashur (Asiria), care la randul siu are la
baza o radacind semitica (shryn in dialectul ugaritic; syrion in ebraicd; su-ri in dialectul
babilonian). Denumirea araba a tarii, folositd de cdtre primii cuceritori musulmani, este
Bilad ash-Sham (sau simplu Sham), ceea ce inseamnd ,tara din stanga” (Arabiei), in
opozitie cu al-Yaman (,tara din dreapta”). La origine, termenul desemna o regiune mai
mare, care presupunea si Libanul, Palestina, lordania si chiar anumite parti din sudul
Turciei. incepand cu secolul al XX-lea, denumirea se referd in mod explicit la Siria
moderna (existentd in forma actuald din 1939), prin Sham putindu-se intelege chiar si
numai oragul Damasc — Warwick BALL, Syria — a historical and architectural guide,
Scorpion Publishing Ltd, MCS, Essex, 1994, pp. 1-5.
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Dumnezeu. Antiohia Siriei este al doilea mare centru al crestinismului primar,
constituind dupa Biserica-mama din lerusalim principalul vector al misiunii
crestine in lumea pagani.” Damascul, cel mai vechi oras locuit in mod
neintrerupt pand astazi, este locul in care prigonitorului Saul i S-a revelat
Mantuitorul lisus Hristos Inviat (cf. Fapte 9, 1-25; 22, 3-16; 26, 12-20).
Vestigiile arheologice descoperite pe teritoriul actual al Siriei aduc in prim-plan
evenimentele memorabile ale istoriei crestinismului de la Inceputuri si
desfasurate de-a lungul secolelor pana astizi.’ Cu toate acestea, cele doud
puncte initiale ale aparitiei crestinismului sunt localitdtile Edesa si Arbela.
Edesa (in siriaca — Urhai, actuala Urfa din Turcia) era o cetate din nordul
Mesopotamiei, la est de raul Eufrat, capitala statului independent Osrhoéne,
situat intre Imperiul Roman si cel al partilor. Conform unei traditii locale,
amintitd de Eusebiu al Cezareii (Istoria Bisericeasca 1, XIII, 1-20),
crestinismul a patruns aici incd din perioada apostolicd, gratie unuia dintre
cei 70 de ucenici, pe nume Tadeu, care a predicat inaintea regelui Abgar
Ukkama (lit. ,,cel Negru™). Despre o altd forma a acelasi traditii ne vorbeste
si Doctrina lui Addai, un celebru document siriac, care provine din a doua
jumatate a secolului al IV-lea d.Hr. Aici sunt descrise in detaliu viata,
activitatea si predica acestui emisar apostolic, pe nume Addai. Putem, nsa,
afirma cu certitudine faptul ca, in a doua jumadtate a secolului al Il-lea,
crestinismul a patruns in zona Edesei, odata cu evenimentul convertirii unei
persoane notabile a acestui orag, Bar Daisan.* Celilalt centru important al
crestinismului siriac era Arbela, situat la est de raul Tigru, in regiunea
Adiabene. Se pare ca mesajul evanghelic a ajuns pentru prima data aici in
timpul Imparatului roman Traian (98-117), prin opera de evanghelizare a
aceluiasi Addai.

Trebuie mentionat aici faptul ca cel de-al treilea mare filon al istoriei
traditiei crestine este cel al ,rasdritului siriac”, alaturi de cel ,grec
rasaritean” si cel ,,latin occidental”. Crestinismul din Siria reitereaza intr-o
anumitd manierd perioada de inceput a Bisericii lui Hristos, in special
datoritd aceluiasi mediu vorbitor de limba aramaica. Astfel, studiul
aprofundat al crestinismului oriental (negrec si nelatin) si al limbii siriace,
ca dialect al limbii aramaice (vorbite de lisus Hristos si de Sfintii Sai

2 Sfantul Evanghelist Luca, autorul Faptelor Apostolilor, ne spune ca ,,in Antiohia, intaia
oard, ucenicii s-au numit cregtini” (Fapte 11, 26).

3 Pentru mai multe amanunte, vezi MIHAI CIUREA, »Spiritualitatea i culturd in Siria de
astazi”, in ,,Mitropolia Olteniei”, Anul LX (713-716), mai-august, Nr. 5-8/ 2008, pp. 257-279.
*F.J.A. HORT, ,Bardaisan”, in Dictionary of Christian Bibliography, Vol. 1, Editat de W.
Smith si W. Wace, Londra, 1877, pp. 250-260.

1. ORTIZ DE URBINA, ,.Intorno al valore storico della cronaca Di Arbela”, in Orientalia
Christiana Periodica, Nr. 11/ 1936, pp. 5-32.
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Apostoli) inlaturd eronata conceptie ,,europocentricd” care se ocupa numai
de crestinismul din Imperiul Roman. Aceeasi viziune restrictivd asupra
istoriei traditiei crestine este stimulatd de o a doua cauza istoricd, si anume
disputele hristologice in jurul formulei dogmatice de la Calcedon (451), din
secolele V-VI, care au dus in mod inevitabil la separarea dintre bisericile
orientale ,,necalcedoniene” (considerate ,.eretice””) de bisericile greaca si
latina calcedoniene. In aceste conditii, crestinismul oriental ajunge sa fie in
curdnd marginalizat, sau — In cel mai fericit caz, in teritoriile ocupate —
elenizat ori latinizat. Totusi, el a reusit sd-si pund amprenta pe cultul
bisericesc, pe muzica liturgica si pe arhitectura bisericilor si manastirilor.
Cele mai vadite influente vizeaza, insa, domeniul biblic si exegetic. Crestinii
sirieni vor prelua versiunea aramaica a Vechiului Testament care a stat la
baza asa-numitei ,,Peschitto” (,,simpld”), precum si metodele exegetice
proprii iudaismului, dominate de ,,targum”, ,,midrash” si ,,haggada” orala. In
ceea ce priveste Noul Testament, pand in secolul al V-lea, se va folosi un
canon specific, format din Diatessaronul lui Tatian Asirianul, Faptele
Apostolilor, corpusul paulin numit Apostolos (care includea si Epistola
apocrifa III Corinteni). Din acest canon lipseau initial Epistolele
sobornicesti si Apocalipsa. Dimensiunea biblicd este completatd de o
complexd si profundd viatd liturgicd si sacramentald, concentratd in jurul
Botezului si Euharistiei, un accent deosebit fiind pus pe lucrarea Sfantului
Duh (aram. ruha). Este vorba despre o experienta simbolica §i poeticd unica,
prezenta in opera principalilor autori sirieni. Dacd geniul occidentului latin
constd in drept si cea a rasaritului grec in filozofie, atunci cel al rasaritului
sirian este dominat de arta poetica.’

O veche traditie locala spune cd Mantuitorul lisus Hristos a calcat
pamanturile Siriei, a propovaduit aici pe Dumnezeul iubirii crestine si a savarsit
o serie de minuni pe aceste meleaguri, pe vremea aceea pagand, in timpul
activitatii Sale publice. Probabil sub influenta mentiunii mateene care spune ca
»s-a dus vestea despre El (lisus) 1n toatd Siria” (Mt 4, 24), a relatarilor
evanghelice despre incursiunile Mantuitorului in tinutul Siro-Feniciei (mai
precis, in regiunea oraselor Tir si Sidon — cf. Mt 15, 21-28; Mc 7, 24-30) si
datorita faptului cd Damascul facea parte din ,,Confederatia celor zece
cetati” (gr. Decapolis), traditia pioasa si-a revendicat acest lucru, care nu
poate fi sustinut in mod concret de nicio marturie. Cu toate acestea, Siria
este pamantul lui lisus Hristos! Domnul a ajuns aici intr-o maniera unica,
asa cum nu se mai intdlneste in niciun alt loc din lume: in trei sate din
regiunea montana a Siriei (Ma’aloula, Bakha’a si Juba’adin), localnicii

® BRUCE M. METZGER, The Early Versions of the New Testament. Their Origin,
Transmission and Limitations, Clarendon Press, Oxford, 1977, pp. 8-9.
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folosesc 1nca ,,limba pe care o vorbea lisus”, aramaica, una dintre cele mai
vechi, mai frumoase si mai savuroase limbi ale omenirii. Probabil ca nu este
nimic mai frumos si mai venerabil decat faptul de a rosti Rugaciunea
Domneasca in aramaica, dialectul local din Ma’aloula, exact asa cum a
ficut-o acum doud milenii Insusi Mantuitorul Hristos, cind i-a invitat pe
Sfintii Sai Apostoli cum trebuie sa se roage (cf. Mt 6, 9-14; Lc 11, 1-4).

Triburile aramaice si diferitele lor dialecte sunt foarte vechi,
cunoscute Inca din mileniul al III-lea 1.Hr. Existd doua directii principale in
randul specialistilor in ceea ce priveste raportul dintre limba aramaica si cea
siriacd: orientalistii (mai ales cei britanici) considera limba siriaca drept unul
dintre dialectele limbii aramaice; o minoritate a cercetatorilor pun semnul
egal intre limba aramaicd §i cea siriacd veche. Lingvistii mai vechi au
numit-o ,,limba fluviilor”, facand probabil aluzie la cele doua fluvii, Tigru si
Eufrat, pe malurile carora a inflorit si a capdtat amploare. Limba primilor
predicatori crestini care au ajuns in sudul Siriei este numitd (aprox. 340
d.Hr.), de catre istoricul bisericesc Eusebiu al Cezareii, ,,aramaico-siriaca”.
Se pare ca mai tarziu, pe masurd ce crestinismul s-a raspandit in aceste
teritorii, termenul ,,aramaic” era asimilat cu paganismul si cu idolatria, in
contrast cu ,siriac”, care devine sinonim cu ,,crestin”. De altfel, pana in
zilele noastre, crestinii care folosesc idiomul siriac (soroyo sau soroyoyo) se
auto-desemneaza cu acest termen, pe care 1l considera echivalentul
cuvantului ,,crestin” (mashihio).7

Aramaica a fost limba dominanta in Orientul Apropiat pe parcursul a
catorva zeci de secole, incepand cu secolul al VIII-lea 1.Hr., datorita
claritatii si simplitatii sale, devenind foarte repede /ingua franca a acestei
regiuni. Se caracterizeazd prin dinamism §i capacitatea de a asimila cu
usurintd elemente striine. In forma scrisi, aramaica a aparut in secolul al
Xl-lea .Hr., ca limba oficialdi a primelor state aramaice. In timpul
Mantuitorului Iisus Hristos, aramaica era vorbitd in toata zona semita.

Limba aramaica are numeroase dialecte, care pot fi grupate in doua
mari ramuri’:

- ramura orientala: babiloniana, talmudica si mandeeana;
- ramura occidentala: palmiriand, nabateeand, samariteanda i

palestiniana.

Este minunat faptul cd, in ciuda trecerii timpului (de la cuceririle lui
Alexandru cel Mare si pand la sfarsitul dominatiei Imperiului Otoman),
locuitorii Ma’aloulei au conservat si incd mai vorbesc, alaturi de araba,

7 YOUSEF FRANCIS HANNA, L’araméen parlé a Ma’aloula. La langue de notre
Seigneur Jésus Christ, Editor Issam Hanna Francis, Ma’aloula — Damasc, 2005, pp. 22-25.
¥ IBIDEM, pp. 26-27.
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aramaica. Un numdr mare de orientalisti viziteaza aceste localitati pentru a
asculta, a inregistra si a invata dialectul. In acest sens, specialistii raman luni
bune, sau chiar ani, in proximitatea Ma’aloulei.”

Traducerea Sfintei Scripturi a Noului Testament in limba siriaca
Principalele traduceri vechi ale Noului Testament (in limbile siriaca, latina,
copta, goticd, armeand, georgiand, etiopiana, slavona etc.), alaturi de toate
manuscrisele grecesti neotestamentare descoperite pand astazi si de citarile
scripturistice prezente in operele Sfintilor Parinti si ale scriitorilor bisericesti
reprezintd cele mai importante trei marturii pentru studiul textului biblic.
Aceste prime versiuni au constituit un important punct de legaturd in
raspandirea mesajului crestin al primilor misionari, fiind alcatuite in limbile
materne ale popoarelor evanghelizate. Insi, desi sunt de o valoare
inestimabild pentru exegeza biblica si pentru criticismul textual al scrierilor
din secolele II-III d.Hr., totusi, ele se prezintd uneori ca niste traduceri
realizate de persoane care fie nu stapaneau perfect limba greaca a dialectului
comun (koine), fie pur si simplu nu au putut reda in mod fidel vocabularul
sau sintaxa acesteia intr-o altd limba.'® Mai mult, varietatea acestor traduceri
si a persoanelor care le-au realizat este dublata de varietatea manuscriselor
grecesti folosite, precum si de multitudinea corecturilor care se indeparteaza
uneori de textul de baza."'

Versiunile siriace ale Sfintei Scripturi sunt de o insemnatate cu totul
speciala, datorita faptului ca, prin intermediul acestei limbi si implicit al acestei
literaturi, cultura greaca a patruns 1n Orient $i, mai tarziu, in lumea musulmana.
Pe de alta parte, structura acestei limbi este foarte asemandtoare cu cea a
,limbilor sfinte” in care au fost redactate initial textele biblice. Dupa cum
mentionam mai sus, limba siriacd este o ramurd a tulpinii semito-aramaice,
corespunzatoare aramaicii orientale. La randul sau, aceasta se imparte in
doua dialecte principale: edesan si nisibian. Unele traduceri sunt facute in
limba siriacd propriu-zisa, iar altele in siriaca sau aramaica palestiniana,
corespunzitoare ramurii occidentale. In ceea ce priveste Noul Testament,
specialistii vorbesc despre cinci versiuni diferite in limba siriaca: versiunea

? Aceasta realitate are, insd, o singurd insuficienta: aramaica se invata numai pe cale orala,
fara sa mai existe vreun alfabet al acestei limbi. De aceea, actualmente se fac eforturi pentru
reactivarea unui alfabet al limbii aramaice, in cadrul unui Institut de Cercetare nou creat, cu
sprijinul autoritatilor de stat si al Universitatii din Damasc.

1 A.F.J. KLIJN, ,The value of the Versions for the Textual Criticism of the New
Testament”, in The Bible Translator, traducere de H.H. Oliver, Nr. VIII/ 1957, pp. 127-130.
' Specialistii vorbesc despre Ubersetzunsfarbe in conturarea istoriei interne a versiunilor
vechi ale Noului Testament — Cf. B. METZGER, The Text of the New Testament. Its
Transmission, Corruption and Restoration, Oxford Clarendon Press, 1964, p. 68.
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veche siriaca, Peschitta (sau versiunea comund), versiunea filoxeniana,
versiunea harkleand si versiunea siro-palestiniand. Diversitatea acestor
traduceri si revizuiri, precum §i ambiguitatea privind reciprocitatea lor au
generat numeroase Intrebari in randul specialistilor. Unul dintre cei mai mari
specialisti in istoria textului neotestamentar afirma foarte sugestiv cu privire
la vitalitatea mediului de productie siriac urmatoarele: ,,Nicio alta laturad a
Bisericii primare nu a facut mai mult pentru traducerea Bibliei in dialectul ei
precum mediul vorbitor de siriaca. In bibliotecile noastre europene avem
manuscrise ale Bibliei siriace din Liban, Egipt, Sinai, Mesopotamia,
Armenia, India (Malabar) si chiar din China (tr.n.)”."2

Versiunea veche siriaca a Vechiului Testament are o istorie
complexd, care ni se face cunoscutd astazi in special datoritd descoperirii
unor manuscrise noi. Acestea cuprind, aldturi de Pentateuh, textele
Psalmilor si ale Profetilor. Originea acestei versiuni este disputatd. Pe de o
parte, ea se poate datora convertirii la tudaism a casei regale din Adiabene
(la rasarit de Tigru), in jurul anului 40 1.Hr. Pe de alta parte, poate fi opera
iudeo-crestinilor care au propovaduit mesajul evanghelic in cetatea
Adiabene. Insi, indiferent care dintre cele doud evenimente este real,
ramane cert faptul ca traducerea a fost realizatd dupa un targum. Versiunea
veche siriacd a rdmas, totusi, in circulatie si dupa aparitia celorlalte
traduceri, fiind folositd in continuare in Biserica siriaca."

Versiunea veche siriacd a Noului Testament are, de asemenea, o
istorie foarte interesantd. Ea derivd din armonia evanghelicd a lui Tatian
Asirianul, numita Diatessaron. Aceasta opera este un adevarat monument al
literaturii crestine vechi, care a cunoscut o larga circulatie in Biserica siriaca
a primelor secole, cu o influentd vaditd chiar si asupra altor biserici.
Valoarea literara a textului este dublata de maniera foarte interesanta in care
autorul Tmbind meticulos datele celor patru Evanghelii canonice, obtindnd o
biografie continua a lui lisus Hristos, ce dispune de toate detaliile. Pentru
crestinii sirieni, scrierea avea o valoare suplimentard, datorita faptului ca
preluase, din surse apocrife, o serie de elemente traditionale locale. Lucrarea
lui Tatian a fost un eveniment semnificativ pentru crestinismul primar,
bucurandu-se de popularitate si in afara granitelor Siriei, atat n rasarit, cat si
in apus. Asupra acestui subiect vom reveni!

Versiunea veche siriaca a celor patru Evanghelii este reprezentativa
pentru tipul de text occidental §i se gdseste astdzi in doud manuscrise:

"2 E. NESTLE, ,,Syriac Versions”, in Dictionary of the Bible, Nr. IV/ 1902, p. 645.

" JULIO TREBOLLE BARRERA, The Jewish Bible and the Christian Bible. An
Introduction to the History of the Bible, traducere din limba spaniola de Wilfred G.E.
Watson, Brill-Eerdmans, 1998, pp. 150-153.
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primul este un pergament aflat la Muzeul Britanic, tiparit de catre William
Cureton 1n 1859; al doilea este un palimpsest descoperit de catre Agnes
Smith Lewis la Ménastirea Sfanta Ecaterina din Muntele Sinai in 1892. Se
considera ca aceste manuscrise au fost copiate in secolele V-V d.Hr. si au
conservat un text de la inceputul secolului al Ill-lea. Cat despre textul
Faptelor Apostolilor'® si al Epistolelor pauline'”, acesta nu ni s-a pastrat in
niciun manuscris s$i 1l cunoastem numai datorita citarilor din operele
Parintilor rasariteni.

O revizuire a acestei traduceri, numitd Vetus Syra, a dus la aparitia
unei alte traduceri, care poartd denumirea de Peschitto (versiunea ,,simpla”).
Aceastd denumire, care corespunde termenului grecesc hapla, a primit-o in
secolele VIII-IX d.Hr., pentru a se distinge de versiunea siro-hexaplara, care
redd cu mai multi fidelitate textul original. In sensul acesta ar insemna
,comuna”, ,vulgard” (gr. koiné). Peschitto reflectd Tmbinarea mai multor
variante textuale, precum si a diferitor stiluri. In general, traducerea este
socotita foarte veche. Cu vadite influente ale traditiei targumice si
midrasice, dar si ale Septuagintei (LXX), traducerea a fost realizatd in
perioade diferite, de catre autori diferiti, evrei, sau mult mai probabil
crestini. De asemenea, textul pe care se bazeaza versiune diferd de la un
autor la altul.

Scrisd intr-un stil frumos, Peschitta Noului Testament, o veritabila
Vulgata Siriaca, este rezultatul revizuirii versiunii vechi siriace, adaptand
textul grec cunoscut pe teritoriul Antiohiei. Traducerea cuprinde numai 22
din cele 27 de carti ale Noului Testament, II Petru, II -III Ioan, Iuda si
Apocalipsa fiind ignorate. Se pare ca traducerea a fost terminatd spre
sfarsitul secolului al IV-lea si este atribuitd, in mod clasic, episcopului
Rabbula al Edesei (Burkitt, 411-431 d.Hr.). Totusi, la o analizd mai
profunda, versiunea prezintd o mare varietate de tehnici de traducere si de
folosiri lexicale, urmand uneori tipul textului occidental, ceea ce ne face sa
conchidem ci este opera mai multor traducitori.'® Scriitorii vechi sirieni,
Afraates si Sfantul Efrem, se folosesc de aceastd traducere, numind-o
»traducerea noastrd”, ceea ce aratd cd a fost in uz general. Teodor de

" fn ceea ce priveste Faptele Apostolilor, F.C. Conybeare a reconstituit Comentariul
Sfantului Efrem Sirul, plecand de la doud surse armene, a carui traducere latind a fost
publicata de J.H. ROPES, The Text of Acts, Londra, 1926, pp. 373-453.

' Textul Epistolelor Sfantului Apostol Pavel, asa cum apare in opera Sfantului Efrem, a
fost reconstituit de catre JOSEPH MOLITOR, ,.Der Paulustext des Heilige Ephram”, in
Monumenta biblica et ecclesiastica, Vol. IV/ 1938.

'® Se pare ca revizuirea Episcopului Edesei reprezinti mai degraba un stadiu intermediar
intre textul versiunii vechi siriace §i forma finald a Peschittei Noului Testament — cf.
ARTHUR VOOBUS, Studies in the History of the Gospel Text in Syriac, Louvain, 1951.
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Mopsuestia spune ci, in timpul lui, autorul traducerii era necunoscut. in
secolul al II-lea, Meliton de Sardes pare sa fi cunoscut Peshitto. Cert este
faptul cd, in jurul anului 431, traducerea a fost acceptatd drept versiunea
standard a Sfintei Scripturi, atdt in partea occidentala cat si In cea
rasariteand a crestinismului siriac. Locul probabil al traducerii a fost Edesa,
un centru cultural infloritor al acelei perioade. Cel mai vechi codice care
cuprinde traducerea Peschitto in intregime este Codexul Ambrozian din
secolul al Vl-lea, care se afld in Biblioteca din Milano. Astdzi poseddm
peste 350 de manuscrise ale Peschittei neotestamentare, dintre care cele mai
tarzii provin din secolele V-VI. Textul tuturor acestor manuscrise a avut
privilegiul de a fi transmis cu o remarcabila fidelitate, astfel incit avem de-a
face cu foarte putine variante textuale. Evangheliile sunt mai aproape de
tipul textului bizantin, spre deosebire de Faptele Apostolilor, care prezinta
mai multe afinitati cu tipul occidental.

Versiunea filoxeniana a Sfintei Scripturi, care se bazeaza pe un text
mai vechi decat al variantei Peschitto, era Intrebuintata la vremea respectiva
de catre sirienii ortodocsi. Pe de o parte, se crede ca episcopul iacobit
Filoxenus din Mabbug (Hierapolis) a incredintat horepiscopului Policarp
realizarea unei traduceri a Noului si a Vechiului Testament (dupa textul
Septuagintei). Ni s-au pastrat din ea numai fragmente din Isaia si patru
epistole sobornicesti: 2 si 3 loan, 2 Petru si Tuda. Pe de altd parte, se mai
numeste si versiunea harkleana a Noului Testament, ca opera revizuita a lui
Thomas de Harkel (Heraclea), de asemenea episcop de Mabbug, realizata in
timpul exilului sdu in Alexandria §i terminata in anul 616. Se pare cd acesta
a inserat pe margine anumite scrieri pe care le considera importante, fara a
le introduce in textul propriu-zis. Este pentru prima data in primele sase
secole crestine cand, in istoria Bisericilor care foloseau limba siriaca, s-au
tradus epistolele mici sobornicesti si Apocalipsa. Notele marginale la cartea
Faptelor reprezinta, dupa Codex Bezae, cea de-a doua marturie principald a
textului occidental al acestei scrieri.'”

Versiunea siro-palestiniana, independentd de oricare alta traducere
siriacd, este scrisd in dialectul aramaic apartinand ramurii occidentale, care
era vorbit de citre crestinii din Palestina, provenind din secolul al V-lea. In
jurul anului 700, aceastd versiune era folositd de comunitatea melchitd din
Siria. Dintre toate versiunile siriene, textul siro-palestinian al Noului
Testament este cel mai apropiat de tipul textului bizantin, prezentand uneori
asemandri si cu versiunea veche siriacd din sinopsa lui Origen. Traducerea

" A.C. CLARK, The Acts of Apostles, Oxford, 1933, pp. 308-309.
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ne este cunoscutd dintr-un lectionar evanghelic'®, pastrat in trei manuscrise
care apartin secolelor XI-XII d.Hr. La textul Evangheliilor se adauga
fragmente din Faptele Apostolilor si din Epistolele pauline.

Versiunea siro-hexaplara a Vechiului Testament, realizata Tnainte de
anul 619, la indemnul lui Atanasie, patriarhul monofizit al Antiohiei, de
catre episcopul Pavel din Tella (Mesopotamia). Acesta se afla in Alexandria,
unde se refugiase dupa invazia persand a dinastiei Sasanizilor. Realizata
dupa recenzia siro-hexaplara, traducerea reda foarte fidel textul lui Origen,
pastrand semnele critice ale autorului alexandrin, adnotatiile marginale si
unele observatii despre Achila, Symmach si Teodotion. Cea mai mare parte
a operei se pastreaza in Codicele Ambrozian.

Versiunea Ilui lacob de Edesa, care intentiona sd imbundtiteasca
calitatea literard a versiunii siro-hexaplare, in legaturd cu Peschitto. Prima
compilatie sistematicd a unei masore siriene a fost Intrebuintatd de aceasta
versiune, care include glose marginale de pronuntie si alte variante textuale.

Un caz special: Diatessaronul lui Tatian Asirianul

Crestinismul sirian a produs opere literare foarte devreme, inca din secolului
al II-lea d.Hr., in perioada apologetului si polemistului Tatian Asirianul.
Acesta s-a nascut In Siria, din parinti pagani, in jurul anului 120. A primit o
educatie aleasd si o solida formatie filosofica si literard. Ajuns sofist, a
calatorit din oras 1n oras, studiind diferitele filosofii ale vremii si fiind initiat
in misterele mai multor religii orientale. La Roma, s-a convertit la
crestinism, pe la anul 150, prin lucrarea si sub indrumarea Sfantului Iustin
Martirul si Filosoful, in a carui scoald a aprofundat credinta crestind. Mai
tarziu, a infiintat el Insusi o scoald in capitala Imperiului Roman, unde a
avut ca elev pe un oarecare Rodon, dupd cum ne informeaza istoricul
bisericesc Eusebiu al Cezareii. Intors in Orient, in 172-173, a alunecat de la
dreapta credintd, infiintand secta encratitilor (sau a ,,hidroparastatilor”), care
profera o sintezd a tuturor ereziilor. Tatian a murit in Orient, insa nu
cunoastem cu exactitate data mortii sale."”

Este autorul a numeroase opere: Cuvdnt contra grecilor — un aspru
rechizitoriu la adresa elenismului pagan; Despre animale; Despre demoni;
Carte de probleme — 1n care 1si propune sd lamureasca unele texte dificile
ale Vechiului Testament; Despre mantuire dupa Mdntuitorul — dominata de
conceptiile ereziei adoptianiste; Parafrazari — din scrierile Sfantului Apostol

'8 AGNES SMITH LEWIS; MARGARET DUNLOP GIBSON, The Palestinian Syriac
Lectionary of the Gospels, Londra, 1899.
¥ Pr. Prof. Dr. IOAN G. COMAN, Patrologie, Ed. IBMBOR, 1956, pp. 64-65.
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Pavel. Numele lui este, insd, asociat 1n special cu scrierea Diatessaronuluizo,
o opera care ,,amestecd” cele patru Evanghelii intr-o relatare unica, coerenta
si continud. Dupa toate aparentele, Tatian l-a redactat in greaca, la Roma, in
jurul anului 170, inainte de a redobandi Siria i de a infiinta aici miscarea
asceticd a ,.encratitilor” (sau ,,hidroparastatilor”), care va fi declarata ca
fiind o erezie.”'

Astazi, nu mai existd nicio marturie directa asupra textului, care este
reconstituit fragmentar, plecand de la surse secundare, pe care le Impartim
in trei categorii: citari®?, alte ,,armonii” evanghelice revizuite® si textele
influentate de ,,Diatessaron”.24 Pentru a afirma ca o anumitad sursd provine
de la ,,Diatessaron”, specialistii propun trei criterii de identificare:

- ca o variantd sa fie intalnitd, In mod identic, atidt in marturiile
orientale, cat si in cele occidentale.

- ca aceeasi varianta sd nu figureze si Intr-o sursd externa scrierii, de
unde ,,marturiile” Diatessaronului ar fi putut-o prelua.

- ca toate sursele care atestd varianta s fie ori armonii evanghelice,
ori surse influentate direct de Diatessaron.

Desi ,,Diatessaronul” constituie o marturie foarte veche a existentei
unui ,,canon” al celor patru Sfinte Evanghelii, totusi el contine §i texte
susceptibile de a proveni din surse non-canonice, precum si unele proprii
(,,originale™), care par a fi create de catre insusi Tatian. Pe de altd parte, o
uniformizare a textelor evanghelice aducea cu sine intrebdri cu profunde
implicatii teologice, care nu puteau fi rezolvate decat recurgind la analiza
celor patru Evanghelii canonice, asa cum ni s-au pastrat de-a lungul
timpului. Este unul dintre motivele pentru care numele lui Tatian si al operei
sale, considerate ca fiind o ,tentatie insidioasd”, au fost eliminate din

2 Cuvant compus: in limba greacd, dia (prep.) = de-a lungul si fessarén (num.) = cele
(celor) patru (subinteles, Evanghelii). Asadar, Diatessaronul se prezintd ca o ,,armonie a
celor patru Evanghelii”.

2l JEAN DANIEL KAESTLI, , Histoire du Canon du Nouveau Testament”, in Introduction
au Nouveau Testament, son histoire, son écriture, sa théologie, Editat de Daniel Marguerat,
Editia a treia adaugita, Colectia ,, Le Monde de la Bible”, Nr. 41, Labor et Fides, Geneva,
2004, p. 457.

22 Dintre care cele mai importante sunt cele oferite de Comentariul Sfantului Efrem Sirul
(373).

2 Posedam un numdr destul de mare de ,,armonii evanghelice”, in diferite limbi, Tmpartite
in general 1n: marturii orientale (araba, persand) si occidentale (latina, germana veche,
dialectele toscan si venetian — ca variante ale italienei vechi). Insi nu se poate spune cu
exactitate care dintre aceste marturii particulare reflectd in mod fidel textul
,,Diatessaronului”, din secolul al II-lea d.Hr — Cf. B. METZGER, Chapters in the History of
the New Testament Textual Criticism, Leiden — E.J. Brill, 1962, pp. 97-120.

# Manuscrisele traducerii Vetus Syra, Codex Sinaiticus, Codex Fuldensis (lat.), vechiul
poem saxon, din secolul al IX-lea d.Hr., intitulat Heliand.

168



majoritatea regiunilor in care cartea a circulat. La aceasta se adaugd si
dorinta Imparatului Constantin cel Mare de a realiza unitatea religioasd a
intregului Imperiu, intaritd ulterior prin decretele lui Teodosie I si Gratian.”

Se stie, insa, ca Diatessaronul a cunoscut intr-un anumit teritoriu
(Biserica siriand) un enorm succes. ,,Doctrina lui Addai” (opera veche,
datdnd din jurul anului 400) ne invatd, in mod explicit, cd ,,un popor
numeros, zi dupd zi, se aduna si venea la rugdciunea cultului, la lectura
Vechiului Testament si a Noului Testament, care este Diatessaronul”.*® O
alta dovada a acestei popularitati reiese dintr-un raport al episcopului
Teodoret al Cyrului (423-457), care vorbeste, cu prilejul unei vizite 1n
dioceza sa, despre faptul cd a gasit ,,mai mult de 200 de copii” ale
Diatessaronului, folosite cu veneratie in Biserici.?” Tot el este si cel care, in
urma constatarii, a adunat toate aceste exemplare si le-a nlocuit cu
Evangheliile ,,separate”. Chiar si in Orient, Comentariul Sfantului Efrem
nu-l mentioneaza nici pe Tatian, nici opera sa, ci numai se prezintd ca ,,un
comentariu al Evangheliei armonizate”.”®

Astfel, in ciuda faptului cd ,,Diatessaronul” a fost primul text
evanghelic cunoscut 1n Biserica Siriei, in primele secole crestine, numele lui
Tatian si titlul operei sale au fost eliminate. Confirmarea definitiva a acestui
lucru ne este furnizatd de catre un canon (43) al lui Rabbula, episcopului
Edessei (412-435), care spune ca ,,preotii si diaconii trebuie sd vegheze cu
grija, ca in toate Bisericile sa fie prezentd o copie a Evangheliei
Mepharreshe (cele patru Evanghelii separate) si si fie cititd!”>. Asadar, in
prima jumatate a secolului al V-lea d.Hr., textul liber si ,,flotant™ al sirienilor
a fost aliniat la cel corespunzitor celorlalte Biserici. Incepand din primele
decenii ale acestui secol incepe si lunga retragere a Diatessaronului lui
Tatian Asirianul.

2 WILLIAM J. PETERSEN, ,,Canonicité, autorité ecclésiastique et Diatessaron de Tatien”,
in Le Canon du Nouveau Testament, Editat de Gabriella Aragione, Eric Junod si Enrico
Norelli, Colectia ,,Le Monde de la Bible”, Nr. 54, Labor et Fides, Geneva, 2005, p. 112.

% ALAIN DESCREUMAUX, Histoire du roi Abgar et Jésus, prezentare si traducere a
textului integral al ,,Doctrinei lui Addai”, Colectia de buzunar ,,Apocryphes”, Brepols,
1993.

*’ THEODORET DE CYR, L épitre 113, Patrologia Graeca, Volumul 83, Coloana 1316.

* TIITZE BAARDA, ,A Syriac Fragment of Mar Ephrem’s Commentary on the
Diatessaron”, in New Testament Studies, Nr. 8/ 1962, p. 294.

* W.J. PETERSEN, op. cit., p. 114.
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RESUME: Les versions siriaques de la Sainte Scripture et leur
inportance pour I’étude du text du Nouveau Testament

Les versions anciennes du Nouveau Testament sont, a coté des
manuscrits grecs et des citations patristiques, les plus importants
témoignages pour I’histoire et la critique textuelle néotestamentaire. Parmi
celles-ci s’inscrivent bien les traductions syriaques, puisqu’elles sont assez
nombreuses et présentent un certain nombre de particularités.

La Syrie est un trés important centre du christianisme primitif, par
ces grandes cités antiques: Antioche, Damas, Edesse et Arbela. En méme
temps, la langue syriaque est de la méme parenté que I’araméen, ¢’est-a-dire
sémitique. Le christianisme syriaque représente une troisieme branche
principale, apres 1’orient grec et 1’occident latin qui a été assez souvent mis
a I’écart par la littérature théologique, aussi par rapport a cette conception
«européocentrique» qui vise seulement ces derniers deux volets mentionnés
au-dessous. Les chercheurs parlent de ces cinq grandes versions
néotestamentaires en syriaque: la version ancienne (Vetus Syra); la Peschitta
ou la version commune; la version philoxénienne; la version harkléenne; la
version syro-palestinienne. Le milieu syrien a aussi produit quelque chose
d’inédit: une harmonie évangélique qui méle les quatre Evangile canonique
entre eux, sous la forme d’un récit continu, qui s’appelle le Diatessaron de
Tatien et qui a ét¢ composé au deuxieme siécle, environ 170 apres Jésus
Christ.

170



FERICITUL AUGUSTIN SI TRADITIA BISERICII
RASARITENE

Pr. Dr. MARIUS MIHAI ILCA

Cuvinte cheie: Augustin, Traditie, Biserica Rasariteand, Parinti Rasariteni
Keywords: Augustin, Tradition, Eastern Church, Eastern Fathers

1. Augustin in contextul epocii

Aurelius Augustinus (354-430), ,,cel mai influent purtator de cuvant” al
crestinismului apusean, un geniu fara de care nicio istorie a literaturii latine
postclasice nu ar fi completa. Jaroslav Pelikan, care 1i realizeaza un portret
intelectual-spiritual lui Augustin in a sa Traditie crestind, 1i identifica geniul
in faptul cd ,,a predicat invataturile Bisericii in scrierile si speculatiile lui
personale”, turndnd ,in matricea doctrinelor Bisericii” opiniile lui
teologice.' Personalitate complex, teolog si filosof al vremii sale, Augustin
reprezintd o extraordinara sinteza de calitati si de idei ale spiritului latin si
grec deopotriva.’

Augustin a fost ,,unul dintre putinele personalititi patristice care a
pus i1n discutie si a Incercat sa solutioneze aproape toate problemele
teologiei crestine. Cugetarea sa teologica si filozofica, prin stilul si claritatea
limbii, prin bogétia ideilor si solutiilor noi ce le aduce, a fost si continua sa
fie Inca si astdzi in atentia celor mai ilustri si variati cercetatori. Gandirea sa
teologicd a influentat in mod decisiv traiectoria gandirii apusene, fiind pana
astazi analizata si sintetizata, ndscand controverse §i opinii ambigue privind
aspectele esentiale ale credintei crestine.’

Textele scrierilor lui Augustin au influentat decisiv Apusul crestin nu
numai In spatiul Bisericii Romano-Catolice, ci si in spatiul confesiunilor

' JAROSLAV PELIKAN, T raditia crestina. O istorie a dezvoltarii doctrinei I. Nasterea
traditiei universale (100-600), trad. Silvia Palade, Ed. Polirom, Iasi, 2004, pp. 302-303.

2 Pr. Prof. [oaAN G. COMAN, Patrologie, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1956, p. 252. A se vedea
si CONSTANTIN CORNITESCU, Fericitul Augustin despre Sfantul Duh, ,,Studii Teologice”, an
XVII (1965), nr. 5-6, p. 334.

3 Parintele Profesor Ioan G Coman subliniazi vastitatea bibliografiei lui Augustin ,\Nici in
volumele jubiliare, nici In marile enciclopedii teologice si filosofice, nici in periodicele
augustiniene, nici In monografiile cele mai pretentioase dedicate lui, nu existad toatd
bibliografia lui Augustin. Atat de mare, variat §i continuu lucrator este tezaurul geniului lui
Augustin” (Patrologie, p. 263). H.I. Marrou afirma amplitudinea §i vastitatea bibliografiei
augustiniene care, pentru a fi asimilata, necesita eforturi supraomenesti (Sfantul Augustin i
sfarsitul culturii antice, trad. Dragan Stoianovici, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1997, p. 13,
nota 11). A se vedea si IOAN I ICA, Doctrina Fericitului Augustin despre Sfanta Treime,
dupa Tratatul ,,.De Trinitate”, ,,Studii Teologice”, an XIII (1961), nr. 3-4, p. 166.
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protestante. Norman Williams este de parere ca Reforma protestantd este
,rebeliunea postuma a lui Augustin impotriva lui Augustin [...] Cu toate
acestea, de-a lungul Iintregii perioade medievale in sanul celui mai
impundtor sistem ecleziastic pe care 1-a cunoscut lumea vreodatd, misticul
Augustin predestinationist se lupta in tdcere cu ierarhul augustinian, iar
Reforma celui de-al saisprezecelea secol a fost Tn mare masurd revolta
postumi a lui Augustin impotriva lui Augustin”.*

Gandirea lui Augustin este o adevaratd sinteza teologico-filozoficd a
epocii sale, problematizdnd asupra marilor teme ale umanitatii, oferind
raspunsuri controversate unele din ele, privind problema raului, natura
binelui, demnitatea omului §i a creatiei, iubirea §i sexualitatea, relatia
politica-religie, sensul istoriei, problema timpului, a harului, a libertatii, a
relatiei credintd-ratiune, a fericirii §1 contemplatiei si Trinitatea.

In ceea ce priveste teologia lui Augustin, dincolo de erorile sale,
Parintele Profesor loan G. Coman o considerd ,,un munte inalt spre varful
caruia nu pot privi multi”, scriitori crestini ca Iustin Martirul si Filozoful,
Tertulian, Ciprian, Origen ,,n-au trecut prin crizele grave prin care a trecut
Augustin”, criza lui intelectuald si sufleteasca fiind de lungd durata. Totusi
teologia lui s-a dezvoltat avand la bazd Scriptura si Traditia, credinta
personala si geniul stiintific si filosofic.’ La formarea teologico-filosofica a
lui Augustin au contribuit Cicero, Manes, Varo, Platon, Plotin si Ambrozie
de Mediolanum, asa incat pe bund dreptate putem afirma ca fiecare dintre
acestia si-au adus contributia in proportii diferite la nasterea unei gandiri de
anvergurd in istoria Bisericii $i a culturii universale.

Cultura epocii lui Augustin era bazata pe gramatica si retorica, fiind
esentialmente literard, Tnsd in ceea ce priveste cultura oratoricd a lui
Augustin nu era o inovatie, o creatie a epocii sale, ci s-a impus
intelectualilor latini cel putin incepand cu generatia lui Cicero.®

Complexitatea gandirii lui Augustin a avut reverberatii si in epoca sa,
in contextul Bisericii si al culturii antice. ,,Dacd pand acum, examinand
literatura crestina din secolul al IV-lea, am putut sesiza un numitor comun
care a unit personalitati atat de diferite cum sunt Marius Victorinus, Ilarie de
Poitiers, Ambrozie si leronim, in cazul carora este evident ca toti provin din
aceeasi matrice culturala si e foarte greu sa intelegem gandirea unuia din

* WILLIAMS NORMAN, The Ideas of the Fall and of Original Sin, A Historical and Critical
Study, Longmans, Green and Co. LTD, 39 Paternoster Row, London, 1927, p. 321, apud
Ierom. TEOFAN MADA, Harul mantuirii la Fericitul Augustin, Ed. Vremi, Cluj Napoca,
2010, p. 15.

> Pr. Prof. I0AN G. COMAN, Opera Fericitului Augustin §i critica personald teologicd din
Retractarile sale, ,,Studii Teologice”, an XI (1959), nr. 1-2, pp. 8, 11.

® HENRI-IRENEE MARROU, op. cit., p. 20 .
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acesti scriitori fara sd tinem cont si de ceilalti (chiar si cand sunt departe
unul de altul ca Ilarie si Ieronim), lucrurile stau cu totul altfel cand e vorba
de Aurelius Augustinus, in cazul cdruia o singura interpretare este, cu
siguranta, insuficientd. Cel mai mare ganditor crestin (si nu numai crestin)
din Occident se preteazd la diferite tipuri de cercetare, data fiind
complexitatea figurii sale, in functie de dorinta noastra de a pune in evidenta
un aspect sau altul. Abordarea lui Augustin poate sa tind cont mai cu seama
de profunzimea speculatiei sale teologice; de asemenea, se poate dovedi
incitantd ideea de a-l1 considera om al Bisericii In sens restrans, adicd
episcop si parinte spiritual; sau mare filozof al Antichitatii tarzii si autoritate
fundamentald pentru speculatia medievald ulterioara. Toate acestea sunt
directii de cercetare pe deplin justificate avand in vedere importanta majora
pe care Augustin a avut-o in fiecare dintre aceste domenii”.’

Augustin reprezinta doua epoci diferite, iar formatia sa culturald este
cea de crestin, care prin conceptiile sale teologico-filozofice provoaca o
dezbatere colosalda 1n secolele urmatoare. Ghislain Lafont considera ca
viziunea teologic-filosoficdi a lui Augustin insumeaza patru directii
esentiale: 1) o reflectie personald dureroasd si libera asupra dominatiei
apdsatoare a raului §i asupra gratuitdtii aproape neprevazute a mantuirii; 2) o
directie ecleziala, a unei meditatii asidue asupra textelor Scripturii privitoare
la indreptare, Indeosebi asupra Epistolei catre Romani; 3) directia polemica
strabatutd de lupta Tmpotriva maniheismului; 4) directia ,,politica” a apararii
Bisericii impotriva atacurilor pagane idolatre dupa cucerirea Romei.®

Michael Azkoul scrie o lucrare valoroasd in care analizeaza din
perspectiva ortodoxa textele augustiniene punand in lumind totodatd excesele
acestor texte in ceea ce priveste raportul lor cu Traditia Bisericii. Aceasta lucrare
scoate 1n evidenta invatatura despre Filioque a lui Augustin, predestinatia, pacatul
originar si problema gratiei.” Azkoul este de pirere ci Apusul trebuie si se
intoarca la Périn‘gi,]o nu la Augustin, care in viziunea lui Zananiri'! inregistreaza
prin viziunea sa o ruptura fata de continuitatea Traditiei.

7 CLAUDIO MORESCHINI, ENRICO NORELLI, Istoria literaturii crestine vechi grecesti si
latine. De la Conciliul de la Niceea la inceputurile Evului Mediu, vol. 11, trad. Hanibal
Stanciulescu, Ed. Polirom, Iasi, 2004, p. 11.

8 GHISLAIN LAFONT, O istorie teologica a Bisericii. Itinerar. Forme. Modele, trad. Maria
Cornelia Ica jr., Ed. Deisis, Sibiu, 2003, p. 82.

® MICHAEL AZKOUL, The Influence of Augustine of Hippo on zhe Orthodox Church, The
Edwin Mellen Press, Lewinston, 1990. Despre o criticd ortodoxda asupra gandirii lui
Augustin a se vedea J. ROMANIDES, The Ancestral Sin, translation George S Gabriel,
Zephir, Ridgewood, 1998.

" IBIDEM, p. 271

"' ZANANIRIL, La controverse sur la predestination au Ve siecle: Augustin, Cassien et la
tradition, in ,,Saint Augustin”, L’ Age d’Homme, Paris, 1986, p. 255.
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2. Augustin si limba greaca

In cadrul stiintei patrologice apusene existi pareri pro si contra asupra
cunoasterii sau necunoasterii de catre Augustin a limbii grecesti, instrument
indispensabil in cercetarea textelor rdsaritene privitoare la adevarurile
credintei. Unii cercetatori sunt de parere cd Augustin nu a cunoscut limba
greacd,'” altii ci a cunoscut limba greacd dar nu in mésura in care acest fapt
i-ar fi permis o lecturare in profunzime a textelor grecesti.

In pleiada celor din urmi se inscrie si Marrou care arati ca Augustin
cunostea destul de bine limba greaca. ,Indelungata legituri cu opera lui
Augustin m-a facut sa cred ca el cunostea greaca, dar mai mult in primul fel
decat in cel de-al doilea; destul ca sd o poata folosi pe plan tehnic, dar prea
putin ca si putem atribui acesteia un rol activ in cultura lui”."> Marrou
explica prin prisma cunoasterii limbii grecesti, legatura lui Augustin atat cu
textul grec al Scripturii, cét si cu unele din scrierile Parintilor Capadocieni."*
»E un lucru cert cd Augustin avea oarecare cunostinte de greaca. Se
intampla destul de des sa citeze termeni grecesti si sd-i explice; e deja ceva,
dar e mai mult decat atat. Il vedem adesea recurgand la textul grecesc al
Bibliei. Se slujeste de el la comentarea si corectarea (emendatio) Bibliei
latinesti, fie pentru a-i preciza sensul, fie cand trebuie sa aleagd intre mai
multe versiuni divergente sau chiar pentru a le corecta §i a propune o
traducere noud, facutd direct dupa textul grec. Il vedem de asemenea
raportandu-se la textul original al Omiliilor catre neofiti ale Sfantului Ioan
Chrysostomos si pentru a-i raspunde lui Iulian din Eclanum, opunand
traducerii latinesti folosite de acesta o traducere proprie din limba greaca a
doua pasaje deosebit de importante; in cadrul aceleasi polemici, el mai
traduce dupa textul original citeva randuri din prima Omilie despre post a
Sfantului Vasile”."

Marrou concluzioneaza la sfarsitul acestei argumentatii cd Augustin
cunostea limba greaca insd nu intr-un mod profund. El problematizeaza
asupra faptului cd daca Augustin ar fi citit in originalul grec vreo lucrare pe
care sa n-o fi citit in prealabil in limba latina? El este de parere ca textele
invocate mai sus certifica faptul ca Augustin era capabil sa verifice, chiar sa
corecteze dupa original versiunea latind, insd niciodatd nu-1 gasim fata in

12’ H v. CAMPENHAUSEN, Lateinische Kirchenviter, Stuttgart, 1978, p. 178; J DANIELOU,
Patristic Period: Historical Theology, edit. J Danielou, A. H. Courtin, J Kent,
Harmondsworth, Penguin 1971, pp. 119-120.

" H.I. MARROU, Sfdntul Augustin i sfdrsitul culturii antice, p. 41.

A se vedea De doctrina christiana 4, 20 (40), P.L. XXXIV, 108C; Contra lulianum
Pelagianum 1, 6 (22), P.L. XLIV, 656C; 1,6 (26), 658C; 1,5 (18), 652C.

> H.1. MARROU, Sfintul Augustin si sfarsitul culturii antice, p. 41.
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fata doar cu originalul.'®

Autori ca Ambrozie, Marius Victorinus sau Casian au cunoscut
limba greaca si au tradus textele Rasaritului crestin in Apus. Cunoasterea
operelor lui Plotin a fost cunoscuta de Augustin prin filiera lui Porfir si
Marius Victorinus.

Andrew Louth arata ca ,,datoria lui Augustin fata de Plotin a fost una
foarte personala: cand I-a citit pe Plotin, a intalnit o miscare a gandirii, care
si-a gasit ecoul in propriul siu suflet. Dar cum l-a citit pe Plotin? Intrucat
Augustin nu stapanea, pe cat se pare, limba greaca, probabil ca I-a citit in
traducere. E foarte posibil ca traducerea pe care a cunoscut-o el sa fi fost
aceea a lui Marius Victorinus, un african, profesor de retorica si el, al carui
exemplu de convertire a avut un insemnat impact asupra lui Augustin. In
intelegerea lui Plotin, Victorinus 1i era profund indatorat lui Porfir si
probabil, Augustin a impartasit si el aceeasi datorie. Pand unde s-a ridicat
exact aceasta datorie, e departe de a fi limpede, dar pare limpede 1nsa, ca e
vorba de acel Plotin vizut prin ochii lui Porfir si Victorinus”."”

Tot Louth subliniaza contrastul dintre Augustin si Parintii greci,
precum si specificitatea Confesiunilor care lipsesc din literatura patristica
rasariteand. Contrastul dintre Augustin si Pdrintii greci vizeaza tema
sentimentului, teologia misticd a Parintilor rasdriteni dezvoltandu-se intr-o
nota de obiectivitate bazatd pe interpretarea Scripturilor, strdind de marturisirea
propriilor lor experiente specifica Apusului. Astfel, in Résarit nu experienta
personald convinge, ci recursul la Revelatia divina. Cu toate acestea — arata
Louth — contrastul dintre Augustin si Périntii greci nu este total, intrucat
adevarul trebuie gasit in ceea ce Dumnezeu a revelat, nu in experienta umana.
Totusi Confesiunile n-au echivalent in lumea antica in ceea ce priveste
introspectia care deschide o dimensiune psihologica, interioara.'®

Consecintele acestei interiorizari psihologizante sunt remarcabile la
nivelul intregii viziuni augustiniene asupra teologiei si aspectelor ei
esentiale. ,,Pentru prima oara, datoritd lui Augustin, gandirea apuseand se
indreaptd spre o teologie antropologica si psihologica. Una dintre inovatiile
lui este introvertirea, particularitatea lui Augustin consta in antropomonism,
adica 1n prioritatea absolutad pe care o da concentrarii psihologice a teologiei,
concomitent cu ignorarea §i inldturarea altor doi factori sau parametrii ai
teologiei: cosmologia si eshatologia. Cotitura antropologica a lui Augustin
este prima limitare a gandirii apusene la introvertire, la psihologism si

' IBIDEM, p. 44.

" ANDREW LOUTH, Originile traditiei mistice crestine. De la Platon la Dionisie
Areopagitul, trad. Elisabeta Voichita-Sita, Ed. Deisis, Sibiu, 2001, p. 188.

" IBIDEM, p. 180

175



subiectivism. [...] Consecintele acestei interioritdti (religiozitati) este

«hristologia psihologica» si «triadologia psihologica» a augustianismului”."

3. Augustin si Parintii greci
Care au fost legaturile Fericitului Augustin cu Parintii greci? In acest sens
putem afirma ca Augustin a avut contact cu unele dintre scrierile unor
Parinti, traduse in limba latind, cum ar fi Origen, Eusebiu, Grigorie de
Nazianz, Vasile cel Mare, loan Gura de Aur, insa fara sa-i studieze in
profunzime in originalul scrierilor lor. Astfel, Augustin cunostea foarte bine
pe Parintii latini iar pe cei greci 1i cunostea in profunzime doar pe cei a caror
scrieri au fost traduse in limba latind. Cand leronim ii vorbeste despre
polemica origenistd, Augustin 1i raspunde ca unul care nu l-a citit niciodata
in original pe Origen, tot ce stia despre Origen fiind din surse traduse sau
cum se spune — la a doua mana. in ceea ce priveste opera lui Eusebiu,
Augustin Tnsusi face trimitere la traducerea lui Ieronim si la cea a lui Rufin.

Cand controversa pelagiand i-a atras atentia asupra unora dintre
lucrarile Sfantului Grigorie de Nazianz, Sfantului Vasile cel Mare si
Sfantului Ioan Gura de Aur, nu face apel la limba greacd decat in cazuri
exceptionale, pentru a preciza cateva scurte pasaje — asa cum am subliniat.
Aceste texte ale Parintilor greci le citeste si le citeaza in limba latina Tn mod
curent. Spre exemplu, in ceea ce priveste cele noud predici ale Sfantului
Grigorie de Nazianz, se foloseste de traducerea lui Rufin, iar pentru Omilia
catre neofiti a Sfantului loan Gura de Aur se foloseste de versiunea lui
Anianus din Celeda.”’

Unii cercetatori sunt de parere ca existd o influenta pe care Rdsaritul
a exercitat-o asupra teologiei lui Augustin, dar §i o delimitare majora a
teologiei rasiritene fati de unele excese al teologiei augustiniene. In
lucrarea De Trinitate, Augustin se pare ca este influentat de Parintii
Capadocieni, in special in ceea ce priveste combaterea arianismului careia
Augustin 1i dedicd primele patru cirti. In aceastd lucrare, Augustin ,reia
multe dintre consideratiile avansate de teologia orientala, mai cu seama de
Parintii Capadocieni, cunoscuti de el probabil doar in traducere latina™ '

Augustin Incearca sa apropie expresiile sale cu privire la Treime cu
cele ale Parintilor rdsdriteni fara sd reuseasca total. Cu toate acestea,
Augustin cultivd o admiratie speciald fatd de Sfantul Grigorie de Nazianz —
influentat fiind si de Ieronim si Didim cel Orb. El va scrie: ,,Autoritatea
episcopilor orientali iti pare micd In Grigorie singur? Acesta este un

' Terom TEOFAN MADA, Fericitul Augustin si tezele sale, Ed. Agnos, Sibiu, p. 13.
I H. MARROU, Sfintul Augustin si sfarsitul culturii antice, pp. 46-47.
! CLAUDIO MORESCHINI, ENRICO NORELLI, op. cit., p. 37
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personaj atat de mare, incat nu s-ar fi spus aceasta daca credinta crestind nu
era cunoscuta de toti si nu ar fi primit atata celebritate si veneratie printre
episcopii orientali, daca acestia nu ar fi cunoscut in cuvantarile sale regula
unui adevir foarte cunoscut”.”

Augustin ia contact cu opera Sfantului Grigorie prin traducerile lui
Rufin de Aquileea, existdnd astfel mai multe apropieri intre opera
augustiniand si cea a Parintelui rasaritean: opozitia dintre pronumele neutre
si pronumele masculine, pentru a arata identitatea de fiintd si deosebirea
ipostasurilor, diferenta este in numar nu in fiintd, eternitatea purcederilor,
caracterul transcendent al purcederilor, prezenta aratata pentru cifra trei in
loc de cuvintele ipostasis sau prosopon, pe care pare sa le evite de mai
multe ori, chiar sensul cuvintelor ipostasis si prosopon.”> Vasile Cristescu
subliniaza cateva dintre similitudinile, apropierile si distinctiile dintre cele
doud gandiri teologice: Augustin si Grigorie de Nazianz. Astfel, impotriva
lui Eunomie, Sfantul Grigorie si Fericitul Augustin vor apara identitatea de
naturd, dar conceptia Sfantului Grigorie contine formule de ordin vital
profesand un dinamism, in timp ce Augustin rdmane mai mult in planul unei
dialectici conceptualiste. Dacd pentru Sfantul Grigorie ceea ce deosebeste
un ipostas de altul este modul de a fi, Augustin introduce ideea de relatie
care presupune dar nu include ideea de substantd. La fel ca si Sfantul
Grigorie va lupta impotriva sabelianismului si arianismului aratand ca
nasterea Fiului din Tatal trebuie considerata ca o comunicare a Intregii fiinte
divine si nicidecum o creatie, Fiul insusi fiind Creator.”*

Cu toata aceastd admiratie pentru adevdrul marturisit de Sfantul
Grigorie de Nazianz, Augustin — desi 11 cunoaste o buna parte a operei sale —
nu 1si Tnsuseste onto-personalismul ei triadologic, ci prefera psihologismul si
esentialismul. Pentru Augustin, obarsia unitdtii absolute a fiintei divine nu
este Dumnezeu Tatél, care naste pe Fiul si purcede pe Duhul Sfant, ci
unitatea absolut numerica a fiintei divine care subordoneazi persoanele. In
demersul sdu de a accentua unitatea Treimii, Augustin denumeste pe Duhul
Stant cu una dintre numirile referitoare la lucrarea iconomica in lume a celor
trei Persoane si anume iubire pe care bazd incearcd sd explice relatia
intratrinitara vesnica.”

Existd si apropieri si diferente majore intre gandirea lui Augustin si a

22 FERICITUL AUGUSTIN, Contra Tulianum 1,1,15 P.L. XLIV, 849, apud VASILE CRISTESCU,
Persoanele trinitare si comunitatea dintre ele in teologia Sfantului Grigorie de Nazianz,
Ed. Junimea, Iasi, 2000, p. 153.

3 VASILE CRISTESCU, op. cit., p. 154.

** IBIDEM, pp. 158-159.

» A se vedea GEORGIOS MARTZELOS, Sfintii Parinti §i problematica teologicd, trad.
Cristian Emil Chivu, Ed. Bizantind, Bucuresti, 2000, p. 83.
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unora dintre Parintii greci. De pilda, in problema cunoasterii care implica si
iubirea ca factor de unire intre persoane, si Augustin vizeaza aceasta unire
exprimatd i de Parintii greci in scrierile lor. El da in acest sens Psalmului
72, care vorbeste despre ,,alipirea” de Dumnezeu, atat un sens intelectual,
cat si afectiv-mistic, care, fard sd nege, largea aspiratia erosului
neoplatonician. Cu toate acestea orientarea lui Augustin difera de cea a
Parintilor greci care in reactia lor Impotriva rationalismului lui Eunomie
dezvoltd temele necunoasterii si ale intunericului. Intr-adevir, tema erosului
o dezvolta Dionisie Areopagitul, precum si tema ,,ilumindrii” care este
privita intr-o dimensiune ontologica si intelectuald ca etapa provizorie in
urcusul ierarhic al fiintelor spre unirea misticd cu Dumnezeu. Punctul de
plecare a lui Augustin este diferit, experienta luminii la el este
incontestabila, dar fugara, desi deschide perspectiva unei mistici a luminii si
a sperantei vederii fatd citre fata:*® ,,Si apoi instiintat si ma intorc la mine
insumi, am intrat in launtrul meu, sub conducerea Ta si am putut, pentru ca
Tu Te-ai facut ajutorul meu. Am intrat si am vazut cu ochiul sufletului meu,
oricum era el, peste acel ochi al sufletului meu, deasupra mintii mele,
lumina neschimbdatoare, nu aceasta de rand, care este vizibild pentru orice
trup si nici ca si cand ar fi fost de acelasi gen, ci mai mare, ca si cand
aceasta ar straluci cu mult mai mult si ar ocupa totul cu marimea ei. Acea
lumina nu era acest lucru, ci era altceva, ceva cu totul deosebit de toate
acestea. i nu era deasupra mintii mele cum este uleiul deasupra apei, nici
asa cum este cerul deasupra pamantului, ci mai sus, pentru ca ea m-a facut
pe mine si eu sunt mai jos, pentru cd am fost facut de ea. Acela care a
cunoscut adevarul a cunoscut-o, iar cine a cunoscut-o a cunoscut
vesnicia”.?’

In ceea ce priveste caracteristicile itinerarului interior, care conduce
de-a lungul unor etape si medieri la unirea cu Dumnezeu in lumina, exista o
oarecare inrudire intre Augustin si Dionisie Areopagitul, cu toate ca
diferenta fundamentala dintre acestia existd si ea. Mai precis: 1n timp ce
Augustin agteaptd vederea propriu-zisd a lui Dumnezeu, care e chipul
desavarsit al fericirii vesnice, dezvoltind o teologie a luminii, Dionisie
Areopagitul, influentat atat de Parintii Capadocieni ca precursori ai sdi, cat
si de Proclus, maestrul sau, cautd unirea mai degraba decat vederea. Aceasta
diferentd nu impiedica, atat pentru unul cat si pentru altul, ca itinerarul
mantuirii sd fie structurat ierarhic, etapizat, incepand cu ilumindrile care

%6 GHISLAIN LAFONT, op. cit., pp. 84-85.
7 FERICITUL AUGUSTIN, Confessiones, VII, 10 (16), trad. Prof. Dr. Nicolae Barbu, Ed.
IBMBOR, Bucuresti, 1985, pp. 159-160.
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anticipeazi ultima etapa a cunoasterii prin care omul va atinge fericirea.”®

Astfel, contrastul dintre Augustin si Parintii greci este evident,
intrucat daca pentru Augustin vederea nemijlocitd a lui Dumnezeu este
limitatd la Moise pe Sinai si Pavel pe drumul Damascului, pentru Parintii
greci este insusi scopul vietii pe pamant. Totodata, daca Augustin vorbeste
despre vederea esentei divine in eshaton, pentru Parintii greci vederea nu se
refera la esentd, ci doar la strdlucirea necreatd a slavei. El reduce notiunea
biblica a vederii lui Dumnezeu la doctrina neoplatonica, dualista, a realizarii
fericirii sufletului prin vederea intelectuald a esentei divine.” Prin teoria
»llumindrii” de influenta platonicd si neoplatonica, Augustin ,,nu reuseste
decat sa confunde planurile intelectual si divin, misticizdnd cunoasterea
intelectuald si intelectualizand cunoasterea mistica si introducand in teologie
pe Dumnezeul filozofilor in locul Dumnezeului Revelatiei biblice”.*’

Pentru Augustin §i pentru o mare parte a traditiei occidentale ,,ceea
ce se vede 1n teofanii nu este insasi realitatea Dumnezeului Adevarat, ci
doar simboluri ale Adevarului etern” iar teologia occidentald influentatd de
el inregistreaza chiar si azi o alunecare ,de la realitatea Revelatiei pe
sensurile ei, sensul (fie el intelectual, moral, cosmic, social, existential,
istoric) ajungand in cele din urma sa fie substituit realitatii insdsi”.*! Una
dintre consecintele acestei deviatii este ca ,,magisteriul Bisericii sau teologii
inteleg (s1 dezvolta chiar) mai bine decat Profetii, Apostolii, Sfintii sau
Parintii «mesajul» care face esenta Revelatiei” rezultatul fiind ,,0 filozofie
religioasad crestina, un intelectualism, un pietism ori moralism «crestiny, o
practica sociald sau chiar, mai nou, textuald”.*? In acest context, pledoaria
lui Lossky, pentru o intelegere radical teocentrica a vederii lui Dumnezeu ca
un capitol de teologie si antropologie teologica si nu ca un capitol de
antropologie sau psihologie intelectuala sau fantasmatica devine deosebit de
relevantd si actuald.™ Joan Ica jr. identificd consecintele teologice,
gnoseologice si antropologice ale unei astfel de viziuni in Apusul crestin
pana astdzi, precum si distinctia dintre perceptia Parintilor asupra vederii si

** GHISLAIN LAFONT, op. cit., p. 112.

¥ Augustin va introduce teoria diviziunii tripartite a viziunilor cu o influentd decisiva
pentru gandirea Occidentului: 1) sensibilda — perceperea prin obiect nemijlocit prezent; 2)
imaginara — reconstituirea fantasmatica a acestuia in suflet din memorie sau sub influenta
unor cauze externe — divina sau demonicd, interne — maladie psihicd sau fizicad; 3)
intelectuald — contemplarea in stil platonic a virtutilor sufletului, esentei lucrurilor si lui
Dumnezeu (Diac. I0AN I ICA IR, Lossky si vederea lui Dumnezeu, in VLADIMIR LOSSKY,
Vederea lui Dumnezeu, trad. Maria Cornelia Oros, Ed. Deisis, Sibiu, 1995, p. XLVIL.

3% Diac IOAN T ICA IR, op. cit., p. XLVIL

*! [BIDEM.

2 IBIDEM, p. XLVIIL.

3 IBIDEM, p. LIL
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cunoasterii §i perceptia augustiniand si a teologilor apuseni asupra
teofaniilor, cunoasterii si vederii: ,,Nicdieri contrastul dintre Augustin si
Parintii greci nu este poate mai izbitor (scandalos chiar). Pentru Parinti
teofaniile vechi testamentare (in rug, in nor etc.) erau reale nu simbolice, nu
efemere, iar in Ele s-a ardtat nu un Inger, ci Insusi Dumnezeu Logosul in
slava Sa dumnezeiascd comuna intregii Sfintei Treimi. De aceea, pentru
un Grigorie de Nyssa, de exemplu Moise a vazut (in rug, in nor, pe
munte) pe Dumnezeu, devenind astfel, in mod real un «teo-log» crestin
«avant-la-lettre» in vreme ce pentru Augustin in teofania din rug a Celui
ce «este» (nu a Celui ce «sunt») Moise a primit mesajul intelectual
reveland imutabilitatea naturii divine si identitatea Deus = esse, devenind
nu teolog, ci «onto-teo-log» si metafizician al «Exodului». Paradoxal, in
efortul sau de a combate arianismul lui Arie, Augustin se situa prin doctrina
despre teofanii pe pozitiile rationaliste ale neoarianului Eunomie (adversarul
Stantului Grigorie de Nyssa). Teologiei empirice si mistice a Parintilor ii ia
locul aici o teologie speculativa care, in diverse avataruri, va face carierd in
Occident. Idealismul intelectual sau moral se substituie cu «sensurile» lui
«realitatii» concret sensibile 1n trup si in timp a Revelatiei divine. [...] Pana
la vederea («dincolo») a esentei divine, teologul acceptd prin «credinta»
(nedesavarsitd!) simbolurile revelate din Biblie, cult si dogme al caror mesaj
se sileste sd-1 «inteleagd» sau actualizeze sub forma unei speculatii
rationale, a unei practici morale ori experimentdri (trdiri) afective.
Rezultatul aplicérii riguroase a ordinii augustianismului «clasic»: fides —
intellectus (speculatio) — visio beatifica nu e 1nsa o teologie, ci o «filozofie
religioasd» crestina, un intelectualism, un pietism ori moralism «crestin», o
practica sociald sau chiar, mai nou, «textualan”.**

Lafont, facand o paralela intre Augustin si Dionisie, 1i integreaza in
traditia modelelor din istoria teologiei subliniind complementaritatea si
intalnirea dintre cele doud modele de a face teologie. ,,Pentru a intelege
viata acestor modele in istoria teologiei, trebuie sd observdm ca ele se
compun intre ele, cu alte cuvinte cd anumite elemente apartinand modelului
augustinian pot ajunge sa califice modelul dionisian si reciproc. E adevarat,
de exemplu cd interioritatea i iubirea nu caracterizeaza in mod esential
gandirea lui Dionisie destul de obiectiva si speculativd; miscarea de intrare
in necunoastere ¢ mai degraba guvernata de un fel de imbold ontologic
numit aici eros, decat de o dorintd de iubire. Vom putea gasi atunci autori
care indulcesc intr-un anume fel rigoarea rationald si/sau misticd a lui
Dionisie, printr-o analiza a sufletului si a miscarilor sale afective interioare.
Va exista de asemenea o contaminare reciproca intre ceea ce am putea numi

** IBIDEM, p. XLVIIL.
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«raul metafizicy» dionisian, care ar fi finitudinea pe care omul se straduieste
sd o Impinga la infinit din momentul in care se afunda in intuneric §i «raul
moral sau teologic» asupra caruia insistd atdt de mult Augustin si care
rezultd din vointa pacitoasi si raviseste apoi omul si creatul”.*

Lars Thunberg pune problema unei influente pe care Augustin ar fi
exercitat-o asupra teologiei Sfantului Maxim Marturisitorul. EI se
fundamenteaza pe contactele pe care Sfantul Maxim le-a avut cu Roma si cu
Apusul in general, precum si sederea sa lunga la Cartagina. Pe de alta parte,
este adevarat, Sfantul Maxim nu citeaza scriitori crestini apuseni, nici nu se
afla asemenea citate In Loci Communes, influenta traditiei rasaritene fiind
clard in ceea ce priveste sinteza teologicd a Sfantului Maxim. Cu toate
acestea, Thunberg observa anumite similitudini intre unele aspecte ale
operei lui Maxim si unele aspecte ale operei augustiniene in ceea ce priveste
teologia iubirii.*® Augustin si Maxim cunosc pe langa iubirea de sine, rea, si un
amor sui general, care este bun si in conformitate cu legile naturii. Aceasta
ideea este dezvoltata de Augustin plecand de la intelepciunea stoica a lui amor
sui ca instinct de autoconservare. Pentru a nu fi convertita in opusul ei, adica o
iubire de sine rea, iubirea de sine trebuie orientata intr-o directie buna. Iubirea
de sine rea exprima insasi natura pacitoseniei omului.*’

In ceea ce priveste continutul notiunii ,iubirii de sine” existi doua
traditii, rasariteand si apuseand, prima care priveste patima grosierd a
lacomiei ca prima dintre aceste vicii $i a doua care considerd patima mai
spirituald a mandriei ca fundament a tuturor celorlalte. Aceste viziuni au
drept rezultat faptul ca traditia rasariteand identificd iubirea de sine patimasa
cu o dorintd dupd pofta trupeasca, in timp ce traditia apuseand o identifica
cu o atitudine de mandrie ce se ridica Impotriva lui Dumnezeu si a celorlalti
oameni.”® Atat aspectul senzualitatii cat si cel al mandriei sunt legate de
conceptul de iubire de sine. Dacd Evagrie — care 1l va influenta si pe Sfantul
Maxim Marturisitorul — subordoneazd mandria senzualitatii, Augustin
procedeazi invers, adici subordoneazi senzualitatea méandriei.”” Thunberg
explicd constructia gandirii augustiniene in aceastd problema. In opinia sa,
Augustin ,,construieste pe ideea stoicd de amor sui al carui scop initial a fost
sdnatatea fizicd. Prin urmare iubirea de sine bund poate exista doar in

3% GHISLAIN LAFONT, op. cit., p. 421.

3% Pr. Dr. MARIUS-MIHAI ILCA, Teologia iubirii in viziunea Sfintilor Parinti si a Scriitorilor
bisericesti din primele patru secole patristice cu referire speciald la Fericitul Augustin, Ed.
Emia, Deva, 2009, pp. 122-123.

37 LARS THUNBERG, Antropologia Sfantului Maxim Marturisitorul. Microcosm si Mediator,
trad. Anca Popescu, Ed. Sofia, Bucuresti, 2005, pp. 264-265.

** IBIDEM, p. 266.

% IBIDEM, pp. 269-270.
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madsura in care este o iubire «ordonatd», in timp ce revolta impotriva ordinii
adevdrate, pe care o iubire de sine rea o reprezinta, include in mod necesar o
predominantd a senzualitatii, un atasament gresit fata de trup. lar pe de alta
parte, mdndria exista intotdeauna acolo unde este prezentd iubirea de sine,
deoarece contine o evadare in autosuficientd de la adevarata tindere cétre
Dumnezeu. In acest ultim sens cele doua feluri de iubire sunt puse in
contrast in De Civitate Dei. In plus, mandria este vizuti de Fericitul
Augustin ca pacat fundamental. Asadar, Superbia este prezentata frecvent ca
echivalent al iubirii de sine rele. Astfel, patimile trupului si apostazia
mandriei coincid la Fericitul Augustin, desi primul se subordoneaza logic
celui de al doilea”.*’

In ceea ce priveste perspectiva maximiani asupra acestui subiect,
iubirea de sine nu este redusid doar la pofta senzuald,’' ci cuprinde o
sumedenie de alte patimi care decurg din ea. Thunberg concluzioneaza in
acest sens: ,,Sfantul Maxim nu ar putea fi mai clar in privinta relatiei stranse
dintre pacatele trupesti si netrupesti. Astfel, alipirea grosiera de trup ramane
dupa Sfantul Maxim, o caracteristica a tuturor patimilor, desi importanta
pacatelor mandriei este totdeauna scoasd 1n evidentd. Daca se poate spune ca
Fericitul Augustin subordoneaza mandriei pacatul senzualitatii Sfantul Maxim,
urmandu-1 pe Evagrie si traditia rdsariteana procedeaza invers; el atribuie un loc
important pacatului mandriei in sfera vietii patimase, a carei caracteristica
principala este insd alipirea de trup si concupiscenta dezordonatid” **

Jaroslav Pelikan subliniaza aparenta apropiere dar si distinctie dintre
Augustin si Maxim in ceea ce priveste pacatul stramosesc si transmiterea
lui. El aseaza in contrast sistemul augustinian cu cel maximian. Daca
Maxim spune cd de pacatul straimosesc ne-am slobozit prin Botez, ceea ce se
aseamana foarte mult cu doctrina lui Augustin, totusi Maxim, cand se refera
la pacatul strdmosesc, nu vorbeste despre transmiterea pacatului la urmasi
prin conceptie fizica si nastere. Maxim 1l vede pe Adam nu ca pe un individ
de la care pornesc toate fiintele umane, ci mai degraba ca Intregul neam
omenesc intruchipat de o persoana unicd, dar universala. Pelikan este de
parere ca ,,in pofida paralelelor superficiale dintre cei doi, doctrina lui

Augustin despre om si cea a lui Maxim erau destul de diferite”.*

“0 IBIDEM, p. 269.

1 P. SHERWOOD, St. Maximus the Confessor: The Ascetic Life. The Four Centuries on
Chanty, London, 1955, pp. 62, 85.

*> LARS THUNBERG, op. cit., pp. 274-275.

B JAROSLAV PELIKAN, Traditia crestind. O istorie a dezvoltdrii doctrinei. Spiritul
crestinatatii rasaritene (600-1700) 11, trad. Pr. Prof. Nicolai Buga, Ed. Polirom Iasi, 2005,
pp- 209-210.
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SUMMARY: Augustin and the Tradition of the Eastern Church

In this study, the author intends to illustrate the relationship between
Augustine and the Greek Fathers, Augustine and the relationship between
language Eastern Fathers, Greek and also highlight the influence that the
latter have made it the thought of Augustine. Augustine's thought is
interpreted in the context of his era and in the context of his polemic
disputes and philosophical and theological influences that are obvious. The
study also points and distinctions that exist between Eastern thought and
thought Augustinian Fathers, and the implications of these distinctions in
key aspects of the theology of the first centuries of the Christian Church.
Aurelius Augustine remains a personality complex, contradictory, which
originated in Christian thought contradictory ideas that led to the separation
between East and West. Signs of his thinking can be identified not only the
Roman Catholic Church, but among Protestant denominations and even on a
part of Orthodox thought in decades.
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IMPARATUL JUSTINIAN SI ORTODOXIA
CALCEDONIANA®

Pr. Drd. CIPRIAN CATANA

Cuvinte cheie: Justinian, hristologie, ortodoxie, monofizitism,
nestorianism
Keywords: Justinian, Christology, Orthodoxy, Monophysitism, Nestorianism

Introducere

Domnia lui Justinian (527-565), activitatea lui ca teolog, conducator si legiuitor
bisericesc se petrec intr-o perioada de timp destul de zbuciumata. Crestinismul
a rezistat timp de 300 de ani religiei pagane, persecutiilor, dar si imparatilor
pagani. Dupa Edictul de la Mediolanum din 313, din timpul Tmparatului
Constantin cel Mare, prin care crestinismul se manifesta liber, situatia se va
schimba radical. Crestinismul devine acum o mare putere, un punct de sprijin al
Imperiului. Unitatea Statului depindea in mare masura de unitatea Bisericii.

Insa aceasta unitate a fost periclitata. Incepand cu secolul al IV-lea,
timp de aproape o jumatate de mileniu, Biserica s-a asemanat cu o corabie
plutind pe o mare agitati de dispute teologice. In secolul al IV-lea se
definitiva si se formula dogma Sfintei Treimi, raportul dintre cele Trei
Persoane la Sinoadele I ecumenic de la Niceea, din 325, si al II-lea Sinod
ecumenic de la Constantinopol, din 381.

Incepand cu secolul al V-lea disputele trec in domeniul
hristologic. Sinodul al III-lea ecumenic de la Efes, din 431, condamna
nestorianismul, invatdnd ca lisus Hristos este o persoana in doud firi:
dumnezeiasca si omeneasca.

Ca o reactie in fata ereziei nestoriene apare o alta, si anume
eutihianismul, care sustinea ca In unica persoana a lui lisus Hristos se afla o
singura fire: cea dumnezeiasca. Aceasta erezie, numitd monofizism, a fost
condamnata de Sinodul al IV-lea ecumenic de la Calcedon, din 451, care a
stabilit cd 1n unica persoand a Mantuitorului lisus Hristos se afla doua firi:
dumnezeiasca si omeneasca.

Monofizitii au primit greu infrangerea lor §i nu au incetat sd continue
lupta impotriva Sinodului de la Calcedon. Disputele religioase au fost si
cauzele unor perturbdri adinci in viata Bisericii §i a statului. Disputele
teologice se duceau numai intr-un cerc limitat de teologi. Toata lumea se

* Referat prezentat in cadrul studiilor de doctorat in teologie, la Universitatea ,,Lucian
Blaga” din Sibiu, Facultatea de Teologie Ortodoxa ,,Andrei Saguna”, sub indrumarea Pr.
Prof. Univ. Dr. NICOLAE CHIFAR.
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interesa de problemele religioase. ,,Clerici §i mireni, barbati si femei,
poporul intreg — toti aveau o deosebitd placere sda discute probleme
teologice. Din aceastd tovarasie nu putea lipsi nici Tmparatul. Iata de ce
disputele religioase aveau caracterul unor miscari mari populare cu
repercusiuni adanci asupra Bisericii si a statului”.! Veacul al IV-lea a avut
parte din plin de aceste framantari religioase.

Aceasta era atmosfera religioasd din aceste timpuri si intr-un astfel
de climat s-a nascut si a activat marele imparat Justinian, cel care a incercat
din plin sa aduca pe calea cea dreaptd a credintei pe calcedonieni §i pe
monofiziti. Prin conferintele religioase, prin discutii, tratate si chiar prin
organizarea Sinodului al V-lea ecumenic de la Constantinopol, din 553, a
incercat sd apere credinta calcedoniand ortodoxa si in acelasi timp sa-i faca
s1 pe monofiziti sa o accepte, lucru pe care nu l-a reusit.

Justinian a fost fiul veacului sdu si a luat parte la intreaga lui
existentd agitata.

I.1 Justinian — omul si teologul

Imparatul Justinian era originar din localitatea Tauresium din provincia
Dardania. Parintii sai se numeau Sabatius si Vigilantia si erau de conditie
modestd. Ascensiunea sa este datoratd unchiului sdu, imparatul Justin I
(518-527), care l-a propulsat in functiile inalte ale statului. Datorita
unchiului sdu a studiat dreptul si filosofia la Constantinipol. Aici a prins si
gustul teologiei, mai ales cd un bizantin adevarat trebuia sa aiba si temeinice
cunostinte religioase.

Acest impdrat a avut o viata extrem de simpla, masa sa ar putea parea
modestd celor mai simpli burghezi din vremea noastrd. Nu bea niciodata
vin, abia manca ceva alimente, in special legume, ,,considera ca lucru josnic
si vulgar satisfacerea acestor placeri materiale si cateodatd se scula de la
masa dupa ce abia gustase din bucatele aduse. Deseori sta cate doua zile
intregi fara sa ia hrana solida si cand religia poruncea, primea fara greutate
sd posteasca o zi si doud nopti. De asemenea, nu dormea mult. Curtezanii sai
chiar 1l numeau frumos «impdratul care nu doarme niciodata», se trezea
odata cu zorile si adormea tarziu noaptea, se trezea chiar sa se aseze la lucru
in mijlocul noptii”.?

Era un om harnic si dorea sa fie la curent cu tot ceea ce se Intampla
in imperiu, incercand ca totul si se desfdsoare sub atenta sa supraveghere,
pentru aceasta iInmultind audientele si stind de vorba foarte mult cu supusii

! Prof. 1aCOB LAZAR, ,,impératul Justinian I ca legislator bisericesc”, in ,,Biserica Ortodoxa
Roména”, nr. 1/1947, p. 215.
2 CHARLES DIECHL, F. iguri bizantine, vol. 11, Ed. pentru literaturd, Bucuresti, 1969, pp. 367-368.
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sdi. Datoritd acestor Incercari, trebuie sa recunoastem faptul ca functia de
conducere a intregului Imperiu i se potrivea intrutotul. Incid o dovada in
acest sens este aceea ca nu permitea sa se ia vreo hotarare in oricare parte a
Imperiului lui. Judeca singur cu placere si pretindea sd aibd ultimul cuvant
in toate chestiunile de orice fel: politice, administrative, teologice, militare
sau sociale. El a scris undeva aceste cuvinte caracteristice: ,,Dacd vreo
problemad pare indoielnica, sa se adreseze Tmparatului si el sd hotarascd cu
autoritatea lui suverana care singurd are dreptul de a face si indrepta legea”.

Justinian a fost dominat de orgoliul rangului sdu imperial, incat a
dorit sa-1 inconjoare cu mult lux. A fost modest, chiar simplu, dar dorea ca
numele imperial sd fie insotit de epitete rasunatoare si sd-i egaleze pe
inaintasii sai in scaun. Pentru a ridica si mai mult splendoarea capitalei sale,
nimic nu-l va costa prea scump, pentru ca aceasta capitald este intr-un fel
simbolul vizibil al Imperiului. ,,El a strdns aici comorile artei antice,
inmulteste capodoperele; si gandul care 1-a inspirat apare in plind lumind in
acel strigat glorios pe care l-a scos 1n ziua solemnd a inaugurarii Sfintei
Sofii: «Slava lui Dumnezeu care m-a gasit demn de a savarsi o astfel de
opera! Te-am invins, o, Solomoane!»”.?

Dar, alaturi de traditia romana, iatd, este prezentd aici si influenta
crestind. Impératul bizantin nu provine numai din imperiul roman, el este
printul asemanator apostolilor, seful suprem si campionul religiei pe care
Biserica 1l inconjoard cu un adevérat cult.

Justinian era foarte credincios. In conceptia lui, imparatul era alesul lui
Dumnezeu, Cel care il apara, il calduzeste si i1 vine in ajutor in timpul
primejdiilor. De altfel, Justinian chiar spune: ,,Nu in arme avem incredere, nici
in soldati, nici in generali, nici in geniul nostru; ci ne punem toata speranta in
ajutorul Sfintei Treimi”. Credinta sa puternica in protectia divina l-a facut sa-si
aplice versetele profetilor. ,,Pe soclul statuii ecvestre, ridicatd in cinstea sa in
centrul Forului Augustean, Justinian a pus sa se graveze aceasta inscriptie care
il aratd ca pe reprezentantul adevarat al lui Dumnezeu pe pamant: «El va
incédleca pe caii Domnului si cavalcada lui va fi mantuirea. Regele isi pune
nadejdea In Dumnezeu si dusmanul nu-1 va putea invinge»”.4

Tocmai de aceea Justinian a rasplatit ajutorul Dumnezeului milostiv
si apdrator prin recunostinta sa.

Un istoric egiptean din secolul al VII-lea, episcopul loan de Nikion,
povesteste in legdturda cu aceastd puternica credintd a lui Justinian o
frumoasa legenda. Imparatul Justinian iubea pe Dumnezeu din toata inima si
din tot sufletul sau. In acea vreme se afla la Constantinopol un vrajitor

? IBIDEM, p. 376.
* IBIDEM, p. 382.
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renumit pentru farmecele sale. Credinciosii ocoleau pe acest complice al
iadului. Dar unele mari personaje de la curte sfatuiau pe imparat si-i
intrebuinteze serviciile. ,,«Acest om, dupa ce a adus la ruind pe persi, va
aduce victoria romanilor, prin procedeele sale va fi util imperiului. El va
trimite persilor demoni si va face pe romani sa triumfe fara lupta». Cu toate
aceste promisiuni seducatoare, imparatul ramanea neclintit. Totusi, pana la
urmad aduse pe om, dar pentru a-i tine acest discurs: «Eu, Justinian, Imparat
crestin, nu voi invinge cu ajutorul demonilor! Nu! Ajutorul meu vine de la
Dumnezeu si de la Domnul meu lisus Hristos, Creatorul cerului si al
pamantului». $i vorbind astfel, el alunga din fata lui pe vrajitor i mai tarziu,
asa cum se cuvenea, puse sa fie ars”.’

Justinian nu a precupetit niciun efort in vederea apararii drepturilor
Bisericii Ortodoxe. Tocmai de aceea a aparut credinta ortodoxa stabilita la
primele patru sinoade ecumenice de atacurile ereticilor donatisti, manihei
sau monofiziti. ,,Trebuie mentionate si masurile pe care a fost nevoit sa le ia
Justinian Tmpotriva acelor credinciosi destul de numerosi ai legii vechi, care
erau numiti «eleni» pentru cd mai aduceau jertfe zeilor eleni. Batranii
astrologi au fost expusi in batjocura prin orase purtati de cimile”.’

El a fost pregatit spre a face fatd problemelor religioase, deoarece
unchiul sau, Justin I, i-a incredintat in 518 politica religioasd, venind astfel
in contact cu problemele teologice inca de tanar. El insusi a fost un teolog
de frunte de la care ne-au ramas un numar important de scrieri teologice,
precum: ,,Scrisoarea catre papa loan II”, ,,Edictul din 527, ,Edictul din
5337, LEdictul contra lui Origen”, ,Tratat contra Iui Nestorie si a
monofizitilor”, ,,Troparul Unule-Nascut”.

In toate scrierile sale doctrina este cea ortodoxa, formulata si stabilitd
in 451 la Calcedon, tocmai de aceea a si fost un aparator al acestui sinod. Nu
intamplator, marele teolog protestant, Dr. Adolf Harnach il numeste ,,cel
mai bun dogmatist al timpului sdu”.’

Daca pentru codificarea dreptului, Justinian poate fi numit imparatul
jurist, pentru activitatea sa in domeniul religios, cu sigurantd poate fi numit
imparatul-teolog.

I.2. Situatia religioasa in Imperiul Bizantin la urcarea pe tron a
imparatului Justinian
Impératul Justinian a ajuns in fruntea Imperiului Bizantin In timpuri agitate

> IBIDEM, p. 383.

8 NICOLAE IORGA, Istoria vietii bizantine, Ed. Enciclopedica Roméana, Bucuresti, 1974, p. 164.

7 Dr. ADOLF HARNACH, Dogmengeschichte, 4 Auflage, Tubingen, 1909, p. 422, apud Prof.
IACOB LAZAR, op. cit., p. 218.
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pentru Ortodoxie. El a gasit multe erezii pe care a incercat sd le infranga
prin discutie, lucrdri, edicte sau intdlniri pentru triumful Ortodoxiei.
Disputele religioase se invarteau in jurul problemei hristologice dezbatute la
Sinodul al IV-lea ecumenic de la Calcedon, din 451. Asadar crestinii se
imparteau in ortodocsi sau calcedonieni — cei care acceptasera hotararile
sinodului de la Calcedon, si necalcedonieni sau monofiziti — ereticii care nu
au primit hotararile Calcedonului.

La randul lor, monofizitii erau impartiti Tn mai multe clase: acefalii —
nu aveau cdpetenie si nu priveau Henatikonul lui Zenon; condobanditii —
dupd locul Condobando in care se intdlneau; cononitii — de la numele
Conon, socotiti triteisti; damianitii — dupa numele lui Damian, care nega
autoritatea sinodului de la Calcedon; anghelitii — dupa numele Anghelion,
locul din Alexandria unde se intilneau; teodosianii; paulinitii.

In afara acestor eretici monofiziti impartiti in mai multe categorii,
mai existau si adepti ai altor erezii mai vechi, precum donatisti, arieni,
macedonieni, origenisti, montanisti, manihei.

La toti acestia se mai pot adduga paganii, iudeii §i samarinenii,
socotiti eretici.

In aceasta atmosfera religioasd urca pe tron la 5 august 527 imparatul
Justinian I. Totusi, principala sa grija a fost readucerea pe calea cea dreapta
a ereticilor monofiziti, incercind sa gaseascd punte de legdturd Iintre
calcedonieni si necalcedonieni pentru a face posibila o reconciliere intre
cele doua mari categorii de crestini. Totusi, nu s-a putut ajunge vreodata la
o Intelegere a ortodocsilor cu monofizitii fard eliminarea tuturor
diferentelor legate de Calcedon. Monofizitii erau impotriva acestui sinod,
intrucat considerau hotararile sale ca fiind in favoarea lui Nestorie.
Justinian s-a Ingrijit de impacarea celor doud parti si in Tncercarea sa si-a
dezvoltat politica bisericeascd in limitele autoritatii sale si ale traditiei
canonice a Bisericii.

I1.1. Hristologia lui Sever de Antiohia, conducatorul monofizitilor

Conducatorul anticalcedonienilor din acele timpuri era Sever al Antiohiei.
Acesta s-a nascut la Sozopolis in Pisidia, o regiune din Asia Minor, a primit
o instructie aleasd, studiind literele si retorica la Alexandria si Beirut. in
anul 482 Sever s-a botezat crestin la Tripoli. A intrat apoi in monahism
intr-o manastire din Maiouma, unde se apropie si isi insuseste doctrina
monofizitd, fiind mai apoi hirotonit preot de episcopul monofizit Epifanie de
Magydos. ,In aceasti ministire Sever a avut o discutie acerbi cu un
oarecare Nephalius, in trecut simpatizant monofizit, iar acum ortodox,
precum si cu alti calugari, sustindtori al Calcedonului, care l-au alungat din
mandstire din cauza tulburdrilor pe care le-a provocat cu Invatitura sa
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monofizita”.* De aici a plecat la Constantinopol unde a obtinut protectie din
partea Tmparatului Anastasie, sprijinitor al monofizitilor.

Cu acordul imparatului, Sever s-a intors in anul 512 in Palestina,
fiind ales patriarh al Antiohiei in acelasi an.

La Inceputul pastoririi sale, Sever nu a intdmpinat greutati, dar mai
tarziu ortodocsii si-au manifestat opozitia intr-un mod mai pronuntat. Daca
in timpul lui Anastasie, Sever a putut sa-si desfasoare activitatea,
beneficiind de sprijinul Imparatului, dupa moartea acestuia, intdmplata la 9
iulie 518, si urcarea pe tron a lui Justinian, situatia s-a schimbat radical.

Stiind ca noul imparat este un sprijinitor al partii ortodoxe, ,,Sever
s-a imbarcat la 29 septembrie 518, in portul Seleucia, fugind la Alexandria
in Egipt. In scaunul vacant de la Antiohia a fost ales un patriarh ortodox in
persoana lui Pavel care a urmarit cu multd indarjire pe monofiziti. Din exilul
sau insd Sever a continuat sd pastreze legdturi cu fostii sdi credinciosi din
Antiohia si cu episcopii exilati. El a cutreierat liber Egiptul, din méanastire in
manastire, intarind pe oriunde trecea monofizitismul. A murit la 8 februarie
538, la Xois, astazi Salkha, un canal derivat al Nilului, fiind inmormantat in
manastirea Ennaton, din apropierea Alexandriei si este venerat de coptii din
Egipt ca martir”.”

Sever a desfasurat o activitate literara bogata, cultivand toate genurile:
cuvantdri, omilii, tratate politice, comentarii pe marginea Sfintei Scripturi.

In hristologia sa, Sever porneste de la Logos, fiindci El constituie
subiectul unirii ipostatice in Hristos, Caruia 1i recunoaste atat divinitatea cat
si omenitatea. Logosul netrupesc S-a facut trup, fara a suferi schimbare sau
a deveni altul. Nu este un subiect nou, ci o stare noud. Trupul nu a
preexistat Intrupdrii, nu a fost luat din cer, ci din Sfanta Fecioard Maria
prin Sfantul Duh. ,,Unirea Logosului cu umanitatea este fizica-naturala,
ipostaticd, nu harica. Este o unitate ipostatica sau de persoand, nu de
esentd sau fire, in sensul calcedonian, ortodox. Aceastd unitate este firea
sau ipostasa Logosului, care, fara a suferi schimbare, a imbracat
umanitatea, este unica fire Intrupatda a Logosului. Din cauza sensului
special al cuvantului «fire» in hristologia lor, severienii nu zic niciodata «in
doua firi» cum stabilise Calcedonul, ci «din toata firi»”.'° Ei admit doua firi
chiar dupa intrupare, una creata si alta necreatd, asa cum spuneau si Nestorie
si Sfantul Chiril si Calcedonul, dar deosebirea firilor se face doar cu

8 L. DUCHESNE, L Eglise au VI-eme siecle, Paris, 1925, apud. Drd. IOAN MIRCEA IELCIU,
., Hristologia lui Sever de Antiohia §i importanta ei in contextul dialogului cu
necalcedonienii”, in ,,Ortodoxia”, nr. 4/1988, p. 76.

? Drd. IOAN MIRCEA IELCIU, op. cit., pp. 78-79.

' Pr. Prof. IoAN G. COMAN, Si Cuvdntul trup S-a facut, Ed. Mitropoliei Banatului,
Timigoara, 1993, p. 212.
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ratiunea. Unirea celor doud elemente nu este un amestec, ci o sinteza, ele
raman neschimbate, necombinate, dar neavand o existentd aparte. Firea
intrupata devine compusa.

O singurd fire implicd o singurd lucrare in Hristos. Ori formula
Calcedonului, admitdnd doud firi, a admis si doud lucrari in persoana
Mantuitorului, ceea ce a atras condamnarea din partea lui Sever de Antiohia.
Acesta marturiseste o singura fire si ipostasa teandricd, o singura lucrare
compusa ca a unuia singur. Sever vorbeste si despre o singura vointa.

Sever admite comunicarea insusirilor care nu trebuie socotite asa de
proprii fiecarei firi incat sd nu poata fi raportatd si la cealaltda i mai ales la
Logos. Cele doua firi ale lui Emanuel devin o singura ipostasa a Logosului.

Formula ,,0 singurd fire a lui Dumnezeu Cuvantul intrupata”,
reprezintd una dintre cele mai folosite expresii de monofiziti. Si Sever o
uziteaza foarte des asa cum rezultd din urmatorul text: ,,Una trebuie
marturisitd firea Cuvantului Celui care S-a intrupat intr-un trup de aceeasi
esenta cu al nostru si care are un suflet rational”."'

Toti invatatii monofiziti observa cele doud parti ale formulei 1) ,,0
singurd fire a lui Dumnezeu Cuvantul” si 2) ,,intrupata”, in care prima parte
afirma dumnezeirea Cuvantului, iar cea de-a doua intruparea.

Pentru necalcedonieni intreaga taind a intrupdrii se implineste in
ordinea firii, a ipostasului, este o unire fizica, ipostatica, o reducere la
unitatea de subiect prin apropierea de unica fire si ipostasd preexistentd a
Cuvantului, a unei umanitati ce existd numai prin unire, $i aceasta fara nicio
schimbare in ordinea esentelor.

Sever de Antiohia s-a dovedit, totusi, inconsecvent in afirmatiile sale.
De exemplu, recunoscand cele doud esente, divind §i umana, ca parti
componente ale persoanei lui Hristos, parti care sunt totdeauna unite si nu
pot fi despartite, Sever atribuie cuvantul fire doar esentei divine, uitand ca
esenta umand este nedespartitd de cea divind. Uneori el afirma existenta
reald a umanitatii in lisus Hristos, alteori el amesteca aproape complet cele
doud elemente componente ale persoanei lui Hristos, tindnd esenta umana
intr-o umbra totala.

El spune ca in lisus Hristos dumnezeirea si umanitatea 1si pastreaza
intreg specificul lor, insd nu le numeste firi, dupd cum putem observa din
textul ce urmeaza: , Hristos este format din doud, adica din dumnezeire si
umanitate, care sunt intregi dupd propria ratiune, fard amestec si fara
divizare, dar este marturisit un singur Fiu si un singur Dumnezeu, dupa o
singurd persoand, un singur ipostas si o singura fire intrupatd a Cuvantului”.

" SEVERE D’ANTIOCH, Les homelies cathedrales, apud. Drd. IOAN MIRCEA IELCIU,

., Hristologia lui ..... 7 p- 92.
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Putem observa ca la Sever al Antiohiei, cat si la ceilalti dascali
monofiziti, termenii fire, ipostas si persoand sunt intrebuintati ca sinonimi.

Urmarile ereziei monofizite severinene au fost dintre cele mai grave.
Urmarind firul vietii lui Sever, dar si a adeptilor sdi, putem vedea ca ideile
monofizite s-au raspandit rapid in Orient, in Egipt, iar mai tarziu si in
Etiopia. Monofizitii au crescut ca numdr In aceste regiuni, ortodocsii
ramanand minoritari.

Adeptii lui Sever de Antiohia s-au numit severieni sau teodosieni,
dupa numele lui Teodosie, patriarhul Alexandriei, ales in anul 535 de
monofiziti. Totodatd a mai apdrut o grupare ai carei adepti au primit numele
de ,.gaianiti”, de la Gaiau, primul lor episcop. Acestia se mai numeau si
iulianisti, de la numele intemeietorului lor Tulian.

Severienii erau monofiziti moderati. ,,Ei marturiseau cd in
Mantuitorul lisus Hristos, dupa intrupare, firea umana s-a amestecat cu cea
divind, intr-o fire divino-umana, dar trupul pe care l-a purtat Tnainte de
invierea Sa din morti, era supus, ca orice trup omenesc, stricaciunii. Din
aceasta cauza, iulianistii i gaianitii au numit pe severieni «ftartolatri», adica
«adoratorii unui trup stricicios, coruptibil»”."*

In contrast cu severienii, iulianistii erau monofiziti rigurosi.
Impingand pani la capit conceptia monofiziti despre unirea celor doua firi
in Mantuitorul Iisus Hristos, ei marturiseau ca de la intruparea din Sfanta
Fecioara Maria, trupul Mantuitorului a fost nestricacios, adicd nesupus
suferintei. ,,De aceea severienii i-au numit «aftardocheti», adicd sustinatori
al conceptiei cd Mantuitorul a avut un trup nestricacios, aparent, totodata
le-au mai zis «pavratiattowy, deoarece sustineau ca suferinta
Mantuitorului a fost doar o «aparentd». Iulian admitea totusi cd Mantuitorul
a suferit, Insa, din propria Sa voie, fara ca trupul sa fie supus legilor naturale
omenesti”."?

Monofizitismul moderat al lui Sever al Antiohiei putea fi inlaturat
prin discutii teologice. Este de remarcat faptul ca in timp ce Sinodul de la
Calcedon accentua dualitatea firilor unite intr-o singura persoand, Sever
sublinia unitatea celor doud esente intr-o singura fire, fapt care duce in mod
cert la schimbare si amestecare.

I1.2. Primele incercari de impacare dintre ortodocsi si monofiziti
In anul 527 Justinian a dat un edict, chiar in primul sdu an de domnie, care

12" Diac. Lector I0AN PULPEA, |, Posibilitatea intoarcerii Bisericilor monofizite la
Ortodoxie”, 1n ,,Ortodoxia”, nr. 4/1951, p. 600.

B Drd. KAMAL FARAHAT, ,, Hristologia lui Sever de Antiohia si hristologia Sinodului de la
Calcedon”, in ,,Glasul Bisericii”, nr. 5/1987, p. 46.

191



poate fi socotit un fel de mesaj catre popor, in care este ardtata dreapta
credintd si condamna pe Nestorie, Eutihie i Apolinarie. Fiecare credincios
era chemat sd marturiseascd adevdrata credintd bazatd pe Iinvataturile
Sfintilor Apostoli si ale Sfintilor Parinti si sa respinga invataturile ereticilor.
,Desi nu facea nicio referire la fostul patriarh Sever al Antiohiei,
conducdtorul anticalcedonienilor, mentinerea efectelor reactiei calcedoniene
din 518 dezvaluia atitudinea imparatului fata de el si adeptii lui. Totusi
imparatul Justinian I a renuntat la politica dura a curtii imperiale fata de ei,
considerand ca prin convingere sau prin unele concesii va reusi sa-i castige
pentru Calcedon. In aceastd directie a fost sprijinit si chiar influentat de
filomonofizitismul manifestat de impariteasa Teodora”."*

Astfel se produce o inviorare in tabara monofizitilor. Unii dintre
calugari se intorc in manastirile din care plecasera in timpul lui Justinian I,
dar si mai multi au venit la Constantinopol pentru a-si apdra doctrina,
sprijiniti si de influenta unor cercuri politice. Imparatul nu dorea si-i
constrangd, dar incerca prin discutii sa-i atragd de partea Ortodoxiei. ,,Din
toate aceste discutii nu ne-a rdmas decat un fel de marturisire de credinta a
monofizitilor. Acestia nu acceptau decat primele trei sinoade ecumenice.
Logos-ul nascut de Sfanta Fecioara a unit cu Sine trupul insufletit si
rational. Atunci este limpede ca trebuie sa se marturiseascad o singura natura
a lui Dumnezeu-Cuvantul. Asadar, inainte de intrupare se poate vorbi de
doud naturi, insa dupd intrupare numai de o singura naturd si o singura
persoand a lui Dumnezeu-Cuvantul”."” Justinian insi nu si-a pierdut
increderea cd-i va castiga de partea credintei adevarate pe monofiziti si va
convoca o conferintd pentru a discuta asupra punctelor care diferentiau cele
doua parti: calcedonienii si anticalcedonientii.

I1.3. Conferinta de la Constantinopol din 532-533. Sinodul de la
Constantinopol din 536

Asadar, pentru impacarea ortodocsilor cu monofizitii, Imparatul Justinian a
comunicat o conferintd in anii 532-533 la care fiecare parte, ortodoxa si
monofizitd, era reprezentata de catre 6 delegati. ,,Din partea ortodocsilor au
participat episcopii: Ipatie de Efes, Dimitrie de Filipi, loan de Bizya
(episcopie in Tracia), Inocentiu de Maronia, Antim de Trebizonda si Stefan
de Seleucia. Pe langa cei sase episcopi au mai participat preotii Eusebiu si
Eraclian si singhelul Laurentiu, care reprezenta pe patriarhul Epifanie al
Constantinopolului.

' Pr. NICOLAE CHIFAR, Istoria crestinismului, vol. II, Ed. Trinitas, Iasi, 2000, pp- 190-191.
"> Pr. VASILE GHE. SIBIESCU, Impdratul Justinian I si ereziile, Tipografia Carpati,
Bucuresti, 1938, p. 74.
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Din partea necalcedonienilor au participat episcopii Sergiu de Cyr,
Toma de Germanikeia, Filoxeniu de Doliheia, Petru de Theodosiopolis sau
Rhesaina (episcopie in Mesopotamia), loan de Constantina sau Tella si
Nonnus de Circesina (episcopii in Osroene — Mesopotamia), precum §i
cativa clerici si mireni”."®

Imparatul 1-a invitat si pe Sever de Antiohia, reprezentantul cel mai
de seamd al monofizitilor, dar acesta a refuzat sa participe la aceastd
conferintd care s-a tinut intr-una din sdlile palatului Hormisada din
Constantinopol.

S-au tinut trei sedinte, Justinian participand doar la ultima, in rest
fiind reprezentat de Stratergius, seful oficiilor Palatului, care a si prezidat
primele doua sedinte, aratand multd intelegere pentru monofiziti.

La discutiile primei sedinte s-a remarcat episcopul Ipatie de Efes,
care a scos in evidenta faptul cd monofizitii se contrazic din moment ce
sustin ,,ortodoxia” lui Dioscor care l-a sprijinit pe Eutihie in Sinodul de la
Efes din 449, desi ei l-au condamnat pe acesta din urma ca eretic.
Monofizitii au raspuns ca sinodul de la Calcedon s-a desfasurat corect, doar
ca sfarsitul a fost gresit din moment ce a aprobat invatatura celor doua firi in
persoana Mantuitorului.

In cadrul celei de-a doua sedinte s-a discutat cu privire la unirea celor
doua firi in persoana Logosului intrupat. ,,Referitor la formula Sfantului
Chiril — «o singura fire Intrupata a lui Dumnezeu-Cuvantul», ortodocsii au
declarat ca Sfantul Chiril al Alexandriei a invatat totdeauna doctrina
ortodoxa §i a marturisit ca in Hristos existd doud naturi dupa intrupare, incat
monofizitii nu-si pot baza pe scrierile lui invititura lor eronati”."
Argumentele aduse de monofiziti au fost respinse prin texte ale Sfantului
Dionisie Pseudo-Areopagitul, dar si prin alte texte culese din unele scrieri
apocrife. Vazand toate acestea anticalcedonienii au motivat ca nu accepta
Sinodul de la Calcedon, deoarece au fost reabilitati adversarii Sfantului
Chriril si ai Sinodului al III-lea ecumenic de la Efes, si anume: Teodor de
Mopsuestia, Toedoret de Cyr si Ibas de Edessa.

Sedinta a IlI-a a avut loc 1n palatul imperial, fiind prezidata de insusi
Justinian I, de fatd fiind §i patriarhul Epifanie al Constantinopolului.
Justinian a tratat iardsi cu multd bunavointd partea monofizitd din care a
castigat pentru dreapta credintd doar pe episcopul Filoxeniu de la Dolihea.
Ceilalti delegati ai monofizitilor au respins in continuare Calcedonul,
motivand ca aici au fost reabilitati nestorienii §i in plus a fost acceptatd

16 pr. Prof. IoaN RAMUREANU, ,, Evenimente istorice inainte §i dupa sinodul de la
Calcedon”, 1n ,,Studii Teologice”, nr. 3-4/1970, pp. 204-205.
" IBIDEM, p. 205.
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formula teopashitd — Unul in Treime a patimit cu trupul — pe care Imparatul
Justinian o introdusese in formula sa de credinta din anul 528.

Dezamadgit de incdpatanarea si perversitatea monofizitilor, imparatul
Justinian I s-a intarit §i mai mult in credinta ortodoxa, sustindnd din ce in ce
mai mult Calcedonul spre supdrarea sotiei sale, Teodora, o apropiatd si
sprijinitoare a monofizitilor.

Metoda concesiunilor si bundvointei esuase. Spiritele nu se
calmaseri si discordia nu fusese inliturati. imparatul s-a gandit atunci la un
procedeu autoritar. ,,Astfel, la 15 martie 533, a dat un edict adresat
locuitorilor capitalei prin care era reafirmata hristologia calcedoniana si erau
anatematizati ereticii Apolinarie, Nestorie si Eutihie. Nici de data aceasta nu
se face referire la Sever al Antiohiei si la dreptii lui pentru ca se spera
intoarcerea lor la Ortodoxie. Edictul a fost trimis patriarhului Epifanie al
Constantinopolului, la 26 martie 533, si papei loan al II-lea al Romei, la 25
martie 534”.'%

Fondul Edictului este marturisirea credintei stabilite la sinodul de la
Calcedon. Contra ereticilor imparatul expune adevarata invataturd, fard a
adauga ceva, ci scoate in evidentd invatatura lor eronata. Toti supusii erau
indatorati s@ se fereasca de veninul ereticilor si sa sprijine din toate puterile
credinta ortodoxa in jurul cdreia trebuiau sa se adune.

Acest edict exprima toate stradaniile imparatului Justinian de a
asigura triumful Ortodoxiei, sperand totodatd ca anticalcedonienii isi vor
recunoaste eroarea.

I1.4. Sinodul de 1a Constantinopol din 536
Desi a fost chemat de mai multe ori la discutii pentru a se ajunge la un
numitor comun pentru ambele tabere, monofizitii $i ortodocsii, Sever de
Antiohia, ca reprezentantul cel mai de seamd al celor dintai, a declinat
invitatiile venite inclusiv din partea impdratului. Abia in anul 535 a venit la
Constantinopol, incurajat si de politica filomonofizitd practicata de
imparateasa Teodora. Ajuns in capitala imperiului, Sever a reusit sa atraga
de partea sa pe patriarhul Constantinopolului, Antim, ajuns in aceasta
demnitate multumitd interventiilor Teodorei, marturisind cd@ primeste
invataturile primelor trei sinoade ecumenice i Henatikonul lui Zenon.
Asadar, avand de partea sa pe patriarhul Antim al Constantinopolului, era
evident ca Sever trata problema de pe pozitii de fortd, nefiind dispus de a
face compromisuri sau macar de a recunoaste credinta si Invatatura cea
adevdrata propovaduitd de Sinodul de la Calcedon.

Aceasta politica promonofizitd din capitala imperiului a agitat

'8 Pr. NICOLAE CHIFAR, op. cit., p. 193.
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spiritele si in Biserica de Apus. ,,Astfel papa Agapet I al Romei (535-536),
venind la Constantinopol la 2 februarie 536, trimis fiind de regele ostrogot
Teodot sa ceara mparatului Justinian I Incetarea rdzboiului in Italia, a
abordat si problemele religioase, mai ales ca fusese informat de patriarhul
Efrem al Antiohiei asupra manevrelor anticalcedoniene ale lui Sever.
Netinand cont de problematica religioasda din Orient, papa Agapet a
excomunicat pe patriarhii Sever al Antiohiei si Antim al Constantinopolului
si pe adeptii lor necalcedonieni si hirotoni pe Mina ca patriarh al
Constantinopolului”.”

In anul 536 preotul Marian, conducitorul Manastirii Dalmatius din
capitald si reprezentantii a 67 de manastiri din Constantinopol, Siria si
Palestina au cerut imparatului si papei Agapet I sd ia masuri urgente fata de
anticalcedonienii care tulburau viata imperiului.

Desi papa Agapet I a murit in mod surprinzator la Constantinopol, la
22 aprilie 536, Tmparatul Justinian nu a dezarmat, ci a cerut patriarhului
Mina al Constantinopolului (536-552) sd convoace un sinod la care sa se
rezolve problema monofizitilor.

Acest lucru s-a intdmplat la 2 mai 536, cand s-a deschis sinodul de la
Constantinopol, prezidat de patriarhul Mina, la care au participat 24 de
mitropoliti §i episcopi, printre care erau episcopi orientali, in frunte cu Ipatie
al Efesului, cinci episcopi latini, care 1-au insotit pe papa Agapet I, diaconii
romani Teofan si Pelagiu, apocrisiarii patriarhilor de Antiohia si Ierusalim si
tribunul Teodor, reprezentantul imparatului.

,n sedinta a cincea, si ultima, din 4 iunie 536, s-a hotarat depunerea
din scaun a patriarhului Antim al Constantinopolului acuzat de monofizism
si condamnarea lui Sever al Antiohiei ca eretic”.?

Monofizitismul a fost condamnat de acest sinod, la care au participat
reprezentanti ai celor patru patriarhii: Roma, Constantinopol, Alexandria si
lerusalim. Cele patru scaune patriarhale se ardtau astfel strans unite in fata
ereziei monofizite.

Imparatul Justinian se gisea in fata hotararilor acestui sinod, pe care
putea sa le accepte sau sa le respingd. Daca respingea acestei hotarari era
posibil sa izbucneasca o noud schisma intre Rasarit si Apus asemandtoare
celei acachiene. Justinian I a acceptat hotararile sinodului de la
Constantinopol din 536 prin decretul din 6 august 536, prin care
monofizismul, dar si cei ce-1 propovaduiau, erau condamnati.

Monofizismul primea o grea loviturd. Imparatul arita gravitatea

" IBIDEM, pp. 194-195.
2% HAFELE H. LECLERCQ, Histoire des Conciles d ‘apres les documents originaux, tom 1I,
Paris, 1908, pp. 1142-1155, apud Pr. Prof. IOAN RAMUREANU, op. cit., p. 206.
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invataturilor unor eretici precum Nestorie, Arie, Macedonie sau Eutihie. Cei
condamnati trebuiau s se abtina de la orice propaganda, sa nu boteze, sd nu
rispandeasca invatiturile lor eronate in nicio parte a imperiului. In acelasi
timp ortodocsii primeau bisericile, casele si ogoarele monofizitilor pentru ca
acestia aduc tulburare in imperiu.

Anul 536 insemna reabilitarea credintei ortodoxe adevarate prin
recunoasterea invdtdturilor Calcedonului si indepartarea episcopilor
monofiziti, Inlocuiti cu ortodocsi.

Insa monofizismul nu a disparut complet, ci s-a reorganizat intr-o
oarecare masura prin lacob de Tella sau Baradai, considerat intemeietorul
Bisericii anticalcedoniene siro-iacobite. lacob, impreuna cu un prieten al sau
pe nume Teodoret, au ajuns episcopi in Siria, sprijiniti fiind de imparateasa
Teodora, activand aici clerul monofizit. Au cutreierat numeroase regiuni ale
imperiului, atrdgand multi adepti. ,,Ordinul de arestare dat de imparat nu a
putut fi pus in aplicare deoarece Iacob umbla deghizat in cersetor, protejat
fiind si de adeptii lui. Ludnd pe calugarii Canon si Evghenie si pe fostul
patriarh Teodosie al Alexandriei, exilat la Derkas, langa Constantinopol,
Iacob Baradai a plecat la Alexandria unde au fost hirotoniti episcopi Canon
pentru Tarsul Ciliciei si Evghenie pentru Seleucia in Isauria. La Alexandria
s-a organizat Biserica necalcedoniand subterana, ca in primele secole
crestine. Dupa o activitate de 40 de ani de episcopat misionar, lacob Baradai
instalase 27 de mitropoliti si episcopi, 2 patriarhi si peste 1000 de preoti”.*’
Astfel, s-a infiintat, cu sprijinul imparatesei Teodora, Biserica iacobita sau
siriand, Biserica anticalcedoniand, avand biserici proprii, o ierarhie proprie,
separata de cea ortodoxad-calcedoniana.

II1.1. impiratul Justinian si origenismul

In urma sinodului de la Constantinopol din 536 monofizismul a primit o
grea lovitura, fiind condamnat atat sinodal cat si imperial prin edictul
imparatului Justinian I.

Insa imediat dupd acest episod atentia imparatului era atrasi de o
disputa veche intre calugirii din Palestina cu privire la Origen. Inceputul
acestei dispute poate fi considerat in anul 507, cand multi calugari invatati
au parasit manastirea Sfantului Sava pentru a intemeia o alta numita nou,
Lavra. Aceastd noua manadstire a devenit centrul origenistilor din Palestina,
plecand de aici Invataturile marelui teolog ce va fi condamnat de sinodul al
cincilea ecumenic de la Constantinopol din 553. In apdrarea credintei lor,
monabhii origenisti sustineau ca invataturile lui Origen fusesera primite chiar
de Stantul Grigorie de Nyssa si de Didim cel Orb.

2! Pr. NICOLAE CHIFAR, op. cit., p. 197.
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Dar pentru a ajunge sd analizdm condamnarea origenismului de
Justinian I trebuie mai intai sa observam cateva din ideile teologiei lui Origen.

Acesta admitea trei sensuri pentru interpretarea Sfintei Scripturi: cel
somatic sau literar, cel pnevmatic sau alegorico-mistic si cel psihic sau moral.

Dumnezeu si-a ardtat puterea si bundtatea lumii. ,,Materia este
vesnica, dar creatd. Lumea vizibila, a noastra, este una din multe lumi care
au fost si vor mai fi. Oamenii au aparut prin indepartarea de Dumnezeu a
sufletelor preexistente, care au fost trimise sd locuiascd In materie, adicd in
trup. Prin urmare, nu Dumnezeu a creat omul, ¢i oamenii au iesit singuri
datoritd evolutiei firii lor proprii. Diferentierea dintre oameni §i gradatia
harului dat fiecaruia de Dumnezeu, se raporteaza la neascultarea antecedenta
a lumii”.”*

Origen a acceptat realitatea pacatului stramosesc, fiind absolut
necesar botezul copiilor pentru a fi stearsa orice urma a acestui pacat.

Origen a fost un subordinationist, sustinand ca Fiul provine din Tatal,
iar Sfantul Duh din Fiul, fiind mai mic decat Acesta si subordonat Lui.

Antropologia origenistd a fost elaboratd pe baza ideii de preexistenta
a sufletelor. In lumea inteligibila au fost create din vesnicie inteligentele sau
mintile care existau dinaintea omului, nu aveau nume sau numadr, erau
imateriale si alcatuiau o unitate absoluta. ,,Aceste inteligente saturandu-se de
a mai contempla dumnezeirea si intorcindu-se spre rau, potrivit inclindrii
fiecareia, s-au racit primind numele de suflete §i au primit ca pedeapsa
trupuri mai fine sau mai grosolane si, odata cu acestea nume. Caderea si
raceala au adus diferentieri de putere si nume atat in lumea spiritelor
superioare, unde unele au fost numite Heruvimi, Serafimi, incepétorii,
Puteri, Domnii, cat si in lumea de dedesubt, unde noile creaturi au fost
numite oameni. Duhurile rationale sau inteligentele care au atins culmea
rautatii s-au Tmbracat cu trupuri reci si intunecoase si au fost numite duhuri
rele sau demoni”.*?

Deoarece aceasta conceptie antropologica origenista se intemeiaza pe
trimiterea sufletului in trup ca pedeapsd, rezulta ideea de mai multe
purificari, adicd de metempsihoza sau reincarnare.

Insa cea mai grava eroare atribuita lui Origen a fost apocatastaza,
care se intemeiaza tot pe ideea de preexistenta a sufletelor. Sufletele care au
gresit in aceasta lume materiala, dupa moarte pot fi purificate prin foc. Se
realizeaza n conceptia sa un urcus de la o treapta la alta pana la purificarea
completd. Acest urcus il poate realiza, In conceptia sa, chiar si diavolul,
asa incat, la finalul acestui proces, Dumnezeu sa fie iardsi totul in toate.

2 IBIDEM, p. 204.
> IBIDEM, p. 206.
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,Origen, teolog prin excelentd al liberului arbitru, raspunde cd nu naturii
ii datoreazd mantuirea sau osanda, ci deciziei libere a vointei care poate
accepta sau refuza sa respinga harul. Diavolul ar putea fi salvat daca n-ar
fi persistat in impotrivirea lui fatdi de Dumnezeu”.** Aceastd invatiturd
gresitd despre apocatastaza sau reabilitare generald avea sd compromita
reputatia lui Origen.

Pentru a ardta ca dezaproba manevrele monofizitilor care creau
rumoare in Imperiul Roman de Rasdrit, imparatul Justinian I a compus In
543 un tratat teologic, publicat sub forma unui edict, prin care condamna
origenismul, adica unele invataturi eretice si persoana lui Origen, considerat
atunci drept parintele monofizismului. Aceasta condamnarea avea sa fie
reluatd zece ani mai tarziu la sinodul al cincilea ecumenic.

II1.2. Problema ,,Celor trei Capitole”

In cadrul discutiilor teologice dintre calcedonieni si necalcedonieni, cei din
urma au motivat Tmpdratului ca refuza primirea hotararilor Calcedonului
pentru cd aici au fost reabilitati adversarii Sinodului al 1II-lea Ecumenic si ai
Stantului Chiril al Alexandriei.

Pentru a aduce linistea in imperiu, imparatul Justinian, preocupat de
impacarea celor doud tabere si de Indreptarea monofizitilor, a publicat un
decret impotriva ,,Celor trei Capitole”, si anume:

,» Teodor, episcop de Mopsuestia (392-428), profesorul ereticului
Nestorie, persoana si opera.

- Scrierile lui Teodoret, episcop de Cyr (433-458) indreptate
impotriva Sfantului Chiril al Alexandriei §i Sinodului al IIl-lea
ecumenic de la Efes.

- Scrisoarea lui Ibas, episcop de Edessa (435-457), adresatd lui
Maris, episcop de Ardashir, in Persia, contra Sfantului Chiril al
Alexandriei”.”

Teodor de Mopsuestia apartinea scolii antiohiene, ucenic al lui
Diodor de Tars, coleg al Sfantului loan Gura de Aur si dascal al lui Nestorie,
fusese considerat de fapt creatorul nestorianismului datoritd radicalismului
afirmatiilor sale.

Ideea dogmaticd principald a nestorianismului era diferentierea celor
doud firi ale Mantuitorului. Aceasta diferentiere a celor doua firi era atat de
clard incat mergea pana intr-acolo incat cele doud firi deveneau cele doua
persoane. Din textele lui Teodor rezultd ca unul este Dumnezeu-Logosul
care a savarsit minuni si altul Hristos ca Cel ce a patimit. ,,Teodor deosebea

** HENRI CROUZEL, Origen, Ed. Deisis, Sibiu, 1999, p. 65.
> Pr. Prof. IoAN RAMUREANU, op. cit., p. 209.
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pe lisus Hristos rastignit cu trupul lui Dumnezeu adevarat, Domn al slavei si
unul din Sfanta Treime, facand distinctia firilor dupa numar, nu In minte si
avand ca rezultat o impdrtire materiald Tn doud entitati. Daca Unul este
Dumnezeu-Logosul si altul Hristos, urmeaza cd unul este binefacatorul si
altul cel ce primeste binefacerea, unul este cel ce mantuieste si altul cel ce
este mantuit”.*® Astfel era negatd mantuirea adusa de Iisus Hristos.

Concluzia era ca Fiul lui Dumnezeu nu S-a intrupat. Teodor sustinea
acest lucru argumentand ca trupul nu este deofiintd cu Tatal si ca firea
dumnezeiascd nu s-a putut naste din Sfanta Fecioara Maria. Asadar ea nu
trebuie numitd Nascatoare de Dumnezeu.

Nestorienii, in frunte cu Teodor, foloseau termenul fire pentru
persoand intelegdnd prin doua firi doud persoane sau ipostasuri. Unirea
firilor se face dupa har, dupa putere, dupa lucrare, dupa egalitate de cinstire,
dupa raport, dupa relatie, dupa bunadvointd, adicd prin atribuirea numelui de
Hristos Logosului lui Dumnezeu. ,,Prin aceste expresii se promova de fapt o
unire relationald dupa compunere sau sintezd, adica o unire dupa ipostas.
Aceasta unire pastreaza neamestecate pe cele unite si nu admite nici
impartirea lor”.”’ Definitia Calcedonului ficea precizarea ca cele dou firi
ale Mantuitorului se unesc una cu alta intr-o singura persoana.

Dioprosopismul nestorian facea din lisus Hristos un simplu om,
asemianitor celorlalti oameni, dar deosebindu-Se de ei prin Invierea Sa.
Teodor afirma ca lisus Hristos a fost botezat ca un simplu om in numele
Sfintei Treimi, ca a fost facut vrednic de calitatea de Fiu, ca dupa inviere
sufland peste Sfintii Apostoli si zicand: ,,Luand Duh Sfant nu le-a dat lor pe
Sfantul Duh, ci a suflat numai simbolic, ca unirea dintre Hristos si Logos a
fost una morala, asemanatoare cu unirea dintre un barbat si o femeie, ca
dupd inviere Hristos a devenit neschimbator in ideile Sale si lipsit de orice
pacat, ca Hristos si-a facut adepti care s-au numit crestini. O asemenea
conceptie rationala despre Hristos, care coincide aproape pand in amanunte
cu hristologia protestanta, nu putea fi admisa de Biserica. Ea cobora pe
Mantuitorul in randul intemeietorilor de sisteme filosofice si secte si anula
puterea si sensul misiunii Sale in lume, adicd al mantuirii. Crestinismul
devenea o simpla injghebare omeneasca, iar Biserica o institutie pedagogica,
evident necesard pentru progresul omenirii, dar pierzandu-si caracterul ei
dumnezeiesc si rolul ei de pregatitoare a mantuirii”.”®

Avand aceasta conceptie, Teodor de Mopsuestia s-a autoexclus din

26 pr. Prof. IoAN G. COMAN, ,, Problemele dogmatice ale sinodului al cincilea ecumenic”,
in ,,Studii Teologice”, nr. 5-6/1953, p. 331.

*7 Pr. NICOLAE CHIFAR, op. cit., p. 212.

% Pr. Prof. IoAN G. COMAN, op. cit., p. 331.
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comuniunea Bisericii care propovaduia o unire reald a celor doua firi in
persoana Mantuitorului lisus Hristos.

Teodoret de Cyr a fost ucenic al lui Teodor de Mopsuestia, fidel
invataturii lui Nestorie pana la Sinodul al [V-lea Ecumenic de la Calcedon. La
sinodul de la Efes din 449, numit sinodul talharesc, a fost condamnat pentru
invatatura sa, dar a fost reabilitat la Calcedon. A fost acuzat ca nu aprobase
hristologia Sfantului Chiril al Alexandriei pe care o condamnase la Efes in
449. Dupa ce a semnat actul de condamnare al lui Nestorie, dar si dupa ce a
respins monofizitismul lui Eutihie, Sinodul de la Calcedon I-a reabilitat.

Teodoret a fost episcop de Cyr din anul 423 panad in 457 cand a
murit, ludnd parte la numeroase sinoade locale, dar si la sinoadele
ecumenice de la Efes din 431 si la Calcedon din 451, posibil autor al
simbolului de unire din 433. La toate aceste intalniri a avut o prezenta activa
fie ca a trebuit sa apere nestorianismul, fie ca a trebuit sd atace pe Eutihie,
fie ca s-a justificat pe sine, cum a fost cazul la Calcedon.

Hristologia sa este puternic influentatd de cea a lui Teodor de
Mopsuestia si Nestorie, pand la sinodul de la Calcedon. Dupa aceea, ea a
fost ortodoxa.

El invata ca in lisus Hristos sunt doud firi bine diferentiate: cea
divind si cea umana. El Tmparte textele biblice hristologice in doua clase,
dupa cele doua firi ale Mantuitorului. Unele sunt atribuite exclusiv firii
umane: ,,Tatd, daca este cu putinta, fa sd treaca de la Mine paharul acesta”
(Matei 26, 39). De asemenea, setea, foamea, oboseala, teama, somnul nu pot
fi atribuite Logosului, ci apartin chipului robului.

Logosul nu a patimit pentru ca Dumnezeu este mai presus de patimi,
dar El a permis chipului de rob suferinta pentru ca de aici izvora mantuirea.
»Asemenea lui Nestorie, Teodoret marturiseste doua firi, dar adora un singur
Hristos. La fel stau lucrurile cu Fiul. Desi Fiul lui Dumnezeu este unul si
Fiul lui David este altul, totusi Teodoret sustine ca el marturiseste si adora
un singur Fiu, el catehizeazd pe credinciosi si-i boteazd in numele unui
singur Fiu, el slaveste la sfintele slujbe pe un singur Fiu, nu doi”.*’

Teodoret de Cyr a respins teologia ,,omului asumat” care constituia
pentru Teodor de Mopsuestia adevaratul subiect al patimirii si o inlocuieste
cu termenii de ,,omenitate”, ,,fire omeneasca”. ,,Cand Intreba cine a suferit,
el raspundea «trupul». Aceasta suferintd fusese asumatd de catre Cuvant,
pentru ca trupul era al Sdu. Fara indoiala ca, in sistemul lui Teodoret, a
atribui suferinta Cuvantului ca subiect ar insemna cad firea dumnezeiasca
insasi a suferit. In scrisorile sale citre nestorienii din Persia, Teodoret didea
Calcedonului o interpretare antiohiand. Ea avea tendinta sa identifice

* Pr. Prof. IoAN G. COMAN, S§i Cuvdntul..., p. 199.
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unicitatea ipostasului, asa cum fusese definitd de Calcedon, cu conceptul
unic pe Tpotmnv, acceptat totdeauna de scoala lui Teodor de Mopsuestia”. >

Cu privire la unirea firilor, Teodoret militeaza pentru o unire de
gen nestorian, adica prin bunavointa sau har. Firea umana a fost unita cu
cea divina chiar de la zamislire. Dupa intrupare, Hristos este in doua firi,
dar unirea lor depaseste intelegerea noastrd. Textul de la loan I, 14
,Logosul S-a Intrupat” nu are Intelesul cd Logosul S-a facut realmente
trup, ca S-ar fi schimbat intr-o fire umana, ci ca El a luat o fire umana si
S-a salasluit intre noi.

Unirea firilor da o singura persoand, nu doud persoane si aceasta
persoand nu arata o contopire a firilor, caci ele s-au unit fard a se amesteca.

Facand o prea mare diferentd intre cele doud firi, Teodoret tagdduia
comunicarea insusirilor, facand din aceste firi doud subiecte de sine
statdtoare intre care era imposibild unirea ipostatica. Impartirea staruitoare a
firilor contrazicea invatatura de credintd traditionald cd Dumnezeu a murit
pentru noi si ne-a mantuit. Dacd nu Dumnezeu, c¢i un om a suferit pentru
noi, atunci se pune in discutie siguranta mantuirii noastre.

Hristologia lui Teodoret, putem observa, a oscilat intre erezie si
ortodoxie. Sinodul de la Calcedon a integrat pe episcopul Cyrului in
hristologia ortodoxd pentru totdeauna. Corespondenta lui cu papa Leon
demonstreaza acest lucru. ,,Leon il felicita si 1l indeamna sa fie cu multa
bagare de seamd in tot ceea ce face, tinandu-se cu tarie de hotérarile
sinodului de la Calcedon si cantarindu-si cuvintele cu multd atentie.
Teodoret a recunoscut ca datoreaza mult tomosului lui Leon si ca a fost
suspectat de erezie, dar acest de pe urmad fapt se datoreaza, zice el,
neputintei celor simpli de a vedea exactitatea dogmei, fie unor rai salvati de
el de la erezie si care asteaptd vacanta tronului sau episcopal”.’' Sinodalii de
la Calcedon l-au acuzat si ei de erezie, I-au pus sa anatematizeze pe Nestorie
si numai dupa ce a Implinit aceasta cerere a fost primit la Ortodoxie.

Teodoret este ortodox deplin din anul 450 de cand nu a mai tagaduit
comunicarea Insusirilor, de cdnd a conceput progresiv unirea personald in
sens ipotetic, iar termenul Hristos a fost inlocuit progresiv cu acela de Fiul
Unul-Nascut. Totusi vom vedea mai tarziu ca prietenia sa pentru Teodor de
Mopsuestia si Nestorie si mai ales atitudinea ostild, pana la un moment dat,
fatd de hristologia Sfantului Chiril, 1i vor aduce condamnarea din partea
Sinodului al V-lea Ecumenic.

Ibas, episcop de Edessa, a fost adept al nestorianismului inca de la
inceputurile sale. Adresand o scrisoare episcopului Maris de Ardasir in

3% JoHN MEYENDOREF, Hristos in gandirea crestina, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1997, p. 32.
31 Pr. Prof. IoAN G. COMAN, S§i Cuvdntul..., p. 206.
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Persia, el critica pe Sfantul Chiril al Alexandriei si Sinodul al Ill-lea
Ecumenic. Cercetat la un sinod tinut la Tyr, el a infirmat paternitatea acelei
scrisori, lucru facut si la Sinodul de la Calcedon. ,,Acceptand deciziile
Sinodului al IIl-lea Ecumenic si hristologia Sfantului Chiril si
anatematizandu-l pe Nestorie si invataturile lui, sinodul a considerat cd nu
poate fi el autorul acelei scrisori atata timp cét el prin marturisirea sa
ortodoxa condamna formularile ei nestoriene. Prin urmare, sinodul de la
Calcedon nu l-a reabilitat pe Ibas pentru ca ar fi considerat aceasta
scrisoare ortodoxa, ci pentru ca el a anatematizat-o ca nestoriana,
acceptand hotérarile Sinodului III Ecumenic de la Efes si teologia
Sfantului Chiril despre unirea ipostatica a firilor Mantuitorului”.** Nu s-a
stabilit cui i-a apartinut acea scrisoare, dar Ibas avea tot interesul sa nu o
recunoasca pentru a nu fi pastrata sentinta de depunere a sa din scaun data la
Tyr, dar si la Efes in 449.

Asadar, problema aceasta a ,,Celor trei Capitole” devenea un subiect
de neintelegeri in plus intre calcedonieni si anticalcedonieni 1n timpul lui
Justinian I.

I11.3. Decretul imparatului Justinian impotriva ,,Celor trei Capitole” si
atitudinea Romei fata de acesta

Imparatul Justinian I a dat un edict prin care condamna ,,Cele trei Capitole”
in anul 545 dorind astfel a fi inlaturate ereziile si a se reface unitatea
bisericeasca. Edictul trebuia semnat de episcopii rasariteni i apuseni in
frunte cu patriarhii lor. Imparatul spera ci decretul va fi aprobat cu usurinti
de cele cinci patriarhii, asa cum se petrecusera lucrurile in cazul decretului
impotriva lui Origen din 543. Dar asteptdrile sale nu s-au Implinit intru totul,
in special in Apus.

In Rasarit acest decret a fost primit cu raceald datorita temerilor de a
nu micsora importanta hotdrarilor luate la Calcedon. Prin interventiile lui
Justinian, decretul a fost semnat de patriarhii Mina al Constantinopolului,
Zoil al Alexandriei, Efrem al Antiohiei si Petru al lerusalimului care au fost
convingi ca nu afecteaza hotararile Sinodului al IV-lea Ecumenic.

Daca Rasdritul a acceptat acest decret dupa interventiile lui Justinian,
nu acelasi lucru se poate spune despre Apus care a avut o atitudine negativa
fatd de edict chiar de la inceput prin reprezentantul scaunului papal in
Constantinopol, Stefan, care a refuzat semnarea lui. Acesta chiar a rupt
comuniunea cu patriarhul Mina al Constantinopolului. Cea mai mare
adversitate fatd de acest decret era manifestatd de episcopii africani. ,,in
scrisoarea catre diaconii Romei, Pelagiu si  Anatolie, din partea

32 Pr. NICOLAE CHIFAR, op. cit., p. 215.
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arhidiaconului Cartaginii, Ferandus, decretul imperial a fost respins. Potrivit
acestuia, responsabilitatea pentru pastrarea si marturisirea adevarului, ca si
pentru respingerea oricdrei greseli era in exclusivitate grija episcopilor a
ciror parere putea fi exprimati doar in sinod. Imparatul isi putea expune
parerile personale, dar nu avea dreptul s le impuna si altora”.”’

Totusi, imparatul Justinian I a Incercat sa impuna si Bisericii Romei
acest decret si pentru aceasta l-a chemat la Constantinopol pe papa Vigiliu
care 1si obtinuse scaunul cu sprijinul Imparatului si al Teodorei.

Papa a plecat la Constantinopol in 545, dar a ajuns aici abia la 25
ianuarie 547, deoarece mai zabovise ceva timp in Sicilia, unde s-a
documentat despre situatia din capitala imperiului de la episcopul Dacius de
Milan care fusese acolo.

Fiind primit cu multe onoruri, papa Vigiliu a promis ca va semna
decretul, lucru care nu s-a intdmplat, ba mai mult l-a excomunicat pe
patriarhul Mina pentru ca semnase decretul.

Totusi aceasta atitudine de impotrivire s-a schimbat dupa un timp.
Printr-o intelegere intre impdrat si papa Vigiliu s-a hotarat intrunirea tuturor
celor care nu semnasera decretul, sub conducerea lui Vigiliu, pentru a se
hotari in legatura cu soarta edictului imperial. Papa Vigiliu impreuna cu 70
de episcopi occidentali si africani aflati la Constantinopol au elaborat un
document numit ,Judicatum”, prin care erau condamnate ,Cele trei
Capitole” la 15 aprilie 548.

Acceptand papa Vigiliu acest decret, imparatul a crezut cd mult-dorita
condamnare a ,,Celor trei Capitole” a fost realizatd si ca restul Apusului va
urma exemplul Papei. Si Vigiliu era convins ca prin semnarea ,,Judicatum-ului”
autoritatea sa va creste. ,,Amandoud presupunerile, atat a imparatului, cat si
cea a papei, s-au dovedit a fi false. «Judicatum-ul» a provocat o adevarata
revoltd in Apus, nu doar impotriva imparatului, ci si a papei. in nordul
Africii, sub conducerea lui Ferandus, s-a intrunit un sinod care a hotarat sa
inceteze comuniunea cu Vigiliu. Chiar nepotul papei, diaconul Rusticus, s-a
opus acestui act si a fost caterisit”.** De asemenea, si-au manifestat opozitia
episcopii din Illyricum, Scytia Minor, Dalmatia.

Vazand revolta Apusului, papa ceru retragerea ,,JJudicatum-ului”
imparatului, dar §i convocarea unui sinod ecumenic care sa dezbata aceasta
problemad a ,,Celor trei Capitole” la care sa fie invitati §i episcopii care se
impotriveau decretului imperial. Au luat hotdrarea ca pana la iIntrunirea
acestui sinod sd nu se mai scrie nimic despre problema ,,Celor trei

33 ASTERIOS GEROSTERGIOS, Justinian cel Mare. Stant si Imparat, Ed. Sophia, Bucuresti,
2004, pp. 172-173.
** IBIDEM, p. 179.
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Capitole”. Hotararea aceasta a fost aprobata si de Justinian I, cu toate ca era
potrivnica politicii sale unificatoare. Fiind convins de Invataturile eretice din
,,Cele trei capitole”, el se simtea dator sa lucreze cu zel pentru condamnarea
lor de catre Biserica.

Astfel, Tn anul 551 impdratul Justinian I a publicat al doilea edict
pentru condamnarea ,,Celor trei Capitole”. Chemat sd-1 semneze, papa
Vigiliu refuza si intrerupe comuniunea cu semnatarii lui. ,,Reactia durad a
imparatului I-a determinat pe papa sa se refugieze in biserica Sfantului Petru
din palatul Hormisda in iulie 551. Aici s-a pronuntat ferm impotriva
edictului si a cerut din nou convocarea unui sinod ecumenic. Fortat de
politia imperiala el a revenit la palatul Placidia, dupa ce a fost asigurat ca nu
va pati ceva. Datoritd constrangerii pentru semnarea edictului, papa a fugit
in noaptea de 23 decembrie 551, in biserica Sfanta Eufinia din Calcedon,
locul unde se tinuse cel de-al patrulea sinod ecumenic. Aici a publicat
«Enciclica catre Biserica Universald», in care relateaza despre presiunile
facute asupra lui de catre Tmparat pentru a schimba condamnarea «Celor trei
Capitole» si despre tulburarile provocate in Biserica dupa cel de-al doilea
edict imperial”. >’

IV.1. Condamnarea ,,Celor trei Capitole”

Stradaniile imparatului Justinian I de a condamna prin doud decrete, date in
545 si 550, ,,Cele trei Capitole” erau asadar zadarnice, chiar daca primul
dintre ele fusese semnat de cele cinci patriarhii. Justinian era sigur ca ,,Cele
trei Capitole” contineau erezii si dorea sd le condamne incercand sa atraga
monofizitii moderati la ortodoxia adevaratd. De aceea a hotdrat ca aceasta
problema sa fie discutata si rezolvata in cadrul unui sinod ecumenic.

Dupa ce s-au normalizat relatiile dintre el si imparat, papa Vigiliu a
inceput a depune si el eforturi in vederea unui sinod ecumenic, mai ales ca
reprezentantii [liricului i ai altor provincii africane refuzasera dialogul la care
fuseserd chemati de imparat. Totusi, la sinodul preconizat papa nu a mai ajuns.

La 5 mai 553, sub conducerea patriarhului Eutihie al
Constantinopolului, urmasul lui Mina, in prezenta a 150 de episcopi dintre
care numai 8 occidentali, dar Tn absenta papei, se deschidea cel de-al
cincilea sinod ecumenic la Constantinopol. Patriarhatele occidentale erau
reprezentate de Apolinarie al Alexandriei, Domnus al Antiohiei si trei
reprezentanti ai patriarhului Eutihie al Ierusalimului.

Sinodul a debutat cu citirea mesajului lui Justinian, in care imparatul
facea o lunga amintire a trecutului, aratand rolul pe care inaintasii sai in
scaun l-au avut in cadrul celor patru sinoade ecumenice anterioare.

3 Pr. NICOLAE CHIFAR, op. cit., p. 218.
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»otradaniile inaintagilor mei, Tmpdaratii drepti credinciosi, au cdutat
intotdeauna sa potoleasca dezbinarile care au aparut respectand credinta prin
convocarea sinoadelor. Pentru aceasta pricind Constantin a adunat 318 Sfinti
Parinti la Niceea, el nsusi fiind de fata la sinod, Teodosie a adunat 150 la
Constantinopol; Teodosie cel Tanar, Sinodul de la Efes; impératul Marcian,
episcopii de la Calcedon”.*® De asemenea, arita ca a incercat condamnarea
,Celor trei Capitole”, deoarece acestea puneau in pericol credinta ortodoxa
prin introducerea nestorianismului in Biserica. In incheierea mesajului siu,
impdaratul Justinian I sublinia ca in problemele de credintd nu trebuie sa
existe partinire facand aluzie la absenta papei de la sinod.

Sinodul a luat in discutie problema ,,Celor trei Capitole” abia in
sedinta a patra. In privinta lui Teodor de Mopsuestia s-a hotirat
anatematizarea persoanei §i operei sale prin urmatoarea formula: ,,Cine
apara pe prea nelegiuitul Teodor si scrierile sale, in care el a turnat
blasfemiile mentionate si altele nenumarate impotriva marelui Dumnezeu si
Mantuitorului nostru lisus Hristos si nu-1 anatematizeaza pe el, lucrarile sale
nelegiuite si pe cei care-l primesc, il apara sau sustin ca el a invatat ortodox,
sau care a scris despre el si despre scrierile sale nelegiuite si care gandesc
sau au gandit candva la fel si au ramas pana la sfarsit intr-o asemenea erezie,
sa fie anatema”.’’

In legaturd cu Teodoret de Cyr, sinodul a condamnat lucrarile in care
era aparatd invatatura ereticului Nestorie si in care era criticat Sinodul III
Ecumenic si invatatura Sfantului Chiril al Alexandriei.

Scrisoarea lui Ibas din Edessa catre episcopul Maris de Ardashir a
fost anatematizata deoarece avea un continut nestorian in comparatie cu
hristologia propovaduita la Calcedon.

Asadar, dupa indelungi stradanii ale imparatului Justinian I, ,,Cele
trei Capitole” primeau acum o condamnare sinodala.

Papa Vigiliu a publicat la 15 mai 553 un nou act de aparare a ,,Celor
trei Capitole” sub numele de ,,Constitutum” prin care ameninta ca va
excomunica pe oricine le va aproba.

Urmarea a fost ca Justinian l-a trimis pe papa Vigiliu in judecata
sinodului in cadrul celei de-a saptea sedinte la 24 mai 553, ,,cu un dosar in
toatd regula, cuprinzdnd mai multe piese grave, si anume: doud scrisori ale
lui Vigiliu din 547, una cétre Justinian si alta catre Teodora prin care da
anatemei «Cele trei Capitole»; «Judicatum-ul» publicat in 548 de papa; actul

% KARL JOSEPH HEFELE, A Historyof the Concils of the Church from the Original
Documents, vol. 1V, Edenburg, 1876, p. 298, apud ASTERIOS GEROSTERGIOS, op. cit., p.
199.

37 Pr. NICOLAE CHIFAR, op. cit., p. 219.

205



prin care papa Vigiliu excomunica in 549 pe diaconii sai, Rusticus si
Sebastian, pentru ca aparau «Cele trei Capitole» condamnate prin
«Judicatumy, textul juramantului facut in scris Tmparatului de Vigiliu in 550
prin care se angaja sa dea anatemei din nou «Cele trei Capitole» daca va fi
retras «Judicatum-ul»”.*®

Sinodul 1-a condamnat pe papa Vigiliu ca eretic nestorian in urma
citirii acestor acte, fiind excomunicat, iar apoi exilat de imparat la 14 iulie
553 pe o insuld din Marea Marmara.

In sedinta a opta, din 2 iunie, sinodul a aprobat 14 anatematisme.
Erau condamnati Arie, Macedonie, Nestorie, Eutihie si Origen Impreuna cu
Didim cel Orb si Evagrie Ponticul pentru ca aderaserd la apocatastaza
origenista. In legitura cu «Cele trei Capitole», sinodul preciza urmitoarele:
,Anatematizam asadar Cele trei Capitole amintite, adica pe nelegiuitul
Teodor de Mopsuestia cu scrierile sale blestemate, ceea ce a scris nepios
Teodoret si scrisoarea nelegiuita atribuita lui Ibas, apoi pe aparatorii
acestora care au scris sau scriu In apararea lor sau pretind ca sustin o cauza
dreapta, ori au apdrat sau incearcd sa apere nelegiuirea lor cu numele
Sfintilor Parinti sau a Sfantului Sinod de la Calcedon”.*

In schimb, de origenism, sinodul s-a ocupat tangential. A fost
anatematizat Origen si adeptii lui Tn contextul condamnarii celorlalti eretici,
fard a se discuta cazul lui. Condamnandu-1 pe Origen, de care erau stransi
legati anticalcedonienii, se urmarea distrugerea acestora si triumful dreptei
credinte hotarata la Calcedon.

Astfel, Sinodul al V-lea Ecumenic se incheia la 2 iunie 553, fiind
condamnate «Cele trei Capitole» si origenismul, asa cum isi dorea si
imparatul. Acesta confirma cele hotarate printr-un edict, primind astfel
putere de lege.

Sinodul al V-lea Ecumenic avea sa impund definitiv Invataturile
Calcedonului prin hotararile sale. Un rol extrem de important in acest sens l-a
avut imparatul Justinian I care prin ,,Marturisirea sa de credintd” facea o
sinteza a celor hotarate la primele patru sinoade ecumenice.

IV.2. Atitudinea papilor Vigiliu si Pelagiu fata de ,,Cele trei Capitole”

Desi Sinodul al V-lea Ecumenic luase sfarsit, totusi situatia papei Vigiliu
rdmanea nesolutionata. Acesta, dandu-si seama de greseala facutd, a
acceptat hotararile Sinodului al V-lea Ecumenic, condamnand ,,Cele trei
Capitole” cu conditia de a nu fi stirbita autoritatea Sinodului al 1V-lea

38 Pr. Prof. LIvVIU STAN, ,,fmpdratul Justinian, Sinodul al IV-lea ecumenic si papalitatea”,
in ,,Studii Teologice”, nr. 5-6/1953, p. 358.
3% Pr. NICOLAE CHIFAR, op. cit., p. 220.
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Ecumenic de la Calcedon.

La 23 februarie 554, papa Vigiliu, printr-un alt document, combate
erorile pe care le sustine in 553 prin Constitutum si aproba deciziile
Sinodului al V-lea Ecumenic. ,,Reabilitat in felul acesta, papa Vigiliu a
plecat la Roma in vara anului 554, dar moare pe drum, la 7 iunie 555, la
Siracuza”.* Trupul sau a fost adus la Roma si Tnmormantat in Biserica
Sfantul Silvestru pe Via Salaria.

In locul sau a fost ales diaconul Pelagiu. Venind la Constantinopol, a
fost instiintat despre problema ,,Celor trei Capitole”, acesta nefiind de acord cu
condamnarea lor. Imparatul I-a aruncat in inchisoare. Pelagiu a condamnat
nestatornicia lui Vigiliu, aparand printr-o apologie ,,Cele trei Capitole™.

Moartea lui Vigiliu a schimbat situatia lui Pelagiu care a fost instalat
in scaunul papal. In momentul acesta el s-a rizgandit, condamnand ,,Cele
trei Capitole” si devenind un fidel aparator al imparatului Justinian 1. Mai
mult decat atat, papa Pelagiu, informandu-se cu privire la problema ,,Celor
trei Capitole”, afirma cd regretd ca nu le-a condamnat de mai mult timp.

Desi nu tot episcopatul apusean a aderat la condamnarea ,,Celor trei
capitole”, bundvointa lui Justinian I a adus recunoasterea sinodului.
,Opozitia episcopilor din Africa, Galia, Italia si Dalmatia nu era Indreptata
atat impotriva sinodului, ci mai mult inconsecventei papei. Asa s-a ajuns ca
episcopii din Venetia si Istria sa-si aleagd un patriarh propriu in persoana
arhiepiscopului de Aquilea care si-a stabilit resedinta la Grado™.*' Schisma
istro-venetiana a tinut pand in anul 607.

Hotararile celui de-al V-lea sinod ecumenic au vizat condamnarea
erorilor lui Origen, Teodor de Mopsuestia, Teodoret de Cyr si Ibas de
Edessa, dar ele vizau sustindtorii acestor erori: cdlugdrii origenisti din
Palestina, nestorienii si chiar monofizitii, care fard sa fie cuprinsi in ,,Cele
trei Capitole” se faceau vinovati de greselile cunoscute si mentineau
incordarea 1n Biserica.

In critica ,,Celor trei Capitole” accentul principal se pune pe Teodor de
Mopsuestia care aproape totdeauna este analizat sau caracterizat impreuna cu
Nestorie. Dupd el, In ordinea importantei vine ,,Scrisoarea lui Ibas” si apoi
Teodoret de Cyr.* Situatia acestuia din urma era ceva mai usoard pentru ca
hristologia lui, la inceput nestoriand, a evoluat pana la ortodoxie.

Figura si forta impundtoare care a organizat si a condus din umbra
Sinodul al V-lea Ecumenic a fost imparatul Justinian 1. Scopul pe care l-a

% Pr. Prof. LIVIU STAN, ,, Impdratul Justinian, Sinodul al IV-lea ecumenic si papalitatea”, p.
358.

I IBIDEM, p. 359.

* IBIDEM.
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urmdrit, convocand acest sinod, anume Impacarea monofizitilor cu
ortodocsii, nu a fost Implinit, deoarece monofizitii au rdmas in continuare cu
erezia lor. Dar condamnarea ,,Celor trei Capitole” a dezvaluit capacitatea sa
in materie de politicd bisericeasca.

Justinian I a fost cel mai mare dogmatist al vremurilor sale §i in tara
sa, interpretdnd hotararile Sinodului de la Calcedon in sensul Sfantului
Chiril i1 formuland cele 14 anatematisme ale Sinodului al V-lea Ecumenic.

Concluzii

Imparatul Justinian I a avut o fire religioasi si s-a confruntat plin de curaj cu
problemele religioase din vremea sa, pe care le-a studiat si cunoscut in
amanuntime mai mult decat oricare alt Impdrat bizantin.

El a crezut intotdeauna ca ortodoxia este singura religie adevarata si
in acest sens nu a precupetit niciun efort fizic sau psihic de a o apdra de
vrajmagii acelor timpuri, cautand totodatd de o face cunoscuta tuturor
supusilor sai. A alcatuit mai multe tratate si scrisori pentru a-si atinge scopul
sdu, dar a emis si legi.

Gasind la urcarea pe tron foarte multe secte raspandite in intregul
imperiu, a Incercat sa le aduca pe calea cea dreapta, convins fiind ca unitatea
Bisericii asigurd unitatea imperiala.

Cea mai mare problema teologica a timpului sau, dar si cea mai mare
incercare a sa din acest punct de vedere, a fost readucerea la ortodoxie a
monofizitilor, Tmpacarea dintre calcedonieni, fara a afecta in vreun fel
importanta Sinodului al IV-lea Ecumenic de la Calcedon. Nu a recurs la
forta in vederea realizarii idealului sau, ci a incercat prin dialog, cum este
cazul conferintei din anii 532-533 sau a sinodului de la Constantinopol din
536. De asemenea a dat unele edicte cum sunt cele din 527 si cel din 543, in
care a facut unele favoruri monofizitilor, condamnand origenismul.

Un alt act de bundvointa aratat necalcedonienilor a fost demersul sau
de a condamna ,,Cele trei Capitole” — Teodor de Mopsuestia, Teodoret de
Cyr si scrisoarea lui Ibas de Edessa — vazuti de monofiziti ca adversari al
Sinodului al III-lea Ecumenic. Chiar daca invataturile acestora s-au dovedit
eretice, totusi trebuie sd observam faptul cd Justinian I a luat in discutie
aceastd problema a ,,Celor trei Capitole” la cerinta monofizitilor.

A reusit sa condamne ,,Cele trei Capitole” la Sinodul al V-lea
Ecumenic de la Constantinopol din 553, organizat si condus din umbra de
imparat Insusi.

Chiar dacd a facut numeroase concesii monofizitilor, totusi
bunavointa sa nu a fost rasplatira, deoarece acestia au rdmas in continuare la
statutul de eretici.

Aparator al credintei ortodoxe si in mod special al doctrinei ortodoxe
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formulate la Sinodul al IV-lea Ecumenic de la Calcedon, imparatul Justinian
I ramanea unul din marii teologi propovaduitori ai Ortodoxiei.

Biserica Ortodoxa nu a uitat slujirea, iubirea si devotamentul
imparatului  Justinian. Biserica a pretuit Intotdeauna lucrarea i
personalitatea marelui impdrat i l-a introdus pe bund dreptate in randul
sfintilor, pomenirea sa facandu-se in ziua de 2 august in intreaga lume
ortodoxa pana in ziua de astazi.

RESUME: L’Empereur Justinien et I’Orthodoxie Calcédonienne

Dés les premiers ans de son régne, I’empereur Justinien a manifesté
son rapprochement de I’orthodoxie, en soutenant sans réserve le respect des
décisions du IV-éme Synode cecuménique de Calcédoine de 451.

Etant convaincu du fait que l’'unité¢ de I’Eglise assure 1’unité
impériale, il a essayé une réconciliation entre les monophysites et les
chalcédoniens, organisant ainsi la Conférence de 532- 533 ou le Synode de
Constantinople de 536.

Méme si ses épreuves n’ont pas eu les résultats prévus, Justinien n’a
pas renoncé a I’idéal de 'unification d’entre les chalcédoniens et les non
chalcédoniens, en condamnant a la demande expres des non chalcédoniens
«Les trois chapitres », dans le cadre du V-éme Synode cecuménique parce
que, par I’intermédiaire de celles-ci, on aurait réintroduit le nestorianisme
dans I’Eglise.

A la suite des tous les efforts faits par ’empereur, le V-éme Synode
cecuménique allait imposer définitivement les enseignements du Calcédoine
par les résolutions déja prises.

Par la confession de sa foi, ’empereur faisait une synthése de tout ce
qu’on avait déja décidé aux premiers quatre Synodes cecuméniques, €tant
pourtant, le garant qui assurait le respect de ceux-ci.

Méme si les monophysites ne se sont pas réconciliés avec les
orthodoxes, néanmoins 1’attitude, les démarches et les réalisations de
I’empereur Justinien ont fait de celui-ci le pilier de I’orthodoxie du VI-éme
siecle.
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TRADUCERI:

RANDUIALA MONAHILOR - SFANTUL BENEDICT DE
NURSIA

Capitolul 21: Despre monahii batrani din ministire™®

Dacd obstea este mai mare, sa se aleagd din randurile ei frati
imbunatatiti care dau marturie despre vietuirea lor sfantd si sd se adune un
sfat al batranilor care sa poarte de grija tuturor pe seama experientei lor,
potrivit poruncilor lui Dumnezeu si sfaturilor staretului. Acestia sa fie alesi
in asa fel incat cu ei staretul sa-si poatd Tmparti linistit grijile sale. Si sa nu
se aleagd (in mod necesar) dupa varsta, ci dupa vietile lor, dupa merite, dupa
intelepciune. Daca Insa din intdmplare, unul dintre acestia, umflandu-se de
mandrie se aratd a fi Intr-un anumit fel, cuprins de patima stapanirii, sa fie
mustrat o data, de doud ori. Daca a treia oara nu se indreapta sa fie dat la o
parte si sa fie ales alt monah In locul sdu care se dovedeste a fi vrednic de
aceasta. Acest lucru se face printr-o hotarare comuna a tuturor.

Capitolul 22: Cum dorm monahii

Monabhii dorm pe paturi simple. Paturile moi sd fie ingaduite numai
cu binecuvantarea staretului, potrivit cu randuiala manastirii. Daca se poate,
cu totii si doarma intr-un singur loc.”** Daca insd numirul mare nu permite
acest lucru, fratii s doarma cate zece sau doudzeci, impreuna cu cei mai In
varstd, ca si le poarte de grija. in chilie, candela s arda pand dimineata.
Monahii sa doarma imbracati, Incingi cu brau sau funii; nsd la brau si nu
aibd ceva ascutit ca nu cumva, din intamplare sd-i raneasca pe ceilalti in
somn. Asadar monahii sa fie intotdeauna pregatiti ca de indatd ce se da
trezirea, sd se scoale neintdrziat, si sa se grabeascd sd ajungd cei dintai
pentru a sluji Domnului cu toatd sobrietatea si dreapti masura.”® Fratii care
sunt mai mici (tineri) sa se odihneasca alaturi de cei mai in varsta, ca astfel,
ridicandu-se din asternuturi pentru slujire, sa se indemne unul pe altul cu

63 Capitolul anticipeaza sectiunea penald a Regulii.

%4 fn Regula Sf. Benedict nu apare ideea unei chilii separate, uz comun in viata de obste a
secolului precedent. Nu este vorba despre o evolutie, fiind, asa cum se va vedea, un
remediu pretins de neputinte.

%65 Enunt foarte dens in semnificatii; viata monahala sta sub semnul unei vegheri/vigilente
perpetue, a unei continue asteptari a Domnului.
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dreaptd masuri din pricina toropelii.”®

Capitolul 23: Despre neingiaduirea greselilor

Daca unul dintre frati s-ar arata Indarjit sau neascultator, mandru sau
cartitor, dispretuitor si nesupus fatd de sfinta randuiald a manastirii sau fata
de sfaturile batranilor, acesta, potrivit poruncii Domnului nostru, sa fie
mustrat in taind o data sau de doua ori de cei ce sunt mai in varsta. Dacd nu
se indreapta, sd fie dojenit de fatd cu toti ceilalti. Dacd nici asa nu se
imbunatateste, chiar de stie care este pedeapsa, sd se supuna indepartarii de
la comuniunea cu ceilalti.”®” Daca insi nu mai stiruie in greseald si se
supuna (doar) pedepsei corporale.

Capitolul 24: Despre canon

Masura canonului sau a penitentei trebuie sd sporeasca in functie de
gravitatea greselii. Insi, gravitatea unei greseli sau a alteia atarni
intotdeauna de judecata staretului. Dacd un frate este gasit cu greseli mai
mici, s nu 1 se Ingaduie sa ia parte la masa. Pricina indepartarii de la masa
este aceea de a nu se face partas comuniunii cu ceilalti, astfel incat, nici la
rugdciune, nici la citirea de psalmi sau antifoane, nici la citirea din Sfanta
Scriptura sa nu participe, pand cand nu-si va cere iertare. Sa 1 se ingdduie sa
se refaca 1nsa, cu putind mancare numai dupa ce s-au Inviorat fratii. Daca
vremea mesei fratilor este ceasul al saselea, acela sa manance (dupa ei), pe
la ceasul al noudlea, dacd fratii iau masa la ceasul al noualea, acela sa
manance pe la vremea vecerniei, $i tot asa, panad cand castigd ingaduinta
potrivit cu iertarea (pe care o cere).

Capitolul 25: Despre greselile mai mari

Acel frate care este vatamat de greseli mai mari sa fie indepartat
deopotriva si de la masd, si de la rugaciune. Niciunul dintre frati s nu se
facd partas comuniunii cu acesta, nici macar in impreuna vorbire. Sa fie
singur, Tmplinindu-si ascultarea, stdruind in pocaintad si lacrimi, cunoscand

%66 Sunt frecvente in Regula Sf. Benedict fragmentele care trideazi nobletea, atitudinea
compasiva, profund intelegatoare fata de tot ceea ce tine de nedesavarsirile naturii umane.
37 Textual: excommunicationi subiacet; termenul excommunicatio este un derivat de la
communio = comunitate, comuniune, cu prefixul ex care implica ideea de Indepartare, scoatere
din, de la. Asadar, excomunicarea reprezenta excluderea temporara sau definitiva din comunitate;
particularizand, la Sf. Benedict Inseamna mai intai indepartarea de la comuniunea cu ceilalti, avand
deci adanci conotatii euharistice si eschatologice, de aici gravitatea unui astfel de canon.
Excomunicarea cunoaste drept echivalent in societatea antica exilul sau ostracizarea, socotite drept
pedepse extreme, mai greu de indurat decat moartea, intrucat implicau separarea de cult si de vatra,
aspecte pe care societatea noastra din ce in ce mai alienatd, lipsita de fundamente i, prin aceasta,
lipsindu-se pe sine de bucuria negriitd a comuniunii, nu le mai percepe.
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aceea Infricosatoare cugetare a Apostolului care zice: ,,Sa dati pe unul ca
acesta satanei, spre pieirea trupului, ca duhul sa se mdntuiasca in ziua
Domnului lisus” (1 Corinteni 5, 5).

Sa manance singur pentru a se intrema, nsa cat i cand i s-ar cuveni,
numai staretul hotaraste. Nimeni sa nu-1 binecuvanteze nici pe el, nici hrana
care i se da.

Capitolul 26: Despre cei ce se intovirasesc, impotriva poruncii, cu cei canonisiti

Daca un frate indrazneste, impotriva poruncii staretului, sd se
intovaraseasca in vreun fel cu fratele canonisit, sa-1 vorbeasca, sau chiar sa-i
dea o ascultare, si aiba parte de aceeasi pedeapsa ca cel canonisit.”®
Capitolul 27: Cum trebuie si aibi staretul griji de cei canonisiti®®

Staretul sa le poarte de grija fratilor care au gresit, cu toata trezvia,
caci: ,,nu cei sandtosi au nevoie de doctor, ci cei bolnavi” (Matei 9, 12). De
aceea, trebuie sa se foloseasca de toate caile, asemenea unui medic Intelept:
sa trimitd la el frati in varstd, intelepti care, ca si cand ar fi in taind, sd-1
odihneascd pe fratele nelinistit, sa-1 indemne la iertare si la pocainta si sa-1
mangaie ca nu cumva sa fie coplesit de prea multa intristare (2 Corinteni 2,
7), dar dupa cum zice Apostolul: ,,sa intaresti in el dragostea” (2 Corinteni
2, 8). Mai presus de toate staretul trebuie sd se roage pentru el. Mare grija
trebuie sa poarte staretul oilor sale, cdci dupa ele trebuie sa alerge cu
toatd straduinta si ascutimea (spiritului) ca nu cumva sa piardd vreuna din
cate i-au fost incredintate. Sa stie asadar, cd datoria sa este sd poarte de grija
unor suflete neputincioase, nu sa conduca (despotic) niste suflete sanatoase.
Sa se teamd de amenintarea proorocului prin care graieste Dumnezeu: ,,0ile
cele grase le-ati junghiat, pe cele slabe nu le-ati intarit” (Iezechiel 34, 3-4).

Sa imite pilda pe care o da Pastorul Cel Bun si Iubitor Care, lasand
in munti noudzeci i noud de oi, merge sd o caute pe cea ratacitd si
indurerandu-se atat de mult de oaia cea pierdutd, socoteste demn sa o aseze
pe ea pe umerii Sai cei sfinti i sd o aduca inapoi la turma.

%8 Cf. SF. IOAN CASIAN, Scrieri alese, traducere de prof. Vasile Cojocaru si prof. David
Popescu, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1990, p. 130: ,.,Facdnd astfel, isi atrage o vina si mai
mare, fiindcad, intovardsindu-se la vorba sau la rugad cu acesta ii starneste o mai mare poftd
de semetie i hrdneste nesupunerea celui pdcdtos”. In ambele texte este vorba despre
greseala severa a neascultarii fatd de porunca staretului. De altfel, Sf. Ioan Casian vorbeste
despre asa-numita mdngdiere primejdioasa care poate aduce detrimente spirituale.

3% Unul dinte cele mai frumoase capitole ale Regulii; vocabularul abundi in termeni care
releva o constanta preocupare, un interes enorm de a incerca toate remediile, mergand pana
la anumite stratageme, textual: ut sanetur = pentru a se insandatosi, finalitate prioritara,
leit-motiv al sectiunii penale.
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Capitolul 28: Despre cei ce, mustrati fiind adeseori, nu vor sa se indrepte
Daca vreun frate, mustrat fiind adeseori pentru o oarecare greseala, ba
chiar indepartat de la comuniunea cu ceilalti, nu vrea sa se indrepte, s fie
dojenit mult mai aspru, adica sa i se aplice pedeapsa cu varga. Daca nici asa
nu se Indreaptd sau daca se intdmpla — lucru care ar trebui sa nu fie — ca
umflandu-se de mandrie sa-si apere greselile, atunci staretul sa faca ceea ce
face un medic intelept. Dacd i-a oblojit ranile cu unsorile indemnurilor, cu
leacurile dumnezeiestii Scripturi si, in sfarsit, cu arsura indepartarii de la
comuniunea cu ceilalti, sau chiar a vergilor si totusi a vazut ca osteneala sa nu
a avut nicio putere, sa adauge la toate acestea — ceea ce este cu totul maret —
rugdciunea sa si a tuturor fratilor, ca Domnul care pe toate le poate, sd ia
aminte la Tnsandtosirea (salvarea, mantuirea) fratelui bolnav. lar daca nici in
acest fel nu se Insandtogeste, atunci staretul sa-1 indeparteze prin taietura, dupa
cum zice Apostolul: ,,scoateti afara dintre voi pe cel rau” (1 Corinteni 5, 13)
si ilardsi: ,,Daca insa cel necredincios se desparte, sa se desparta” (1
Corinteni 7, 15), ca nu cumva o oaie bolnavi si strice turma intreaga.””

Capitolul 29: Daca trebuie primiti inapoi in manastire fratii care pleaca

Fratele care a plecat din méndstire din pricina viciilor sale, daca ar voi
sa se intoarca, va trebui sa arate mai Intdi ca si-a indreptat pe de-a-ntregul
greseala pentru care a fost indepartat si asa sa fie din nou primit in ultima
treapta (a ierarhiei), ca prin aceasta sa se dovedeasca starea sa de céin‘gé.s m
Iar daca se intampld sd plece din nou, sa fie primit pand la a treia oara,
cunoscand ca mai apoi nu se mai ingdduie intoarcerea.

Capitolul 30: Cum sa fie dojeniti copiii

Puterea de intelegere are mdsurile ei potrivite fiecarei varste. De
aceea, ori de cate ori copiii sau cei ce sunt Incd necopti ca varsta care inteleg
mai putin ce inseamnd pedeapsa prin Indepartarea de la comuniunea cu
ceilalti, ori de cate ori unii ca acestia se intampld sd greseascd, sd fie
domoliti cu post aspru sau sd fie ingraditi cu vergile, ca sd se Insdnatoseasca.

7% Alungarea din manistire nu pedepseste orgoliul celui indaritnic, permanenti este
preocuparea pentru a ingriji, a trata si a salva. Daca in capitolul precedent era vorba despre
salvarea unei singure oi, in acest capitol, salvarea priveste turma intreaga.

"' In Regulile Sf. Vasile cel Mare nu se mai ingaduie intoarcerea dezertorului: ,,oricine a
fost primit in comunitatea fratilor si apoi si-a cdlcat promisiunea trebuie sd fie primit ca
unul care a pdcatuit impotriva lui Dumnezeu [...] Acestora nu mai este rational sa li se
deschida usa fratilor, nici chiar daca ar veni in trecere pentru gazduire provizorie. Pentru
ca este destul de clara regula apostolica care ne porunceste sa ne departam de tot cel fara
de ordine si sa nu avem relatii cu el ca sa se rugineze” (SF. VASILE CEL MARE, Scrieri,
traducere de prof. lorgu D. Ivan, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1989, p. 243).
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Capitolul 31: Cum trebuie sa fie iconomul manastirii

Iconomu1572, ales din randurile obstii trebuie sa fie Intelept, cu bune
si desavarsite obiceiuri, cumpatat, sd nu fie mancacios, nici mandru, nici
razvratit, nici nedrept, nici greoi, nici risipitor, ci temator de Dumnezeu.
Pentru toatd obstea sa fie ca un tatd. Sa poarte de grija tuturor. Nimic sd nu
faca fara porunca staretului, iar ceea ce staretul i1 porunceste, el sd pazeasca.
Si nu-i mahneasca pe frati.’”® De s-ar intdmpla ca vreun frate si ceard de la
el ceva nepotrivit, sa nu-1 intristeze pe acela alungandu-I cu batjocura, ci sa-1
refuze smerit i cu judecatd. Sa ia seama la sufletul sdau, amintindu-si
intotdeauna ceea ce spune Apostolul: ,,Cei ce slujesc bine, rang bun
dobdndesc” (1 Timotei 3, 13).

Sa poarte de grija bolnavilor, copiilor, oaspetilor si saracilor, cu
toatd bundvointa, cunoscand sd va da seama negresit pentru acestia in ziua
judecatii. S& gospodareascd cu luare aminte toate bunurile manastirii ca si
cand ar fi vasele sfinte care se folosesc in altar. Sd nu fie neglijent cu niciun
lucru. Sa nu se dedea lacomiei, nici sd fie risipitor cu bunurile manastirii, ci
pe toate sa le facd avand dreaptd masurd, implinind porunca staretului.
Inainte de toate, si aiba smerenie si si stie s rispundd cu bunitate celor
carora nu are ce altceva sd le dea, dupa cum este scris: ,,Oare nu este mai
bun cuvdntul decat darea cea buna” (lisus Sirah 18, 17). Sa aiba grija de
toate cate i-a incredintat staretul, sd nu o ia inainte cu implinirea unor lucruri
care nu 1 se ingaduie. Sa dea fratilor partea hotdratd pentru fiecare, fara
preget si nu falindu-se, ca sa nu fie pricind de ceartd, sa cunoasca rasplata pe
care o are, potrivit cuvantului dumnezeiesc, acela care ,,va sminti pe unul
dintre acestia prea mici” (Matei 18, 6). Dacd obstea este mai mare,
iconomului sd 1 se aduca ajutor si intarire sufleteasca, iar el sa-si
implineascd datoria care i-a fost incredintata in pace, binevoitor. La vremea
cuvenitd, sa dea cele ce sunt de dat si s ceara cele ce sunt de cerut, ca
nimeni sa nu se tulbure si sa nu se mahneasca in lacasul lui Dumnezeu.

Capitolul 32: Despre bunurile manastirii

Staretul va alege pe cativa dintre fratii cu viata si obiceiuri bune, carora
le va incredinta, dupa cum socoteste ca este de folos, unelte, haine sau orice alt
lucru din bunurile manastirii, ca sa le pastreze si sa le poarte de grija. Sa

572 Textual: cellararius< cella= camerd, cimard: (v. in roména, celuld). Trimiterea se face
la magazie sau la spatiile de depozitare a bunurilor manastiresti. [conom provine din limba
greaca: owkovopog = administrator, la randu-i derivat de la owog = casd, locuinta. Chiar
dacd datoria iconomului are in vedere aspectele materiale, ea trebuie sd fie sustinuta de un
puternic fundament moral si spiritual.

> De remarcat insistenta cu care Sf. Benedict reia ideea de-a lungul capitolului, marcand,
prin aceasta, prioritatea.
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insemneze fiecare lucru pe care il da in grija fratilor sau pe care il primeste
inapoi. Sa aiba asadar, un inventar ca sa stie ce da si ce primeste, pana cand
fratii aduc inapoi lucrurile care le-au fost incredintate.””* Daca vreun frate nu
poarta de grija bunurilor manastirii, aratdndu-se cu nerusinare nepasator, sa fie
mustrat, iar de nu se indreapta sa se supuna canonului randuit.

Capitolul 33: Dacii monahii pot avea bunuri proprii’~

Indeosebi acest viciu trebuie smuls cu radicini cu tot din manastire,
ca nu cumva sa-si inchipuie vreun frate ca poate da sau ca poate primi ceva
fara acordul staretului sau cd poate avea bunuri proprii. Nu se ingaduie sa
aiba niciun lucru (al sau): nici codice, nici tablite, nici instrument de scris,
intrucit monahilor nu le mai apartin nici trupurile lor, nici voia nu mai este a
lor. Nimanui nu i se Ingaduie sd aiba ceea ce staretul nu i-a dat sau nu i-a
incuviintat; toate cate necesita fiecare, sa le astepte de la staret care este ca
un tata. Toate sa le fie de obste, dupd cum s-a scris si nimeni sa nu zicd sau
sd nu isi inchipuie ca ,,ceva este al sau” (Fapte 4, 32). lar daca se descopera
ca cineva se desfata cu acest ticdlos viciu, sd 1 se atraga atentia o datd si inca
o datd. De nu se indreapta, sa se supuna pedepseli.

Capitolul 34: Daca toti fratii trebuie sa primeasca deopotriva cele necesare

Asa cum este scris: ,,Se impartea fiecaruia dupa cum avea cineva
trebuinta” (Fapte 4, 35), zicem sa se socoteasca nu dupa persoane (rang), ci
dupa neputinta fiecaruia.

Dacd primesti mai putin, multumeste lui Dumnezeu si pentru aceea
si nu te mahni. Daca primesti mai mult, fii cu smerenie cici ti s-a dat ca unui
neputincios si nu te indlta cu gandul pentru milostenia care ti s-a facut si asa
cu totii vom fi in pace. Inainte de toate, nimeni sa nu se arate cartitor prin
vorbe sau fapte, oricare ar fi pricina. lar daca cineva se arata a fi astfel, sa se
aseze in randuiala pentru a se putea indrepta.

Capitolul 35: Despre slujirea la trapeza

Fratii sd slujeasca pe rand la trapeza, nimeni sa nu fie lipsit de
aceastd Indatorire, numai daca ar fi tinut de boald sau de alta ascultare mai
insemnata, intrucat aici (la trapeza) mult folos se castigd prin sporirea
dragostei.”’® De pilda, celor slabi si neputinciosi sa li se arate toata grija si

™ Preocuparea minutioasa pentru buna ordine si administrare a tuturor lucrurilor ii creeaza
cititorului impresia unui spatiu restaurat, cosmicizat, un Rai redobandit.

>3 Capitol radical, energic si sever. Regasim aici trimiteri la unul dintre voturile care atesta
vocatia monahald, este vorba despre fagaduinta saraciei.

76 Sunt frecvente in Regula Sf. Benedict aceste proiectii in perspectiva care intotdeauna
fac lumina asupra finalitatii oricarui gest, in aparentd comun, lipsit de conotatie sacra. Quid
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atentia. Sa nu se faca aceasta cu mahnire, cu totii sa aiba parte de mangaiere,
oricare ar fi locul pe care il au in obste. Daca obstea este mai mare,
iconomul poate fi lipsit de slujirea la trapeza caci el, asa cum am spus, are
de Tmplinit indatoriri mai mari. Ceilalti, sa slujeasca pe rand, cu dragoste.
Cel care si-a incheiat saptamana la trapeza, simbata sa curete tot locul. Sa
spele panzele cu care fratii isi sterg mainile si picioarele. Intr-adevir cel care
tocmai pleacd si cel care vine in locul sdu, spala picioarele tuturor. Toate
vasele vor fi Tnapoiate iconomului, curate si in stare buna. Iconomul i le
incredinteaza celui care urmeaza sa slujeasca la trapeza; iconomul trebuie sa
stie ce da si ce primeste. Cei care intrd sa slujeasca la randul lor, sa
primeascd inainte de ora mesei paine si apd, pe langa portia stabilitd de
mancare si de bauturd (pe care o consuma dupd masa celorlalti), ca mai apoi,
la ora mesei sa-i serveasca pe frati fara cartire si cu toatd rdvna. Duminica,
de indata ce slujbele de dimineatd s-au incheiat, atat cei care merg spre
ascultare la trapeza, cat si cei care ies, sd-si plece genunchii si sa se roage
tuturor sa fie pomeniti. Cei care dupd o saptdmana si-au incheiat indatorirea
la trapeza, zic acest stih: ,,Binecuvantat esti Doamne Dumnezeule Cel ce
m-ai ajutat §i m-ai mangdiat” (Psalmi 85, 17).

Dupa ce 1-au zis de trei ori, primind binecuvantare, pleaca. Dupa ei
vin cel care urmeaza sd slujeasca la trapezd si zic: ,,Dumnezeule spre
ajutorul meu ia aminte! Doamne sa-mi ajuti mie grabeste-Te” (Psalmi 62,
1). La fel il repeta de trei ori, si primind la randul lor binecuvantarea, intra la
ascultare.””’

Capitolul 36: Despre fratii bolnavi

Grija fatd de fratii bolnavi trebuie agezatd inaintea tuturor $i mai
presus de toate, de vreme ce slujindu-le lor, cu adevirat pe Hristos 1l slujim,
dupa cum El insusi a spus: ,,Bolnav am fost si M-ati cercetat” (Matei 25, 36)
si ,intrucdt ati facut unuia dintre acesti ai Mei prea mici, Mie Mi-ati facut”
(Matei 25, 40).

Si fratii bolnavi sd considere cd sunt slujiti spre cinstea lui
Dumnezeu si sd nu-i mahneascd pe cei care le poartd de grija, socotindu-i
slugi ale lor. Acestia insa, trebuie ingrijiti cu rabdare caci aici (din ingrijirea
bolnavilor) se castigd folos indestulat. Foarte mare grija trebuie sa aiba
staretul ca nu cumva cei bolnavi sa aiba parte de neglijenta si de nepasarea
celorlalti. Sa li se ofere o incdpere a lor acestor frati bolnavi, iar cel ce le

prodest? este o intrebare la care Sf. Benedict ne oferd constant raspunsuri revelatoare.
Asadar, scopul ascultarii la trapeza este dobandirea dragostei — suprema virtute, cea care
niciodata nu cade, fara de care nimic nu ai, Dumnezeu Dragoste fiind.

377 Servitul la masa are un caracter oficial, aproape liturgic.
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slujeste, s aibd fricd de Dumnezeu, dragoste si mare grija. Ori de cate ori le
este de folos, sa li se faca imbaieri, insa acest lucru mai greu sa fie lasat pe
seama fratilor tineri, care sunt in putere. Chiar si carne li se ingaduie sa
consume celor bolnavi si cu totul neputinciosi, pentru a se intari.””® Dar, de
indatd ce s-au intremat, cu totii sa se abtind de la carne dupa randuiala
obignuita. Staretul trebuie sd aibd mare grija ca nu cumva cei bolnavi si fie
neglijati de iconom sau de frati, (iar dacd se intampla) sa aiba in vedere
lucrul de care s-au facut vinovati ucenicii sai.

Capitolul 37: Despre batrani si copii

De bund seama ca 1nsasi firea (felul de a fi) batranilor si a copiilor
trezeste in noi compatimire. Totusi, trebuie sa existe o randuiald pe temeiul
careia sa li se poarte de grija unora ca acestia. Regulile care sunt de trebuinta
in ceea ce priveste hrana, sa fie hotarate de slabiciunile lor. Sa li se arate o
grija plina de dragoste, iar ei sa se supuna randuielilor canonice.

Capitolul 38: Despre citirea la trapezi®

Nu trebuie sa lipseasca citirea de la mesele fratilor, dupa cum nimeni
la intamplare (fard randuiald) nu citeste din carte. Cel ce va citi In sdptdmana
care urmeazd, intrd la aceastd ascultare, duminica. Dupa liturghie si
impartasire, le cere tuturor sa-l primeasca pentru ca Dumnezeu sa
indeparteze de la el duhul mandriei. Si zice: ,,Doamne, buzele mele vei
deschide si gura mea va vesti lauda Ta” (Psalmi 50, 17) si cu totii zic acest
stih de trei ori. Si astfel, dupa ce a primit binecuvantarea, intrd sa citeasca.
In timpul citirii sa fie liniste desavarsiti, si nu se audi alte voci care
murmura, ci numai glasul celui care citeste. Intr-adevir, sa se aducid la masa
toate cite sunt necesare pentru mancat i baut, ca sd nu mai fie nevoie sa se
ceara apoi ceva anume.

Daca lipseste ceva de care ar fi nevoie, sa se ceara mai degraba printr-un
semn, decat cu voce tare. Nimdnui nu 1 se Ingdduie sd pund vreo intrebare in
legdtura cu citirea sau cu alt lucru, sa nu se dea ocazia. Numai staretului daca

°7® Daca pentru antici imbdierea, dincolo de aspectele igienice, era o petrecere a timpului,
insemnand lux si desfatare (v. termele), pentru monahi, imbdierea era adeseori inlaturata
pentru asceza; traditia cenobitica fiind unanima in acest sens. Folosirea bdii si consumul
carnii erau concesii. Regula, dincolo de aspectul sever, nu este inflexibild, de vreme ce se
apleaca mereu asupra neputintelor omenesti.

3" Lectura la masd nu este cunoscuti in randuiala Sf. Pahomie. Potrivit Sf. Ioan Casian (v.
op. cit., p. 149), ea a fost introdusa de monahii capadocieni pentru a evita discutiile frivole
sau disputele. v. Sf. Vasile cel Mare, op. cit., p. 394: ,,Cu o dispozitie si atentie mai mare
decat placerea cu care mancam si bem [trebuie ascultate cele citite] ca sa se arate ca
mintea nu zboara spre cele ale trupului, ci ca se veseleste mai mult in cuvintele Domnului”.
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vrea sd zicd un cuvant, sa-1 zica pe scurt si sa fie spre folosul si zidirea (tuturor).
Fratele care citeste In timpul saptamanii, sd primeasca un amestec (de vin si
apd) Tnainte de a incepe sa citeasca si sd nu i se para greu daca posteste pentru a
fi intr-o sfantd comuniune cu ceea ce citeste. Abia dupa aceea sa manance
impreuna cu fratii care slujesc la trapeza. Fratii, insd, nu citesc sau canta fiecare
pe rand, ci numai aceia care i odihnesc pe cei ce asculta.

Capitolul 39: Despre misura mancirii "

Socotim ca sunt de ajuns doud fierturi pentru ca fratii sa se poata
intretine 1n timpul unei zile, atat la ceasul al 6-lea, cat si la ceasul al 9-lea,
pentru ca astfel, din pricina unor neputinte, dacd este cineva care nu poate sa
manance dintr-una, sd se Intremeze cu cealalta. Asadar, doud mancari (feluri
de mancare) sunt suficiente pentru toti fratii, si daca au la indemana fructe
sau legume crude (proaspete), sa se adauge un al 3-lea (fel). O paine de o
livra (0, 327 kg) este de ajuns intr-o zi, fie cd manancd o masa, fie ca
mananca doud mese, iar celor ce vor sd mai manadnce (a treia oard),
iconomul sa le dea o a treia parte din aceeasi livra de paine.

Cand munca este istovitoare, st n puterea si in hotdrarea staretului,
daca le este de folos fratilor, sd mareasca portia (de mancare), numai sa nu
se ajunga la Tmbuibare (lacomie) si sa nu-l rapeasca pe monah de la
fagaduinta lipsei (sardciei), caci nimic nu este mai potrivnic oricarui crestin
decat lacomia, dupa cum zice si Domnul nostru: ,,Luati seama la voi ingiva,
sa nu ingreuieze inimile voastre de mancare si de bautura” (Luca 21, 34).
Copiilor mai mici ca varsta, li se da mai putind mancare decat adultilor.
Asadar, pentru toti trebuie sd existe o masura la mancare. Cu totii trebuie sa
se abtina de la carne, afara de cei bolnavi si cu totul neputinciosi.

Capitolul 40: Despre masura bauturii

»Fiecare are de la Dumnezeu darul lui: unul asa, altul intr-alt fel”
(1 Corinteni 7, 7) si de aceea am hotarat mai inainte cu de-amanuntul
masura hranei pentru ceilalti. Totusi, cercetand slabiciunea celor bolnavi,
credem cd le este de ajuns pe zi, o masurd de vin.®' Acelora cirora
Dumnezeu le-a daruit putinta de a se infrana, sa stie cd vor avea rasplata lor.
Insa daca munca (istovitoare), arsita verii sau conditiile locului cer (si se
consume vin), std in hotararea staretului (sa se faca aceasta), dar in asa fel
incat nimeni sd nu fie rapit de lacomie ca sa nu se ajunga la betie. Bine este

%0 Masa are o importantd aparte in mdsura in care o necesitate fizici serveste drept stadion
al exercitiilor spirituale. In esentd, hranirea trebuie sa indeplineasca trei calititi: si domine
patima lacomiei sau a luxuriei, sa fie coerentd cu votul saraciei, sa favorizeze rugaciunea.

*8! Potrivit uzantei, vinul nu era servit simplu, ci amestecat cu apa.
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sd stim ca vinul nu este al monahilor, dar, Intrucat acest lucru nu poate sa fie
primit de toti, macar sa avem acelasi gand intr-o privinta: sd nu bem pana la
sdturare, ci cu masura, de vreme ,,ce vinul §i pe cei intelepti ii inseala” (lisus
Sirah 19, 2). Cand conditiile locului cer (consumul de vin), insd nu se
gaseste (vin) la masura despre care am vorbit mai devreme, ci cu mult mai
putin sau aproape deloc, fratii care locuiesc acolo sa nu se mahneasca, ci sa
dea slava lui Dumnezeu, inainte de toate, sa se indemne unul pe celalalt sa
fie multumitori, ca sa nu apara cartiri.

Capitolul 41: Cand se cuvine si se intremeze fratii (cu mancare)’ 82

De la Sfintele Pasti si pand la Cincizecime fratii sd ia o masa pe la
ceasul al 6-lea si s mai manance si seara. De la Cincizecime insd, in timpul
verii, dacd monahii nu au munci la cAmp si nici caldura verii nu ii tulbura, sa
ajuneze in zilele de miercuri si vineri pana la ceasul al 9-lea. In celelalte zile
sa ia masa pe la ceasul al 6-lea, insa daca monahii sunt istoviti de munca la
camp sau de arsita verii, si in zilele de miercuri §i vineri s manance tot la
ceasul al 6-lea. Acest lucru tine de hotararea si prevederea staretului. Toate
trebuie randuite si potrivite ca sd fie spre mantuirea tuturor. Iar fratii sa
implineascd fara murmur ceea ce se cuvine sa fie implinit.

De la jumatatea lunii septembrie si pana la inceputul paresimilor, sa
se ia masa intotdeauna la ceasul al 9-lea. In timpul Postului Mare si pani la
Pagste, fratii sd se intremeze pe la ceasul vecerniei. Sa nu fie nevoie de
lumina opaitului pentru a face slujba vecerniei, astfel incat atat masa de
seara cat si slujba sd se tind, ambele, la lumina zilei. In toata vremea, ora
mesei sd fie potrivitd in asa fel incat sa se tind la lumina zilei.

Capitolul 42: Dupa miezonoptica nimeni sa nu vorbeasca

In toatd vremea monahii trebuie si caute linistea, cu atit mai mult in
timpul noptii. In tot ceasul: fie ca postesc, fie ci minanca. Iar daca este vremea
mesei, de indatd ce au incheiat, sd se ridice (la masa) si sa se aseze cu totii
impreund, iar unul dintre frati sa citeasci din Convorbirile™ sau din Vietile
Parintilor sau din altceva care sa-1 intdreascd si sd le fie spre zidire celor ce
ascultd. Nu se va citi, Insa, din Pentateuh sau din Regi intrucat nu le-ar fi de
folos sa asculte aceastd parte a Scripturii, In acel moment puterea lor de
intelegere fiind sldbitd; acestea se vor citi alta data. Daca este insa zi de post, de
indata ce a fost savarsita Slujba Vecerniei se ia o mica pauza si dupa aceea se

382 Potrivit Regulii Sf. Benedict, exista zile fara post, cu doud mese pe zi (pranzul si cina), de
la Pasti pana la Rusalii, zile cu post moderat, de la Rusalii pana la Paresimi, cu o masa pe zi,
pe la ceasul al 9-lea si zile cu post aspru, cu 0 masa pe zi, seara, in timpul Postului Mare.

> Ale Sfantului Ioan Casian
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trece la citirea din Convorbiri, asa cum am zis. Se vor citi patru sau cinci foi
atit cat Ingaduie timpul. Cu totii sa se adune pentru acest ragaz de invatatura,
chiar si cei care ar fi ocupati cu implinirea unor ascultari care li s-au incredintat.
Asadar, toti fratii sa se adune pentru a savarsi miezonoptica, iar dupa slujba, sa
nu se mai ingaduie nimanui sd vorbeasca. De este cineva care s se abata de la
aceasta regula a tacerii, sa se supund unei pedepse aspre, afara numai daca nu
cumva se iveste vreun oaspete care trebuie gazduit sau daca staretul porunceste
ceva vreunui frate. Acestea insa trebuie implinite cu cea mai mare sobrietate si
cu o dreaptd masura plina de toata cuviinta.

Capitolul 43: Despre cei ce intarzie la slujba sau la masa

La vremea dumnezeiestii slujiri, de indatd ce s-a auzit semnul, vom
lasa de-o parte tot ce avem 1n maini §i vom alerga degraba insi, cu
sobrietate ca sd nu se aprinda 1n noi porniri lipsite de cuviosie. Asadar, s nu
punem nimic mai presus de slujirea lui Dumnezeu.”®* Acela care ajunge la
privegherea de noapte dupa slava psalmului al 94-lea — care tocmai din acest
motiv vrem sa fie spus intr-un mod cu totul tardganat si incetinit — nu va sta
la locul sau in strana, ci se va aseza la urma tuturor sau intr-un loc separat de
ceilalti, pe care il randuieste staretul celor neglijenti, ca sa fie vazut de el
(staret) si de toti, pana cand, odatd incheiata slujba, cere iertare tuturor.

Insd, de aceea am hotarat ca acesti frati trebuie sd se aseze la urma
tuturor sau intr-un loc separat ca sd se indrepte din pricina rusinii, vazuti
fiind de toti. Daca ar ramane afard, s-ar duce sd doarma sau si-ar petrece
timpul vorbind (cu cineva), dand pricind raului. Mai bine este sd intre la
slujba ca sa nu piarda totul si sa se poata indrepta in timpul ramas. Ziua,
insa, acela care ajunge la slujba dupa stihul si slava primului psalm pe care o
zicem dupa stih, sa stea la urma tuturor potrivit regulii pe care am aratat-o
mai devreme §i sa nu 1 se permitd sa se alature stranei in care se afla cei ce
psalmodiaza, pana nu isi cere iertare sau pana cand staretul i va Tngadui
acest lucru, nu inainte de a-si fi cerut iertare, ca unul care a gresit.

La masa, Insd, aceluia care nu ajunge la rugdciune din pricina
neglijentei sau din greseala sa, de vreme ce ea (rugaciunea) se face de catre
toti, in acelasi timp, dupa care se ageaza sd manance cu toti, Impreuna, sa i
se atragd atentia o datd sau de doud ori. Daca nu se indreapta, sa nu 1 se mai
ingdduie sa participe la masa comund, ci s manance singur, lipsit fiind de
comuniunea cu ceilalti, dar si de portia de vin, pana cand se indreapta si isi
cere iertare. De aceeasi pedeapsa sa aibd parte si cel care nu este de fatd la
rugaciunea de multumire care se zice dupd masa. Nimeni sd nu manance sau
sd nu bea ceva mai devreme de ora randuita (pentru masa). Dar, daca unui

% Cuvant inalt al Sf. Benedict, expresie a hristocentrismului Randuielii sale.
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frate i se da ceva de catre mai marele sau si nu primeste, atunci cand va dori
acel lucru pe care nu l-a primit sau altceva, sa nu i se mai dea pana cand nu
se va indrepta si nu va fi asa cum trebuie.

Capitolul 44: Cum sa isi ceara iertare aceia care au fost indepartati de
la comuniunea cu ceilalti

Acela care, din pricina unor greseli grave, este indepartat de la
comuniunea cu ceilalti, atat de la slujire, cat si de la masa, dupa incheierea
slujbei, sa stea 1n fata usilor bisericii, aplecat pana la pamant, in tacere,
tinandu-si capul in jos si inclindndu-se pana la picioarele tuturor celor ce ies
de la slujba. Si sd faca acest lucru pana cand staretul va socoti cd a fost
lertat. [ar apoi cand staretul ii va porunci sa vina (alaturi de ceilalti) el sa se
arunce la picioarele staretului si apoi ale tuturor, cerandu-le sa se roage
pentru el. Atunci, daca staretul porunceste, sd fie primit in strand in locul
care 1 se randuieste, fara a avea ingdduinta de a citi psalmi sau din carti sau
altceva, numai dacd din nou, nu ii porunceste staretul. Tot timpul, pand la
incheierea slujbei, sd se arunce la pamant, acolo unde sta. $i asa 1si va cere
lertare pand cand staretul ii va zice sa se odihneasca. Aceia care, pentru
greseli mai ugoare sunt indepartati numai de la masa, isi vor cere iertare la
biserica pana la porunca staretului. Vor continua pana cand staretul zice este
de-ajuns si 11 binecuvanteaza.

Capitolul 45: Despre cei ce fac greseli la strana

Daca unul dintre frati face greseli, in timp ce rosteste psalmii,
raspunsurile, un antifon sau o citire si nu se smereste cerandu-si iertare
acolo, de fatd cu toti, sd fie supus unei pedepse aspre, intrucit nu a vrut sa
indrepte prin smerenie greseala facutd din neglijentd. Copiii, insd, pentru o
astfel de greseald, vor fi pedepsiti prin loviri.

Capitolul 46: Despre cei care fac greseli in alte locuri

Dacd cineva care are de implinit orice alta ascultare, fie la trapeza
sau la magazie, fie la brutdrie sau in gradind, in oricare altd parte sau orice
loc, face greseli, adica sparge sau pierde ceva sau cade Intr-o altd greseala si
nu vine indatd Tnaintea staretului si a obstii pentru a-si ardta cu voia proprie
greseala si pentru a-si cere iertare, sa fie supus unei pedepse mai aspre daca
se afla (greseala) de la altcineva. Daca este vorba insd despre o tulburare
(personald) necunoscuta (altora), aceasta sa fie marturisitd numai staretului
sau batranilor induhovniciti care stiu sa se Ingrijeasca si de ranile lor si de
cele ale altora, nedandu-le pe fatd si vadindu-le (tuturor).
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Capitolul 47: Cum se vesteste ca este vremea pentru slujbil585

Chemarea la slujba, fie ca este zi sau noapte, trebuie sa o aiba in
grija staretul. Ori de cheama el insusi, ori de ii incredinteaza aceastd
ascultare unui frate atent, astfel incat toate sa fie Tmplinite la vremea
cuvenita. Psalmii si antifoanele se vor rosti dupa staret, in ordine ierarhica
de catre aceia carora li s-a poruncit. La cantat si la citit Tnsa, nu se poate
avanta oricine, numai aceia care pot sd implineasca aceastd datorie astfel
incat sa le fie celor ce asculta spre zidire. Toate sa se faca potrivit poruncii
staretului, cu smerenie, sobrietate si cutremur.

Capitolul 48: Despre lucrul mainilor

Lipsa oricarei indeletniciri este vrajmasad sufletului, de aceea fratii
trebuie sd se ocupe la ore cuvenite cu lucrul mainilor, iar la alte ore, cu
citirea din cartile sfinte.”®® Socotim ca si una si alta pot fi randuite in timp,
potrivit acestui orar*’: astfel, de la Pasti si pana la inceputul lunii
octombrie, fratii sd se trezeasca devreme si sa lucreze ceea ce este nevoie, de
la ceasul Intdi pana aproape de ceasul al 4-lea. De la ceasul al 4-lea si pana
cand se savarseste ceasul al 6-lea, sa nu se ocupe decat cu citirea. Dupa ce
au implinit randuiala ceasului al 6-lea, ridicandu-se de la masa, fratii se vor
odihni pe paturile lor intr-o liniste desavarsitd. Dacd este cineva care va voi
sd continue citirea, sd faca in asa fel incat sa nu tulbure linistea celorlalti.
Ceasul al 9-lea sa se savarseasca mai devreme, pe la mijlocul ceasului al 8-lea,
iar mai apoi fratii sd se intoarca la lucrul pe care il au de implinit, pand la
Vecernie. Daca, 1nsa conditiile locului sau neajunsurile cer ca fratii insisi sa se
ocupe de culegerea roadelor, sa nu se intristeze, Intrucat atunci cu-adevarat pot
fi socotiti monahi, de vreme ce trdiesc din lucrul mainilor lor, precum

%% Felul in care se da semnalul varia: cu vocea, prin lovirea unor instrumente sau prin
simplul ciocanit in usa chiliei. Cf. SF. IOAN CASIAN, op. cit., p. 146: ,.In momentul in
care au auzit in usa lor sau a chiliilor vecine ciocanitul celui ce ii cheama la rugdciune sau
la vreo munca, pe intrecute fiecare isi pardseste chiliaf...]”.

%% Capitolul se deschide cu o axiomd fundamentald a necesitatii si obligativitatii muncii, de
vreme ce, impletitd fiind cu rugdciunea, era privitd drept arma de luptd. Este binecunoscut
momentul revelatiei dumnezeiesti din viata Sf. Antonie prin care lucrul mainilor capata virtuti
soteriologice. Lectia relatata intr-o apoftegma este plasatd in fruntea colectiei alfabetice
tocmai datoritd importantei ei pentru intreaga viatd monastica: ,,Sfantul avva Antonie, sezand
odatd in pustie, a venit in lenevie i in multd intunecare de ganduri si zicea catre Dumnezeu:
Doamne, voi sa ma mantuiesc si nu ma lasa gandurile. Ce voi face in scarba mea? Cum ma
voi mantui? Si sculdndu-se putin, a iesit afara si a vazut odata pe cineva ca pe sine sezdnd i
impletind o funie, apoi sculdndu-se de la lucru si rugandu-se si iarasi sezand si impletind
funia; apoi iardsi sculdndu-se la rugdciune. Acesta era ingerul Domnului trimis spre
indreptarea si intarirea lui Antonie. Si a auzit pe inger zicand: asa fa §i te mantuieste. lar el
auzind aceasta a luat multa bucurie §i indrazneala si facand asa se mdantuia”.

7 Munca dura sapte ore iarna si in timpul Postului Mare si aproximativ sase ore, vara.
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odinioard Parintii nostri si Apostolii. Insa toate trebuie implinite cu dreapta
masurd, din pricina neputintelor.

De la inceputul lui octombrie i pana la inceputul paresimilor, in
fiecare zi, pana la ceasul al 2-lea sa se savarseasca randuiala Ceasului trei si
pana la ceasul al 9-lea, toti sa lucreze ceea ce li s-a Incredintat. La cea dintai
bataie de toaca pentru ceasul al 9-lea, fiecare sa-si lase de-o parte lucrarea sa
si sd se pregateasca pana cand se da a doua bataie (de toaca).

Dupa ce s-au intremat (cu masa), fratii se vor reintoarce la citirile lor
sau la psalmi. In timpul paresimilor, de dimineata si pana la ceasul al 3-lea, sa
se ocupe de citit, pana la ceasul al 10-lea s lucreze cu mainile. In aceste zile ale
paresimilor, cu totii vor primi carti de la biblioteca ™, pe care vor trebui sa le
citeasca pe de-a-ntregul, fiecare pe rand. Cartile trebuie date la inceputul
postului. Inainte de toate, se vor numi unul sau doi monahi dintre cei batrani
care sa meargd prin mandstire la vremea cand fratii se ocupd cu cititul, ca sa
vada daca nu cumva vreunul, cuprins fiind de achedie®®, trandaveste sau sta de
vorba si nu se apleacd asupra cartii, faicandu-se siesi nefolositor i, mai mult,
tulburandu-i si pe altii. Dacd va fi gasit vreun frate asa — lucru care sa nu fie! —
sa 1 se atragd atentia o datd sau de doud ori; de nu se va indrepta, sa se supuna
pedepsei randuite in asa fel incat celorlalti sd le fie teama (sa facd asemeni lui).
Niciun frate nu se va Intretine cu un alt frate la vreme nepotrivita.

Duminica, in acelasi fel, cu totii sd se ocupe de citire, mai putin cei
carora li s-au Incredintat oarecare indatoriri. Daca cineva este nepdsator si
lenes si nu vrea sau nu poate sa citeascd si sd mediteze, sd i1 se dea totusi
ceva de facut, ca sd nu stea fara a fi ocupat cu ceva. Fratilor bolnavi sau
neputinciosi sa li se dea de lucru ceva potrivit lor: nici prea usor ca sa nu le
hraneasca sederea, nici prea greu ca sd nu-i impovareze. Staretul trebuie sa
fie ingdduitor cu neputinta lor.

Traducere din limba latini si note de MARIA C. TRUSCA,
profesor de limbi clasice la Seminarul Teologic
w3fantul Grigorie Teologul” din Craiova

> Termenul cunoaste mai multe variante de traducere. Dupa unele interpretari (v. Appunti
sulla Regola di S. Benedetto, site-ul www. Ora-et-labora.net) se referd de fapt la Biblia
(v. 1@ Prvhia = cartile) care trebuia cititd mai ales in vremea Postului Mare. Unul dintre
argumente este faptul cd lectura era practicatd nu doar in post, ci pe tot parcursul anului.

% Este surprinzitoare unica folosire a cuvantului, dat fiind uzul constant al acestui termen
devenit tehnic In ambientul monahal. Achedie <axndio = neglijentd, nepdsare, indiferentd,
plictis — tentatia prin excelentd a anahoretilor, numitad si demonul amiezii. Atat Evagrie
Ponticul, in binecunoscuta clasificare a sa (v. Filocalia, traducere de Pr. Prof. Dr. Dumitru
Staniloae, Ed. Harisma, Bucuresti, 1993, vol. I p.73) cat si SF. IOAN CASIAN 1n op. cit.,
p. 223, il analizeaza cu precizie clinica.
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PREDICI, COMENTARII, MEDITATII

PREDICA LA DUMINICA A XXI-A DUPA RUSALII
(LUCA VIII, 5-15).
PILDA SEMANATORULUI

(Primirea cuvantului lui Dumnezeu)
Pr. IOAN BAJAU

Adeseori Domnul lisus Hristos ii atentiona pe ascultdtorii Sdi sd ia aminte la
ceea ce le vorbea si sd inteleagd cele spuse de El, cum reiese din prevenirile
facute inainte de a transmite unele adevaruri de credintd mai greu de inteles,
care priveau imparatia cerurilor, tema centrala a propovaduirii Sale. Asa 1 se
adresase lui Nicodim céruia, vorbindu-i despre taina celei de a doua nagsteri a
omului, i zice: ,,Adevarat, adevarat zic tie: De nu se va naste cineva de sus,
nu va putea sd vada imparatia lui Dumnezeu” (Ioan III, 3). Si pentru ca
Nicodim nu cunostea decat o singura nastere a omului, cea trupeasca,
Domnul din nou il previne cu aceleasi cuvinte: ,,Adevarat, adevarat zic tie:
De nu se va naste cineva din apd si din Duh, nu va putea sa intre in
imparatia lui Dumnezeu” (v. 5). lar prin aceasta il solicita sa se concentreze,
pentru a intelege ca 1i vorbeste despre Taina Sfantului Botez.

Acelasi rol 1l aveau si indemnurile facute, de regula, dupa ce Domnul
isi expunea Invatitura Sa, de obicei printr-o pilda sau parabold, care nu
intotdeauna era inteleasd, oamenii raminand doar la perceperea
pamanteasca, fizicd ori trupeascd, nu si la cea duhovniceascd care viza,
tocmai ,impardtia lui Dumnezeu”, dupd cum vedem din pilda
Semanatorului, relatatd de Sfantul Luca 1n pericopa evanghelicd de astazi.
,»o1 adunandu-se multime multa si venind de prin cetiti la El, a zis in pilda:
Iesit-a semanatorul sa semene sdmanta sa. Si semanand el, una a cazut pe
piatra si rasarind, s-a uscat, pentru ca nu avea umezealad. Si alta a cazut intre
spini, si spinii crescand cu ea, au inabusit-o. Si alta a cazut pe pamantul cel
bun si, crescand, a facut rod insutit” (Luca VIII, 4-8). Deci, atunci cand
Domnul a terminat de vorbit, pentru a-i atentiona pe cei prezenti in
ascultarea si intelegerea celor spuse, li s-a adresat cu glas tare, strigand:
,Cine are urechi de auzit, sd auda” (v. 8). Pentru ca nu intotdeauna cei ce
ascultau, si Intelegeau. Aceleasi cuvinte erau receptate diferit, de la om la
om, desi Domnul, Invatitorul Suprem era Unul, precum si invititura Sa. O
idee, unul o sesizeaza, altul nu. Vorbim aceeasi limba sau in aceeasi limba si
ne intelegem diferit, ceea ce nu este normal, dar este o realitate. Ascultdm pe
cel care ne vorbeste si ni se pare ca si Intelegem tot ceea ce vrea sd ne
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transmitd, ca mai tarziu sa ne ddm seama, ca niciunul nu am inteles ceea ce
trebuia.

Si cum era de asteptat, dupa rostirea primei parti a pildei, nici
ucenicii, i cu atdt mai mult ceilalti, care erau de fatd, nu au inteles cele
spuse de Domnul. Si iatd cd Domnul ne prezintd un moment important din
ocupatia agricultorului, semanatul, o lucrare mult practicatd, mai ales de
locuitorii acestui tinut. Dumnezeiescul invatator, insa, nu se margineste doar
la aceasta. Fiindcad tema centrala a Tnvataturii Sale era Tmparatia cerurilor
sau imparatia lui Dumnezeu si nu o tema de agriculturd, desi pilda poate
servi un minunat model pentru o lectie de botanicd, cu tema: Conditiile
incoltirii, cresterii si rodirii semintelor. Era o lectie pe care o cunosteau
taranii §1 tocmai pentru aceasta le-o amintea. Dar atunci ucenicii L-au
intrebat: ,,Ce inseamnd pilda aceasta? lar El a zis: Voua va este dat sa
cunoasteti tainele impardtiei lut Dumnezeu, iar celorlalti in pilde, ca,
vazand, sd nu vadad si, auzind, sd nu inteleagd” (v. 9, 10).

Iar Domnul le talcuieste pilda, zicand: ,,Sdméanta este cuvantul lui
Dumnezeu, iar cea de langa drum sunt cei care aud, apoi vine diavolul si ia
cuvantul din inima lor, ca nu cumva, crezand, s se mantuiasca. lar cea de
pe piatrd sunt aceia care, auzind cuvantul, il primesc cu bucurie, dar acestia
nu au radacind; ei cred pana la o vreme, iar la vreme de incercare se leapada.
Cea cazuta intre spini sunt cei ce aud cuvantul, dar umbland cu grijile si cu
bogatia si cu placerile vietii, se indbusd si nu rodesc. lar cea de pe pdmant
bun sunt cei ce, cu inima curatd si buna, aud cuvantul, il pastreaza si rodesc
intru rabdare” (v. 11-15).

Ascultand, dar nu pentru prima oard pilda semanatorului, exprimata
pe intelesul nostru si talcuitd de Domnul, o retinem cu usurinta si o putem
reda cu fidelitate. Dar ne intrebam cati dintre noi ne racordam sufleteste la
continutul si Intelesurile ei, pe care insusi Domnul ni le-a descoperit. De
aceea, se cade sd revenim la cuvintele Domnului, care tin neaparat ca noi sa
fim precauti in intelegerea acestei pilde, care cu toatd simplitatea si
claritatea ei ne descoperd atdt de bine frumusetea si bogitia adevarului
dumnezeiesc, care ne priveste pe fiecare in parte. lar Domnul vrea ca noi sa-L
ascultaim cu folos, ca El si cuvintele Sale sd ajungd in adancul inimilor
noastre, in ogorul sufletelor noastre.

Reflectaind asupra faptului ca existd atitea pasaje evanghelice,
minunate pentru expresivitatea si frumusetea lor, intre care sunt si pildele
sau parabolele, trebuie neaparat mers mai departe, depasind impecabilitatea
formei lor si gandind in perspectivd, sd vedem folosul lor in viata si
devenirea noastra duhovniceascd. Oricum, un lucru este sigur. Cuvantul lui
Dumnezeu este mereu viu, actual si de o prospetime permanenta. Este
revelational, dar si gata de a oferi talcuri noi.
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Pilda semanatorului reprezintd unul dintre aceste minunate pasaje
evanghelice, care exceleazd mai ales prin bogitia si profunzimea
continutului ei. Vorbind indirect despre oameni si felul diferit al lor, trebuie
urmarita si evolutia lor. Este cunoscut faptul ca sunt unii a cdror inima
curatd, deschisd, a fost de-a lungul vietii ,,brazdatd” de multe intamplari,
suferinte, incercari si greutati mari, pe care le-au infruntat totusi, dar care au
ramas intiparite in constiinta lor cu multe urmari grave, marcandu-i,
izolandu-i, resemnandu-i si chiar indepartandu-i de Dumnezeu. Si totusi,
este paradoxal, dar adevarat, ca atunci cand in inima acestora patrunde
cuvantul lui Dumnezeu, el este primit ca si sdméanta care cade intr-un
pamant bun, afinat, fertil si care se implanta adanc in el. Asa si in inima
acestora cuvantul prinde radacini, prinde viata, pentru ca ia putere din
experienta vietii lor, din suferintele si trdirile lor, din toate se hraneste,
creste si da roada. lar inima §i sufletul unui om, brazdatd de greutati si
suferinte, mai mult decat satisfactii si bucurii, devine ,,un ogor bun”, ,un
pamant roditor” mereu insetat si doritor de a primi cuvantul lui Dumnezeu.
Desigur, depinde de structura lui sufleteasca de a-L primi pe Domnul. Si
chiar 1n starea de Tndaratnicie si pacat, daca el este atent, cu luare-aminte, cu
grijd si concentrat in primirea cuvantului lui Dumnezeu, totul este posibil in
schimbarea lui. Astfel, Fericitul Augustin, parintele Bisericii Apusene, In
framantarile si cautarile sale dupa adevar, petrecand vreme indelungatd in
ratacirile maniheilor, la rugaciunile maicii sale si prin lecturile ce le facea, a
ajuns sa se Indrepte pe calea credintei doar prin puterea cuvantului Sfintei
Scripturi, schimbare ce s-a produs, cand un glas de copil i-a spus: ,,la si
citeste”. Si deschizand Sfanta Scripturd a citit: ,,S& umbldm cuviincios ca la
lumina zilei, nu in ospete si in betii, nu in desfranari si destrabalare, nu in
ceartd si in pizma. Ci Tmbrécati-vd cu Domnul lisus Hristos si nu purtati
atata grijd de trupul vostru” (Romani XIII, 13-14). S-a regasit dar in
cuvintele Sfintei Scripturi, s-a convertit, a devenit crestin. latd puterea
cuvantului sfant, ajuns intr-o inima framantata, in care a adus rod bogat.

Insa de cate ori noi nu am ascultat cuvantul lui Dumnezeu, plin de
viata, transmis cu multa tarie si convingere prin glasul slujitorilor Bisericii,
l-am inteles si ne-a impresionat si marcat sufleteste, dar din nefericire numai
pentru putin timp, uneori doar pentru cateva clipe, pand la iesirea din sfantul
lacas, pentru ca un torent de ganduri sa ndpadeasca asupra noastra si
coplesindu-ne sa ne 1indeparteze cu totul de atmosfera imbietoare a
cuvintelor dumnezeiesti, naruindu-ne tot entuziasmul infuzat de
propovaduirea Evangheliei. S$i locul géandurilor sfinte sa-1 ia gandurile
desarte ale vietii sau pur si simplu grijile cotidiene, In care suntem mereu
antrenati, Tncat cuvintele primite cu atita bucurie, la inceput, s nu mai
ramana in noi, ca sd aducd roade duhovnicesti. $i intocmai ca simanta luata

226



de vant si Tmprastiatd ori rapitd de pasarile cerului, asa se imprastie si
gandurile noastre bune si simtirile noastre curate, stagnandu-ne orice elan al
sufletului, revenind la starea anterioara de indiferenta.

Cuvantul lui Dumnezeu este primit si intr-o inima Tmpietrita si rece
ca o samanta ce cade In crapatura unei pietre, unde incearca sa rasarad si nu
poate, iar daca reuseste, viata ei este de scurtd durata, fiinded radacinile ei
nu pot patrunde mai adanc. Tot astfel este sortit cuvantul lui Dumnezeu,
care la inceput este ascultat si care, desi de moment este primit, adica doar
ascultat, pana la urma este dat uitarii si dispare orice speranta de a da roada.
De aici vedem cat de importante si hotaratoare sunt indemnurile Domnului
facute sub diverse forme ascultatorilor Sai. Ele raman mereu valabile pentru
noi toti, ca sd fim atenti §i constienti in primirea cuvantului lui Dumnezeu,
El insusi fiind Logosul, Cuvantul intrupat. indemnurile si prevenirile Sale
sunt mereu actuale. Ne privesc pe noi toti si ne implicd in responsabilitatea
de a ne pune fiecare intrebarea: Cum anume sd primim cuvantul lui
Dumnezeu, daca intr-adevar ascultandu-1 il si primim, ni-1 insugim sau cum
sa-1 ascultam, ca nu cumva sa fie in zadar, spre judecata si osdnda noastra
vesnica?

Si cat de bun, de milostiv si de drept este Domnul! Fiindcd El ne
spune direct, cd unora le este dat cuvantul ca sa-l inteleaga, asa cum erau
ucenicii Sai, iar altora trebuie sa le fie lamurit. Iar daca sunt si din cei care,
desi il inteleg cu mintea si il resping cu inima, acestia sunt $i mai de
condamnat decat ceilalti, pentru nepasarea lor.

Dupa rostirea primei parti a Pildei Semandtorului, in care li se
vorbise ucenicilor si multimilor prezente aici despre samanta cazutd In
locuri diferite, asa dupd cum am amintit, ucenicii au simtit nevoia sa-L
intrebe pe Domnul ,,ce inseamna pilda aceasta” (v. 9), intelegand ca El nu
urmdrea sa le ofere doar niste cunostinte din domeniul agriculturii, sd le
vorbeasca doar despre un fapt cunoscut de toti.

Si cu toate ca i atentionase, zicandu-le ,,Cine are urechi de auzit sa
auda” (Luca VIII, 8), totusi ei au cerut sa le tilmaceasca pilda. Si le-a spus:
»Voud va este dat sa cunoasteti tainele Tmparatiei lui Dumnezeu, iar
celorlalti 1n pilde, ca, vazand, sa nu vada si, auzind sa nu inteleagd” (v. 10).
Si precum adeseori Domnul le vorbise nu numai despre cei orbi trupeste, ci
si despre cei orbi sufleteste, tot asa si acum le vorbeste si despre cei surzi
sufleteste, care, desi aud cuvantul lui Dumnezeu, nu il inteleg.

Contemporanii Mantuitorului se regaseau in pildele Sale, precum si
noi cei de astdzi, fiindcd in ele se reflectau ocupatiile sau profesiile lor. lar
aceasta era o dovadd cd Domnul le vorbea lor anume, pentru ca ei sa
inteleaga, ca de acum, in cazul Pildei Semandtorului, sd nu mai ramana doar
harnici agricultori, cum de bund seamd erau, ci si buni primitori i
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ascultatori ai cuvantului lui Dumnezeu, pe care sa-1 cultive in ogorul bine
pregatit al sufletelor lor.

Asadar, Pilda Semanatorului are in vedere nu doar intelegerea ori
descifrarea ei alegorica, pe care de fapt a facut-o Mantuitorul. Pentru ca, nu
numai de aceastd intelegere rationala trebuie legata viata noastrd. Caci pilda
ne descopera sensuri bogate si folositoare in masura in care o legam de
insdsi viata noastrd. Si este inteleasd gratie deschiderii pe care o ardtim,
cautand sa ne descoperim in spusele ei, in oamenii pe care ii vizeaza in cele
patru categorii, corespunzatoare celor patru feluri de soluri, in care au cazut
semintele, pe drum, pe piatra, Intre spini §i pe pamant bun. S& ne
identificam, reflectdnd asupra propriei noastre configuratii §i structuri
sufletesti, asupra comportamentului si faptelor noastre, sd fim in toate
acestea cu luare aminte, fiindca chemarea noastra facuta de Domnul este de
a-I asculta glasul, de a-L primi si sdldslui in noi cuvantul Sau, in adancurile
fiintei noastre, ca sa creasca si rodeasca fapte vrednice de mantuire.

Dar, in general, noi oamenii ne gasim Indreptatiri §i justificari in
greutatile si grijile vietii, pentru a ne scuza cd nu avem timp sa ascultim
cuvantul lui Dumnezeu si Invataturile Bisericii, prin participarea la sfintele
slujbe. Le consideram indatoriri prioritare. $i le implinim in detrimentul
celor sufletesti. Si din nefericire gresim. Fiindca cate eforturi ni se cer ca sa
ascultdm cuvantul lui Dumnezeu, pentru a ne conforma viata cu invatatura
Bisericii? Ce eforturi ni se cer in prezent, din moment ce ajutorul Domnului
este atat de mare? intruparea Cuvantului Fiului lui Dumnezeu, Patimile,
moartea si invierea, Iniltarea Sa la cer, urmati de Pogorarea Duhului Sfant,
toate ne ofera posibilitati imense in facilitarea primirii cuvantului lui
Dumnezeu, in trdirea lui, in sfintirea trupului si sufletului, in pregatirea
ogorului sfant al fiintei noastre omenesti.

Pentru a intelege, insa, mult mai bine adevarata ascultare si primire a
cuvantului lui Dumnezeu, la care Domnul lisus Hristos i-a chemat pe
contemporanii Sai §i prin ei pe noi toti, prin cuvintele Evangheliei, sa ne
intoarcem in timp, in perioada de aur a Bisericii. Sfantul Chiril al
Ierusalimului, parintele si catehetul prin excelenta al crestinismului, vorbind
la mijlocul secolului al IV-lea catehumenilor aflati pe ultima treapta de
pregéatire pentru primirea Tainei Sfantului Botez, chiar in ajunul increstinarii
lor, le aratd puterea edificatoare a cuvantului lui Dumnezeu, pe care li-1
transmisese in perioada precedentd de instruire si indoctrinare a lor. Si
acestia (catehumenii) mereu aflati sub reverberatiile permanente ale
cuvantului lui Dumnezeu, patrunsi de forta lui, mereu ascultandu-l si
asimilandu-1, devenise parte integranta a propriei lor fiinte. Astfel, Sfantul
Chiril le vorbeste inainte de primirea Sfintei Taine, de modul deosebit in
care ei ascultd acum cuvantul lui Dumnezeu si il primesc si referindu-se la
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progresul realizat in receptarea lui, li se adreseazd, plin de incredere,
fiecdruia 1n parte, zicand: ,,Priveste ce mare vrednicie iti daruieste lisus!
Pana acum erai numit catehumen; cuvintele dumnezeiesti rasunau in afara
de tine de jur imprejur. Auzeai de nadejde, dar nu o stiai. Auzeai de taine,
dar nu le intelegeai. Auzeai Scripturile, dar nu cunosteai adevarul lor. Acum
insa, cuvintele dumnezeiesti nu mai rasuna in jurul tau, ci rasuna in adancul
tau, caci Duhul locuieste in tine”.

O astfel de primire a cuvantului lui Dumnezeu astepta Mantuitorul
de la ascultatorii Sai, atunci cand le-a rostit Pilda Semanatorului. Si tot asa
ni se cere si noud crestinilor de azi, sa fim patrunsi de glasul cuvantului lui
Dumnezeu si sfintelor slujbe. Prin aceasta dovedim cd suntem adevarati
crestini, membri vii ai Trupului Tainic al lui Hristos si ai Bisericii Sale
Sfinte, nu doar ascultdtori ai Invatdturilor crestine, ci §i profunzi traitori,
luminati cu mintea, care am ajuns ,,casd dumnezeiasca”, deci dreptmaritori
crestini. Asa sa ne ajute Dumnezeu sa fim totdeauna! Amin!
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RECENZII

+Prof. Univ. Dr. IRINEU POPA,
Arhiepiscopul Craiovei si Mitropolitul Olteniei:
lisus Hristos este acelasi, ieri §i azi si in veac,
Ed. Mitropolia Olteniei, Craiova, 2010, 485 p.

La aproape saptezeci de ani de la aparitia celebrului tratat de hristologie al
parintelui Dumitru Staniloae, lisus Hristos sau Restaurarea omului (Sibiu,
1943, 404 p.), IPS Irineu Popa, Mitropolitul Olteniei si Decanul Facultatii
de Teologie din Craiova publica, in chiar anul alegerii sale ca membru de
onoare al Academiei Romane, un masiv tratat de hristologie, in fapt, primul
volum dintr-o anuntata trilogie hristologica.

Comparatia cu cartea parintelui Staniloae se sustine atit din punct de
vedere tematic, cat si din punctul de vedere al calitatii demersului teologic si
al volumului de munca presupus de el. Atat lisus Hristos sau Restaurarea
omului, cat si lisus Hristos este acelagi, ieri si azi §i in veac sunt doud repere
importante ale hristologiei ortodoxe §i, cu sigurantd, cele mai importante in
peisajul teologic de limba romana.

Cu toate apropierile dintre cele doua tratate de hristologie, ele se
deosebesc, totusi, din mai multe puncte de vedere. [lisus Hristos sau
Restaurarea omului marcheaza intrarea Iintr-un dialog cu adevarat
substantial si axat pe argumente teologice solide cu teologia apuseana (in
special, protestantd), fapt lesne de observat din abundenta citatelor, cele mai
multe dintre ele in limba germand, care atestd o cunoastere de la sursa a
hristologiei (de fapt, a hristologiilor) protestante apusene. lisus Hristos este
acelagi, ieri §i azi si in veac exceleaza printr-o foarte bund cunoastere si
utilizare a izvoarelor biblice si patristice, de multe ori, consultate in original.

Ca atare, cartea IPS Prof. Dr. Irineu Popa reprezintd un moment de
cotiturd in maniera de a face Teologie Dogmatica la noi, unde, de foarte
multe ori, utilitatea didactica obtureaza recursul la surse. Faptul este, de
altfel, observabil nu doar in literatura teologicd romaneasca de pana la
Staniloae, care, cu cateva exceptii, este, prin excelentd, una de factura
didactica si, prin urmare, suferinda de un anumit reductionism si de un uzaj
accentuat al unor sabloane, ci si la Staniloae insusi, caruia parintele profesor
Ion Bria 1i imputa cu multd pertinentd un anumit dezechilibru intre
fascinatia discursului sistematic, specifica lui Staniloae, si vizitarea surselor,
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in special biblice.

Un atare neajuns este depasit de Mitropolitul Olteniei in lisus Hristos
este acelasi, ieri §i azi §i in veac, unde aproape o treime din carte (p. 10-151)
este dedicata tratarii diverselor discursuri si motive hristologice din Sf.
Scriptura atat a Noului, cat si a Vechiului Testament (p. 37-56). IPS Irineu se
apleaca 1n acest sens asupra discursului ioaneic din Prologul celei de-a patra
Evanghelii (p. 70-74), asupra discursului paulin despre Hristos cel Rastignit si
Inviat (p. 80-84) sau despre Hristos — ,.al doilea Adam” (p. 84- 98), dar si
asupra receptarii patristice a relatarii lucanice cu privire la Schimbarea la
Fata a Domnului (Lc. 9, 28-36) si a rolului jucat de aceasta in hristologia
ortodoxa. Nu 1n ultimul rand, autorul inventariaza principalele denumiri
biblice ale ,,Fiului lui Dumnezeu inomenit”: apelativele ,,Fiul Omului”,
,Fiul lui David” si ,,Fiul lui Dumnezeu”, denumirile de ,,Mesia”, ,,Kyrios” si
,Mielul lui Dumnezeu”, precum si expresia imparateasca ,,Osana”, folosita
de multimi la intrarea Domnului in Ierusalim (p. 120-151).

Recursul la analiza teologica a discursurilor si motivelor hristologice
din Sfanta Scripturd nu transforma nici pe departe lucrarea IPS Irineu intr-una
de exegezi biblici. De altfel, in egald masura, Inalt Prea Sfintia Sa are in
vedere si perspectiva istorico-patristica, ceea ce, de asemenea, nu transforma
volumul intr-o lucrare de istorie bisericeasca, ci, dimpotriva, 11 da o mai
mare claritate sistematica. Prin aceasta, discursul teologic al IPS Irineu se
invecineazd 1intr-o mare masurda cu stilul monumentalei prezentari a
hristologiei patristice realizate de teologul iezuit german Alois Grillmeier
(1910-1998), Jesus Christus im Glauben der Kirche (volumul I al primei
editii germane: 1979; volumul 2/4, ultimul: 1990), al carei prim volum a
aparut intr-o prima editie In limba engleza la Londra in 1965 (Christ in
Christian Tradition: from the Apostolic Age to Chalcedon, 451). Unul dintre
aspectele care apropie cele doud tratdri este tocmai spatiul larg acordat, atat
de Alois Grillmeier (partea I a volumului I: ,,Die Geburt der Christologie”,
,Nasterea hristologiei), cat si de Mitropolitul Olteniei (partea I: ,,Teologie si
iconomie in Intruparea Fiului lui Dumnezeu”) hristologiei biblice la care am
facut referire anterior.

Cu toate acestea, este de remarcat ca discursul teologului iezuit are o
marcd mult mai pronuntat istorica decat acela din lisus Hristos este acelasi,
ieri si azi si in veac. In intreaga sa tratare, Alois Grillmeier urmareste mai
curand firul istoric, prezentand cronologic discursurile hristologice
(incluzandu-le aici si pe cele eretice), in vreme ce prezentarea IPS Irineu
ramane, in traditia gandirii parintelui Stiniloae, mai mult pe firul reflectiei
sistematice, a articularii dogmatice. In acest sens, dacd lucrarea iezuitului
german continud, prezentand hristologia secolelor al Il-lea si al IIl-lea,
tratarea Inalt Prea Sfintiei Sale se apleacd, inca din partea a doua, asupra
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formarii §i  specificului terminologiei hristologice (II. ,Formarea
vocabularului si a terminologiei hristologice”, p. 152-187), insistand asupra
contributiilor Sf. Grigorie de Nyssa (p. 162-178), Sf. Chiril al Alexandriei
(p. 178-184) si Sf. IToan Damaschinul (p. 184-187).

In partea a treia din Jisus Hristos este acelasi, ieri si azi §i in veac,
(,,Persoana Mantuitorului in gandirea Parintilor si dascalilor Bisericii”, p.
188-262), acest specific sistematic al tratarii IPS Irineu isi continua cursul,
fara a neglija, totusi ordinea istorica a elaborarii discursurilor hristologice.
Mitropolitul Olteniei realizeaza adevarate medalioane dedicate Parintilor si
scriitorilor bisericesti, mici tratate dogmatico-patristice in care sunt
prezentate, de o manierd dialectica, atat hristologia ortodoxda a Sfintilor
Parinti (Sf. Atanasie cel Mare — p. 200-206, Sf. Vasile cel Mare si Sf.
Grigorie de Nyssa — p. 210-215, Sf. Chiril al Alexandriei — p. 235-243), cat
si hristologiile unor autori heterodocsi (Origen — p. 190-196, Apolinarie
—p. 206-210, Nestorie in polemica lui cu Sf. Chiril — p. 243-252) care, insa,
prin provocdrile lor, au prilejuit elaborarea de catre Sfintii Parinti a unor
raspunsuri ortodoxe din ce in ce mai bine precizate din punct de vedere
dogmatic.

In partile a IV-a (,,Hotararile Sinoadelor ecumenice de la Efes si
Calcedon privitoare la definirea dogmei hristologice”, p. 263-307) si a V-a
(,,Hristologia imparatului Iustinian si a Sinodului al V-lea ecumenic”, p.
308-336), perspectiva se schimba. Tratarea IPS Parinte Mitropolit nu mai
urmareste contributiile personale ale Sfintilor Parinti la elaborarea
terminologiei si a dogmei hristologice, ci pe acele ale Sinoadelor ecumenice al
II-lea (Efes, 431), al IV-lea (Calcedon, 451) si al V-lea (Constantinopol, 553),
de o atentie deosebitd bucurdnd-se in acest context doud documente decisive in
iconomia desfasurarii Sinoadelor al IV-lea si al V-lea ecumenic: tomosul papei
Leon al Romei adresat Patriarhului Flavian (p. 283-288) si edictul Imparatului
Iustinian despre Adevarata Credinta Ortodoxa (p. 322-336).

In sfarsit, ultima parte a tratirii IPS Dr. Irineu Popa (VI. ,Invititura
hristologica a Parintilor dupd Sinodul V ecumenic”) rezerva spatii ample
prezentarii contributiilor la formularea dogmei hristologice ale Sf. Sofronie
al Terusalimului (p. 337-360), Sf. Maxim Marturisitorul (p. 361-428) si ale
aparatorilor Sfintelor Icoane, Sf. loan Damaschinul si Sf. Teodor Studitul (p.
429-455). O atentie speciald in acest sens merita capitolul VI.2, miezul partii
a sasea, dedicat hristologiei Sf. Maxim Marturisitorul, ce reprezintd mai
mult de jumadtate din aceastd parte. La randul sau, subcapitolul VI.2.a
»dinteza celor cinci medieri realizate de Logosul inomenit” (p. 378-412),
insemnand, la randul sdu, mai mult de jumatate din capitolul dedicat
autorului tratatului ,,Ambigua” si fiind partea de greutate a acestuia, prezinta
pe larg cele cinci medieri realizate de Hristos si sintetizate de Sf. Maxim:
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medierea intre barbat §i femeie (p. 378-882), medierea intre Paradis si
lumea locuita (p. 382-393), medierea intre cer si pamant (p. 393-400),
medierea intre cele inteligibile si cele sensibile (p. 401-409) si medierea
dintre natura necreata si Dumnezeu insugsi (p. 409-412). Subcapitolul VI.2.b
,»Cuprinderea omului in Hristos, in vederea indumnezeirii si a sfintirii
cosmosului” prezinti consecintele in planul existentei umane ale Intruparii
Logosului, respectiv ale dogmei hristologice din punctul de vedere al
teologiei Sf. Maxim Marturisitorul.

Aceasta perspectiva este reiterata in ,,Concluziile generale” ale cartii
(p. 456-465), unde IPS Dr. Irineu Popa, sintetizand in mai putin de zece
pagini vastul material al cercetarii sale, pune In lumind consecintele
antropologice, ecleziologice, sacramentale si, in general, teologice ale
»tainei lui Hristos”, ,,cea mai tainica dintre toate tainele dumnezeiesti”, dupa
cum afirma Sf. Maxim Marturisitorul (Ambigua 42, PG 91, 1332). Ultima
carte publicatd de Mitropolitul Olteniei se vadeste astfel a fi nu doar o
lucrare de inalta tinutd academicad, cele 1859 de note bibliografice si 353 de
lucrari consultate fiind mai mult decat elocvente in acest sens, ci §i un tratat
teologic care pastreaza permanent in vedere finalitatea inomenirii Logosului
care este mantuirea si indumnezeirea omului si care se inscrie, in acest fel,
in specificul mai larg al teologhisirii ortodoxe ce nu pune zagaz intre
discursul teologic si trairea duhovniceasca. lisus Hristos este acelasi, ieri §i
azi §i in veac ramane astfel un punct de reper in teologia romana,
competenta stiintificd de exceptie a IPS Acad. Dr. Irineu Popa neobturand
profunda experienta duhovniceascd a celui ce arhipastoreste, prin harul lui
Dumnezeu, de peste doi ani Biserica Ortodoxa din Oltenia.

(Pr. Conf. Univ. Dr. PICU OCOLEANU)
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JOSEPH RATZINGER (Papa BENEDICT al XVI-lea),
Isus din Nazaret, trad. Alexandru Mihailescu, Ed. Rao
International Publishing Company, Bucuresti, 2010, 347 p.

Datele referitoare la persoana, viata, activitatea si invatatura Mantuitorului
lisus Hristos constituie subiecte de prim interes pentru fiecare teolog in
parte, precum si pentru totalitatea comunitatilor crestine. In jurul lui Hristos
graviteaza intreaga teologie, credintd si viatd crestind, iar in afara Lui
crestinismul 1si pierde fundamentele si nu-si mai gaseste menirea. Tocmai
din aceasta cauza existd o deschidere permanenta pentru descoperirea clara a
datelor legate de figura istoricd a lui Hristos. Ceea ce Hristos a trdit, invatat
si Infaptuit se pastreaza ca teme constante in teologia crestind, ele neputand
fi niciodata epuizate de vreo monografie sau biografie a lui Hristos. Din
punctul de vedere al analizei teologice, Hristos este si ramane tot timpul un
subiect actual si atractiv.

Lucrarea semnatd de actualul suveran pontif Benedict al XVI-lea
(Joseph Ratzinger), Isus din Nazaret, reprezintda de fapt unul din cele trei
volume anuntate spre publicare de catre autor. Astfel, volumul de fata, fiind
structurat in zece capitole, pune In discutie activitatea si viata Mantuitorului
Hristos cuprinsd intre Botezul Sau in lordan si Schimbarea Sa la Fata pe
Muntele Taborului.

Daca in Cuvantul inainte (pp. 7-17) autorul face o scurta trecere in
revistd a modului de Intelegerea a hristologiei la inceputul anilor “30-°40 si
50 si a principalelor metode de cercetare care pot fi utilizate in abordarea
unui astfel de subiect, in Introducere (pp. 19-24), asa cum se sugereaza si
din subtitlu, el aruncd o primd privire asupra tainei lui Hristos. Aici,
plecandu-se de la capitolul 18 din Deuteronom, se aratd ca venirea
Mantuitorului Hristos este fagaduitd chiar din vremea lui Moise, Hristos
aparand ca Noul Moise care va scoate poporul din robia pacatului si a
mortii, si-] va conduce pe drumul adeviratei vieti, cea intru Dumnezeu. In
comparatie cu vechiul Moise, care a vazut doar ,,spatele” lui Dumnezeu si a
invatat poporul doar in masura in care i s-a dat lui de catre Dumnezeu, Noul
Moise traieste in intimitatea lui Dumnezeu, ca Fiu preaiubit al Sau,
contempland si vazand in mod permanent chipul Tatalui, pe care-L reflecta
prin stralucirea propriei Sale fete: ,,Fdgaduinta unui «proroc ca si mine»
poartd in ea, chiar dacd nu explicit, o asteptare mai mare: ca ultimului
proroc, noului Moise, i se va darui ceea ce i s-a refuzat primului Moise — sa
vada nemijlocit chipul Domnului §i sd vorbeasca astfel avand o viziune
totald a lui Dumnezeu si nu doar dupd ce I-a vizut spatele... in Isus s-a
indeplinit fagaduinta noului profet. La El s-a Tmplinit cu totul ceea ce la
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Moise fusese doar in parte: El trdieste Tnaintea fetei lui Dumnezeu nu ca
prieten, ci ca Fiu; El traieste in profunda unire cu Tatal” (p. 23).

In primul capitol — Botezul Iui Isus (pp. 25-37) — se pun in discutie
evenimentele legate de inceputul activitdtii publice a lui Hristos. Astfel,
facandu-se referire la genealogia Mantuitorului Hristos de la Luca, asezata
de evanghelist la finalul prezentarii evenimentului propriu-zis al Botezului,
autorul spune ca prin aceasta se face referire la faptul de netagaduit ca prin
umanitatea asumatd Hristos se uneste cu intreaga omenire. Prin firea Sa
umand, toti oamenii sunt adusi in legaturd fiintiala cu El, iar El devine
familial fiecaruia dintre noi, si tocmai de aceea, subliniazd autorul,
evanghelistul Luca ageaza genealogia lui Hristos dupa Botezul Sau, ardtand
astfel cd misiunea si activitatea Sa rascumparatoare au un caracter universal,
adicd au in vedere intreaga omenire (p. 26).

O intrebare foarte interesantd pe care autorul o ridicd in acest prim
capitol se referd la motivul pentru care Hristos a dorit sa fie botezat cu botezul
pocaintei lui loan, atata timp cat El era fara de pacat. lar raspunsul nu intarzie sa
apara: Hristos se boteazd pentru a se substitui pe Sine In mod ontologic intregii
umanitati. El se pogoara in apele lordanului pentru a se intdlni cu vina, rautatea
sl moartea umanitatii, pentru a ardta ca toatd activitatea Sa are ca scop
mantuirea celor pacatosi: ,,Botezul lui Isus este astfel receptat ca o repetitie a
intregii istorii, in care trecutul este reluat, iar viitorul anticipat. Intrarea in
pacatul celorlalti este coborarea in infern — nu numai ca spectator, precum
Dante, ci patimind aldturi de cei de acolo cu o suferinta transformatoare, si
astfel sfaramand si deschizind larg portile adancurilor. Este coborirea in casa
Raului, care il tine pe om incatusat” (p. 33).

Ca o continuare a primului capitol se prezinta capitolul 2 — Ispitirile
lui Isus (pp. 38-54) —, care se deschide prin precizarea ca pogorarea
Duhului Sfant peste Hristos are rolul de a-L investi pe Acesta in mod
vazut cu misiunea Sa dumnezeiasca de mantuire a creatiei $i a oamenilor
(p. 38). In acest sens, reculegerea interioara pe care Hristos o realizeaza
in pustiu, imediat dupd Botez, reprezintd coborarea Sa in miezul si
strafundurile dramei umane. Hristos se solidarizeaza cu toti pacatosii
pentru a-i putea mantui.

Punctul central al acestui capitol este ocupat de cele trei ispitiri. In
mod indirect, Hristos este ispitit sd renunte la Dumnezeu si la mantuirea
oamenilor, iar in mod direct El este indemnat sa rezolve problemele
umanitdtii doar din perspectiva magico-politico-economica (p. 40).
Transformarea pietrelor in paini si aruncarea de pe aripa Templului sunt
doar doud pretexte prin care diavolul incearcd sa-L facd pe Hristos sa
renunte la Dumnezeu pentru a-L pregati sa 1 se inchine lui. Dar Hristos
invinge toate ispitele, aratand ca mai presus de orice beneficiu material i
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pamantesc cu care lumea aceasta incearca sa ne imbie trebuie pusa relatia cu
Dumnezeu: ,,Dar Isus ne transmite $i noud aceeasi obiectie pe care i-a adus-o
Satanei, ce i-a spus lui Petru si ce le-a explicat ucenicilor la Emaus: ca nicio
impardtie a acestei lumi nu este impdaratia lui Dumnezeu, conditia de
mantuire a intregii omeniri. Impdritiille oamenilor riman imparitiile
oamenilor §i cine afirma ca ar putea edifica o lume serend, acela urmeaza
inseldciunea Satanei, face ca lumea sa cada in mainile lui” (p. 53).

Capitolele 3 — Evanghelia Imparatiei Iui Dumnezeu (pp. 55-68);
4 — Predica de pe Munte (pp. 69-120); 5 — Rugaciunea Domneasca (pp. 121-
154); 6 — Ucenicii (pp. 155-165); si 7 — Mesajul parabolelor (pp. 166-194) —
pun accentul pe mesajul invataturii Mantuitorului Hristos. Acest demers este
Inaugurat prin precizarea termenului ,,evanghelie”. Cu toate cd in vremurile
mai noi, aga cum precizeaza autorul, acesta a fost tradus prin ,,vestea cea
buna”, originile sale trebuie cautate in vechiul limbaj al Imparatilor romant,
si anume mesajele pe care acestia le trimiteau supusilor lor erau numite
»evanghelii”. In acest inteles, Evanghelia reprezintda cuvantul cel viu al lui
Dumnezeu care are drept scop mantuirea lumii (pp. 55-56). Tocmai de aceea
Evanghelia si are in centrul siu mesajul Imparatiei lui Dumnezeu, care este
vazutd de autor ca fiind sinonima cu prezenta activa a lui Dumnezeu in
istorie: ,,El, care e in mijlocul nostru, este «impardtia lui Dumnezeu», numai
cd noi nu-L cunoastem (cf. loan 1, 30 s.urm.). O altd afirmatie a lui Isus
indicd, Intr-o nuantd usor diferitd, in aceeasi directie: «lar daca Eu, cu
degetul lui Dumnezeu, scot pe demoni, iatd, a ajuns la voi Tmparatia lui
Dumnezeu» (Luca 11, 20). Aici (ca si in textul precedent) «impdaratia» nu
este prezenta numai 1n aparitia fizica a lui Isus, ci in actiunea sa prin Duhul
Sfant. In acest sens, imparatia lui Dumnezeu se apropie in El si prin El aici
si acum” (p. 66).

Ca Invatator desdvarsit, Hristos se adreseazi intregii lumi. Astfel,
analizand versetul de la Matei 5, 1: ,,Vazand multimile, lisus S-a suit in
munte §i, asezadndu-se...”, autorul spune ca Hristos S-a asezat ,,la catedra
muntelui” — semn al autoritatii Sale invatatoresti — pentru a vesti tuturor
oamenilor mantuirea. Si tot de la aceasta ,,catedra” a fost rostitd si vestita
Predica de pe Munte, ale cérei parti — In special Fericirile si Rugaciunea
Domneasca — fac obiectul de studiu al capitolelor 4 si 5.

In continuare, in capitolul 6, se vorbeste despre alegerea celor 12
apostoli si a celor 70 de ucenici — analizdndu-se si comparandu-se diferitele
variante prezentate de evanghelisti — si se aratd misiunea speciald care le
revine acestora in vederea propovaduirii Imparatiei lui Dumnezeu.

La randul sdu, cel de-al saptelea capitol propune spre analiza
modalitatea alegoricd de propovaduire a lui Hristos manifestatd, in special,
prin intermediul parabolelor. Pentru a exemplifica importanta deosebitd a
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acestora in transmiterea mesajului mantuitor, autorul realizeaza si o succinta
prezentare cu bogate valente de naturd exegetica a trei mari parabole
lucanice: Parabola samariteanului milostiv, Parabola fiului risipitor si
Parabola bogatului nemilostiv si a saracului Lazar.

Capitolul 8 — Marile imagini ioanice (pp. 195-249) — este rezervat in
intregime Invataturii celei de-a patra Evanghelii, cea dupa loan, despre
Hristos. Dacd pana acum autorul a vorbit despre persoana si activitatea
Mantuitorului Hristos, avand ca sursa fundamentala marturia sinopticilor, in
acest capitol el ia spre analiza ,,Evanghelia pnevmatica” de la loan, cea in
care Hristos este prezentat nu doar ca Cel care a trait in istorie, ci mai ales ca
Cel care este: ,,Evanghelia dupa Ioan ca «Evanghelie pnevmaticd» nu ne
transmite doar un fel de transcrieri stenografice ale cuvintelor si cailor lui
Isus, ci ne conduce, pornind din exterior prin puterea intelegerii venite din
amintire, spre profunzimea cuvantului si a evenimentelor venite de la si
ducand la Dumnezeu. Evanghelia este o astfel de «amintire», ceea ce
inseamna: ramane la istoria celor intamplate si nu este o creatie poetica
despre Isus, nu este o violare a faptelor istorice. Ba mai mult, ni-L dezvaluie
pe Cel care a fost Isus si ni-L arata astfel pe Cel care nu doar a fost, dar este;
Cel care poate spune mereu la prezent: Eu sunt. «Eu sunt mai inainte de a fi
fost Abraham» (Ioan 8, 58). Aceastda Evanghelie ni-L aratd pe adevaratul
Isus, si putem s-o folosim linistiti ca izvor despre Isus” (p. 208). De amintit
ca dintre marile imagini ioanice autorul ia in dezbatere urmatoarele teme:
apa, vita-de-vie si vinul, pinea si pastorul.

In penultimul capitol, cel de-al nouilea — Doud pietre de hotar pe
drumul lui Isus: marturisirea lui Petru §i Schimbarea la Fata (pp. 250-275)
—, asa cum arata si titlul, autorul vorbeste atat despre raspunsul pe care Sf.
Ap. Petru 1l da la intrebarea pusd de Mantuitorul Hristos apostolilor cu
privire la cine zic ei ca este El, cat si despre evenimentul propriu-zis al
Schimbarii la Fata a lui Hristos. Plasand marturisirea Sf. Ap. Petru in
contextul mai larg al vestirii patimilor mantuitoare a lui Hristos si al
indemnului urmarii Sale (p. 251), autorul spune ca acest episod descopera
cele doud feluri ale cunoasterii lui Hristos care existau la acel moment:
cunoasterea exterioara si insuficientd a lui Hristos, proprie maselor largi, si
cunoasterea profunda si adevaratd, proprie cercului ucenicilor (p. 253). In
acest sens, marturia Sf. Ap. Petru, datd in numele tuturor ucenicilor, are
rolul de a-L descoperi pe Hristos ca Domn si Mesia, intr-un cuvant ca
Dumnezeu adevarat: ,,Ce vedem dacd punem laolaltd intregul mozaic al
textelor? Ei bine, ucenicii au recunoscut cd Isus nu se incadra 1n niciuna
dintre categoriile cunoscute, ca era mai mult si altceva decat «unul dintre
profeti». El era acel «profet» care, precum Moise, a stat de vorba fatd in fata
cu Dumnezeu; era Mesia, dar altfel decat in sensul unui delegat al lui
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Dumnezeu. In El, marile cuvinte mesianice se adevereau intr-un mod
neasteptat si coplesitor: «Fiul Meu esti Tu, Eu astazi Te-am nascut» (Psalmi
2, 7). In marile momente, ucenicii simteau, cutremurdndu-se: «Acesta este
Dumnezeu Insusi»” (p. 264). Totodatd adevarul acestei marturii este intarit
si argumentat de catre Hristos Insusi, prin Schimbarea Sa la Fati inaintea
Sfintilor Apostoli Petru, Iacob si loan, prin care El se descopera ca fiind
Lumina din Lumind si Dumnezeu adevarat din Dumnezeu adevarat: ,,Fiind
una cu Tatil, Isus Insusi este Lumind din Lumina. Ceea ce este El in esentd si
ceea ce Petru Incercase sd spund in marturisirea sa — acest lucru devine, in
acea clipa, perceptibil cu simturile: fiinta lui Isus in lumina lui Dumnezeu,
calitatea Sa de a fi lumina ca Fiu... Isus 1nsa strdluceste dinspre interior, El nu
doar primeste lumina, ci este El Insusi Lumina din Lumina” (pp. 268-269).

Ultimul capitol — Isus despre Sine (pp. 276-305) — isi concentreaza
prezentarea pe analizarea titlurilor folosite de Hristos in vederea propriei
Sale definiri, si anume: Fiul Omului, Eu sunt.

Scrisa Intr-un stil atractiv, dupa un plan bine structurat, lucrarea Isus
din Nazaret are meritul de a se prezenta ca o sinteza de exceptie a invataturii
biblice si a literaturii moderne referitoare la subiectele legate de perioada de
timp din viata Mantuitorului Hristos cuprinsa intre Botezul in lordan si
Schimbarea Sa la Fata pe Muntele Taborului.

Autorul lucrdrii, Sanctitatea Sa Papa Benedict al XVI-lea, analizeaza
intr-un mod pertinent si academic diferitele viziuni ale teologilor moderni cu
privire la tematica propusa, iar prin obiectivitatea abordarii creeaza acele
puncte de contact Intre aceste moduri diverse de perceptie, facind ca
adevarul scripturistic sa primeze. Totodatad este de apreciat stiruinta sa de a
scoate in evidentd mesajul evanghelic, utilizdnd o serie de metode si
mijloace exegetice de o profundd sensibilitate duhovniceasca si, in acelasi
timp, o aleasa sobrietate stiintifica.

Insa, pe langa toate aceste aprecieri, se poate formula si observatia
potrivit careia autorul utilizeaza In mod pregnant viziunea ispasitoare-dolorista si
chenotica a rascumpararii, in detrimentul perspectivei pascal-transfiguratoare. Cu
alte cuvinte, se pune foarte mult accentul pe Cruce, uitindu-se de biruinta si de
preaslivirea de care umanitatea se imprtiseste prin Invierea si Inaltarea la Cer
a Mantuitorului Hristos. Dar sa sperdm ca si aceastd perspectiva va fi punctata
in urmatoarele doua volume anuntate de autor.

(Pr. Asist. Univ. Dr. NICOLAE RAZVAN STAN)
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PREOT LECT. UNIV. DR. PICU OCOLEANU
wlisus Hristos Mijlocitorul. Sensul diaconal al eticii sociale
ortodoxe”, Ed. Christiana, Bucuresti, 2008, 159 p.

Lucrarea cu fitlul lisus Hristos Mijlocitorul. Sensul diaconal al eticii sociale
ortodoxe a fost publicatd in anul 2008 la Editura Christiana din Bucuresti si
poartd semnatura parintelui lect. univ. dr. Picu Ocoleanu, cadru didactic la
Facultatea de Teologie din Craiova. Cartea este structuratd in cinci capitole,
impartite la randul lor pe fragmente, si insumeaza 159 de pagini.

In primul capitol, Diakonia ca mijlocire. Pentru recuperarea ariei
semantice a unui concept biblic, parintele profesor Ocoleanu dezvolta si
analizeaza evolutia termenului de diakoneo in istoria si viata Bisericii din
primele veacuri si pana in prezent. In sustinerea si dezvoltarea acestui
demers, autorul se sprijind in primul rand pe fundamente scripturistice
solide, dublate si intarite de o bibliografie bogata si adusa la zi. Astfel, inca
de la 1inceput, conceptul de ,diakonia” este prezentat ca o lucrare
constitutiva a Bisericii, el face parte din viata ecleziald si se dezvolta odata
cu aceasta. Are o preistorie §i, mai apoi, o istorie mult mai generoasa decéat
lasa sa se intrevada celebrul Dictionar grec-german al lui Kittel, acolo unde
termenul este prezentat doar in sensul sau filantropic de slujire la mese:
,Este demn de remarcat — consemneaza parintele profesor in pagina 6 —
faptul ca recursul la acest concept nu se datoreazd in prima instantd nici
teologilor, nici lingvistilor, ci oamenilor Bisericii luterane din Germania
inceputului de secol XIX, afectatd pe atunci, pe de o parte de rdzboaiele
napoleoniene, iar, pe de alta, de urmarile primelor forme de industrializare.
In lipsa ordinilor monahale care si se implice, ca in Biserica romano-
catolica, in activitdti cu caracter filantropic, intr-o perioada istorica asa de
revolutionard marcand intrarea natiunii germane in modernitate, Biserica
luterand a recurs la initiativa unei asa-zise lucrari diaconale («Diakoniey)
care, initial, va fi fost cu precadere apanajul femeilor milostive — mame,
fiice sau vaduve — constituite intr-un adevarat ordin laic de slujire sociala”.

Dupa o aménuntitd detaliere a dezvoltarii termenului in acceptiunea
si logica teologiei protestante, autorul marcheaza finalul primului sdu capitol
prin analiza diakoniei sub aspect de mijlocire pentru cineva, mediere intre
ceva si altceva. Asa se face ca Sfintii Apostoli vorbesc si despre diakonia in
sensul filantropic al cuvantului, dar si despre diakonia cuvantului, utilizand
in acest sens semnificatia mai largd a termenului de slujire. Exista, pe de o
parte, o diaconie ca slujire la mese, pe care o realizeazd cei sapte barbati
care sunt hirotoniti de catre Sfintii Apostoli, asa cum vedem in cartea
Faptele Apostolilor, si, pe de alta parte, o diaconie a cuvantului pe care o
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implinesc Apostolii Mantuitorului. In finalul primului capitol, autorul arati
ca: ,,avem de a face cu dihotomie semanticd. Pe de o parte ea vizeaza
dimensiunea de mediere a slujirii, iar pe de alta, pe aceea de asistenta sociala
pe care diaconul hirotonisit o implineste in relatie cu episcopul la altar” (p. 12).
Asadar, sub aspect social, diaconia nu se gaseste nici pe departe limitata si
inchisa in tiparele unei filantropii de tip caritas, asa cum sustine teologia
protestantd, ci se implineste ca ,,orizont al Duhului”, ,,diaconie a dreptatii” si
solire a ,cuvantului dumnezeiesc”. In contextul liturgic si misionar,
diaconul nu indeplineste numai un rol ritual, ci ,,este icoand a lui Hristos
Domnul (Kyrios) venit in lume ca Slujitor (to Diakonon — Lc. 22, 27),
context care, insa, cu timpul, si-a pierdut din acuratete, transformand
diaconatul fie intr-o treaptd de trecere catre preotie, fie reducandu-i functia
la nigte gesturi rituale” (Ibidem).

In capitolul al doilea, Logica hristologicd a slujirii si a eticii sociale
a Bisericii, autorul surprinde aspectul diaconal al activititii pamantesti a
Mantuitorului Tisus Hristos. In acest sens ,.exousia se face prezentd ca
diakonia” (p. 13). Este vorba despre o deschidere generoasa a lui Dumnezeu
catre lume, implinitd in capacitatea de receptie a omului: ,,Ca mijlocire si
deschidere, diaconia este mai originar logica a lui Hristos decat activitate
caritabild. Diaconia inseamna intrare in dialog cu lumea, trezirea acestei
lumi din starea ei de somnolentd la Logos. Ea este marca specifica a acelei
vera philosophia, philosophia christiana despre care vorbeau Sf. Parinti din
primele veacuri, Intelegdnd Biserica si invatatura crestind nu atat ca religie
sau ca teologie (termeni colonizati pe atunci de paganism), ci ca scoald a
filosofiei veritabile. In egald misuri, insi, diaconia este si chipul civic si
cultural al credintei noastre, este teologia in societate, haina ei care face
vizibild si accesibild aici Taina descoperitd de Dumnezeu” (p. 17).

In momentul in care Se prezintd pe Sine, Mantuitorul Hristos spune:
»Eu am venit ca unul care slujeste”, in limba greaca, ,,O Diakonos”, adica
»Diaconul”. Nu avem de a face cu un inteles liturgic, pentru cd El este izvorul
harului, ci aceastd idee este prezentatd de pdrintele profesor Ocoleanu in
sensul lucrarii de mijlocire pe care Hristos Mantuitorul o savarseste in lume,
ca deschidere a Sa citre om. In acest sens, titlul lucririi la care facem referire,
,lisus Hristos Mijlocitorul”, ar putea deveni, prin traducerea acestei sintagme
Jlisus Hristos o Diakonos”, adici Cel care mijloceste. Invatitura Bisericii
noastre a afirmat dintotdeauna latura mijlocitoare a Mantuitorului Hristos: El
mijloceste Intre cer si pdmant, intre Dumnezeu si om, Intre creat si necreat. El
este Cel care le uneste pe cele despartite si le face una, Cel care recapituleaza
intreaga fire si o mantuieste. Facand referire la sensul ebraic al cuvantului
preot, cohen, autorul Il prezinti pe Hristos ca fiind ,,Cel care apropie” sau
,.Cel ce se apropie”. In acest context, apare imaginea lui Hristos Pharmakeus,
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Farmacistul si doctoria nemuririi noastre (p. 24). Pentru ca aceasta sintagma
cu profunde semnificatii teologice sd fie mai usor inteleasd, autorul apeleaza
la imaginea unui tablou descoperit in jurul anului 1872 intr-o biserica luterana
si folosit ca leit motiv in opera scriitorului german Theodor Fontaine,
Perindari prin marca Brandenburg. Aici Mantuitorul Hristos apare
invesmantat in straie rosii, stand in spatele tejghelei unei farmacii. ,,Infatisat
cu mana dreaptd intinsd catre un recipient umplut cu plante tdmaduitoare si
inscriptionat cu numele simbolic Kreuzwurzeln («radacini ale Sf. Cruci»),
Mantuitorul apare aici farmacist, ca mare «Apotheker»” (p. 24). Mesajul este
acela ca tot actul taumaturgic vine de la Dumnezeu care ne vindeca prin
Sfanta Euharistie, dar si prin medicamentele farmaceutice, care vin tot de la
El. La fel este si in cazul lui Hristos latros — Hristos Marele Doctor, Marele
Tamaduitor, o alta imagine intens dezvoltata pe parcursul lucrarii. Este un
exemplu foarte elocvent al activitatit de mijlocire a Mantuitorului Hristos
pentru lume si pentru om. Mantuirea nu este un act abstract, cum poate lasa sa
se inteleagd unele dintre manualele teologice, ci este o realitate concreta,
desprinsa din viata si din carnea noastrad. Mantuirea sufletului este inseparabil
legatda de mantuirea trupului. Atunci cand in comunitatea crestind primara se
vorbea de mantuire, aceasta nsemna si tdimaduire. De exemplu, atunci cand
Mantuitorul Hristos tdmaduia pe cineva, 1i spunea la sfarsit: , Iertate iti sunt
pacatele tale!” sau ,,Credinta ta te-a mantuit!”. Despre aceasta laturd a
diaconiei hristice, autorul spune: ,.in contextul acestei complexe culturi a
tamaduirii din Vechiul Testament, devine mai clara dimensiunea vindecatoare a
mantuirii venite prin Hristos. Este vorba de o vindecare a omului in intregimea
sa — suflet si trup, dar i a omului In ambianta sa comunitara de vietuire. De
aceea, intre invatatura, propovaduirea si activitatea terapeutica a lui Hristos
existd o stransa interdependenta. Faptul ca Mantuitorul savarseste minuni
vindecand si tdmaduind prin simplul Sau cuvant are de a face cu incarcatura de
putere specifica acestui cuvant al Sau: «Si erau uimiti de invatatura Lui, céci
cuvantul Lui era cu putere» (Lc. 4, 32, cf. Mt. 7,29)” (p. 40).

Prin capitolul Comunitate euharistica si viata sociala. Paradigme
teologice ale vietii sociale in Biserica primara, subiectul lucradrii este
transpus si analizat din perspectiva realitatilor sociale, analizate de autor in
mod progresiv pana la finele lucrarii. Astfel, in cartea Faptele Apostolilor,
diakonia se ofera ca alternativa la ,prima criza interioard a Bisericii”, in
contextul conflictului iscat intre vaduvele crestine ale evreilor propriu-zisi si
cele ale evreilor elenisti, care se considerau trecute cu vederea la Impdrtirea
darurilor. ,,Criza comunitatii ierusalimitene a fost rezolvata prin alegerea
celor sapte diaconi (Fapte 6), prin a caror activitate sociald linistea launtrica
si armonia Bisericii primare a fost pastrata pe mai departe” (p. 73). Dupa ce
crestinismul capdtd proportii, iesind din granitele Ierusalimului si Palestinei,
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facand pasul spre Biserica universald, problemele sociale se diversifica.
Autorul invoca 1n acest sens, ca exemplu, modul de organizare a
comunitdtilor pauline de tip ,case” sau ,gospodarii” (oikoi, oikiai),
structurate pe viata de zi cu zi a societatii pagane: ,,Conceptele de oikos si
oikia de care Sfantul Apostol Pavel face uz asa de des aveau in societatea
antica un sens diferit si mult mai profund decat il au azi. Pentru cei vechi,
casa (gospodaria) era o foarte complexa realitate sociald. Aristotel, care
dezvoltda o adevaratd doctrina despre casa, subliniaza caracterul ei de
temelie a societdtii. Mai multe case formeaza un sat, iar mai multe sate o
cetate” (p. 75). In crestinism insi aceasti structuri este introdusi in
componenta Bisericii fara de care nu poate sd existe si sd se dezvolte.

Capitolul Etica sociala ca diaconie a dreptatii lui Dumnezeu.
Perspective novotestamentare, al patrulea din lucrare, autorul analizeaza mai
multe asa-zise situatii de crizd socio-economici din istorie. In acest sens este
invocatd lucrarea lui Freidrich Gogarten, Etica Politica, unde se ncearca
articularea unei logici a socialului din perspectiva moderna. Pentru clarificarea
acestor directii, parintele profesor aduce in prim plan sintagma ,,etica sociald ca
diaconie a dreptatii lui Dumnezeu”, dikaiosyne. Aceastd idee este continuatd in
analiza felului in care trebuie sa decurgd aceastd diaconie: ,,Slujirea dreptatii
presupune infatisarea (parastasis) noastra neconditionata lui Dumnezeu ca arme
ale dreptatii (hopla dikaiosynes), «punerea noastra la dispozitia» Lui pentru ca
El sa lucreze prin noi dreptatea in lume” (p. 92).

Ultimul capitol al cartii, Diakonia ca etica sociala a Bisericii.
Perspective actuale, constituie o abordare directa a solutiilor de revenire la
adevaratul sens al diakoniei. Autorul oferd de asemenea solutii In acest sens,
legandu-le de fiecare datd cu convingere de o etica ecleziala, centratd pe
Sfanta Euharistie ca: ,,sacrament al sacramentelor (Hristos personal in
plinatatea Sa divino-umana), in jurul careia se aduna (synaxis) credinciosii
ca impreuna-partasi la hranirea cu Hristos, inchegand Biserica” (p. 130).

Intr-o societate aflati permanent in miscare, lucrarea parintelui lect.
univ. dr. Picu Ocoleanu, lisus Hristos Mijlocitorul. Sensul diaconal al eticii
sociale ortodoxe, se ofera ca o redescoperire a adevaratei dimensiuni de
slujire a aproapelui. Diaconia trebuie reactivatd dupa modelul Mantuitorului
Hristos, Diaconul prin excelenta, care nu cere de la noi strategii complicate
de ajutorare a celor sdraci, ci ne indeamna sa le aratam cd in El pot gasi
Izvorul vietii. De aceea, asa cum conchide parintele profesor, ,,trebuie sa ne
redescoperim traditia bisericeasca si sa ne reintoarcem la ea”.

(Diac. Drd. IONITA APOSTOLACHE)

242



REDACTIA SI ADMINISTRATIA
Facultatea de Teologie din Craiova
Str. A.l. Cuzanr. 13
RO 200565, Craiova
Tel./fax: 0251.413.396
e-mail: teologie@central.ucv.ro

Editura MITROPOLIA OLTENIEI
Telefon: 0251.533.246
E-mail: editura@me-ol.ro
Pentru abonamente - Tel. / fax: 0251 534 963

Coperta |V: Icoana Sfintilor Trei lerarhi, picturad de pe catapeteasma
bisericii ,, Postelnicu Fir” din Craiova (anul 1805, refacuta in 1989)







<<
  /ASCII85EncodePages false
  /AllowTransparency false
  /AutoPositionEPSFiles true
  /AutoRotatePages /None
  /Binding /Left
  /CalGrayProfile (Dot Gain 20%)
  /CalRGBProfile (sRGB IEC61966-2.1)
  /CalCMYKProfile (U.S. Web Coated \050SWOP\051 v2)
  /sRGBProfile (sRGB IEC61966-2.1)
  /CannotEmbedFontPolicy /Error
  /CompatibilityLevel 1.4
  /CompressObjects /Tags
  /CompressPages true
  /ConvertImagesToIndexed true
  /PassThroughJPEGImages true
  /CreateJDFFile false
  /CreateJobTicket false
  /DefaultRenderingIntent /Default
  /DetectBlends true
  /DetectCurves 0.0000
  /ColorConversionStrategy /CMYK
  /DoThumbnails false
  /EmbedAllFonts true
  /EmbedOpenType false
  /ParseICCProfilesInComments true
  /EmbedJobOptions true
  /DSCReportingLevel 0
  /EmitDSCWarnings false
  /EndPage -1
  /ImageMemory 1048576
  /LockDistillerParams false
  /MaxSubsetPct 100
  /Optimize true
  /OPM 1
  /ParseDSCComments true
  /ParseDSCCommentsForDocInfo true
  /PreserveCopyPage true
  /PreserveDICMYKValues true
  /PreserveEPSInfo true
  /PreserveFlatness true
  /PreserveHalftoneInfo false
  /PreserveOPIComments true
  /PreserveOverprintSettings true
  /StartPage 1
  /SubsetFonts true
  /TransferFunctionInfo /Apply
  /UCRandBGInfo /Preserve
  /UsePrologue false
  /ColorSettingsFile ()
  /AlwaysEmbed [ true
  ]
  /NeverEmbed [ true
  ]
  /AntiAliasColorImages false
  /CropColorImages true
  /ColorImageMinResolution 300
  /ColorImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleColorImages true
  /ColorImageDownsampleType /Bicubic
  /ColorImageResolution 300
  /ColorImageDepth -1
  /ColorImageMinDownsampleDepth 1
  /ColorImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeColorImages true
  /ColorImageFilter /DCTEncode
  /AutoFilterColorImages true
  /ColorImageAutoFilterStrategy /JPEG
  /ColorACSImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /ColorImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /JPEG2000ColorACSImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /JPEG2000ColorImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /AntiAliasGrayImages false
  /CropGrayImages true
  /GrayImageMinResolution 300
  /GrayImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleGrayImages true
  /GrayImageDownsampleType /Bicubic
  /GrayImageResolution 300
  /GrayImageDepth -1
  /GrayImageMinDownsampleDepth 2
  /GrayImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeGrayImages true
  /GrayImageFilter /DCTEncode
  /AutoFilterGrayImages true
  /GrayImageAutoFilterStrategy /JPEG
  /GrayACSImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /GrayImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /JPEG2000GrayACSImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /JPEG2000GrayImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /AntiAliasMonoImages false
  /CropMonoImages true
  /MonoImageMinResolution 1200
  /MonoImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleMonoImages true
  /MonoImageDownsampleType /Bicubic
  /MonoImageResolution 1200
  /MonoImageDepth -1
  /MonoImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeMonoImages true
  /MonoImageFilter /CCITTFaxEncode
  /MonoImageDict <<
    /K -1
  >>
  /AllowPSXObjects false
  /CheckCompliance [
    /None
  ]
  /PDFX1aCheck false
  /PDFX3Check false
  /PDFXCompliantPDFOnly false
  /PDFXNoTrimBoxError true
  /PDFXTrimBoxToMediaBoxOffset [
    0.00000
    0.00000
    0.00000
    0.00000
  ]
  /PDFXSetBleedBoxToMediaBox true
  /PDFXBleedBoxToTrimBoxOffset [
    0.00000
    0.00000
    0.00000
    0.00000
  ]
  /PDFXOutputIntentProfile ()
  /PDFXOutputConditionIdentifier ()
  /PDFXOutputCondition ()
  /PDFXRegistryName ()
  /PDFXTrapped /False

  /Description <<
    /CHS <FEFF4f7f75288fd94e9b8bbe5b9a521b5efa7684002000410064006f006200650020005000440046002065876863900275284e8e9ad88d2891cf76845370524d53705237300260a853ef4ee54f7f75280020004100630072006f0062006100740020548c002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee553ca66f49ad87248672c676562535f00521b5efa768400200050004400460020658768633002>
    /CHT <FEFF4f7f752890194e9b8a2d7f6e5efa7acb7684002000410064006f006200650020005000440046002065874ef69069752865bc9ad854c18cea76845370524d5370523786557406300260a853ef4ee54f7f75280020004100630072006f0062006100740020548c002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee553ca66f49ad87248672c4f86958b555f5df25efa7acb76840020005000440046002065874ef63002>
    /DAN <>
    /DEU <>
    /ESP <>
    /FRA <>
    /ITA <>
    /JPN <FEFF9ad854c18cea306a30d730ea30d730ec30b951fa529b7528002000410064006f0062006500200050004400460020658766f8306e4f5c6210306b4f7f75283057307e305930023053306e8a2d5b9a30674f5c62103055308c305f0020005000440046002030d530a130a430eb306f3001004100630072006f0062006100740020304a30883073002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee5964d3067958b304f30533068304c3067304d307e305930023053306e8a2d5b9a306b306f30d530a930f330c8306e57cb30818fbc307f304c5fc59808306730593002>
    /KOR <FEFFc7740020c124c815c7440020c0acc6a9d558c5ec0020ace0d488c9c80020c2dcd5d80020c778c1c4c5d00020ac00c7a50020c801d569d55c002000410064006f0062006500200050004400460020bb38c11cb97c0020c791c131d569b2c8b2e4002e0020c774b807ac8c0020c791c131b41c00200050004400460020bb38c11cb2940020004100630072006f0062006100740020bc0f002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e00300020c774c0c1c5d0c11c0020c5f40020c2180020c788c2b5b2c8b2e4002e>
    /NLD (Gebruik deze instellingen om Adobe PDF-documenten te maken die zijn geoptimaliseerd voor prepress-afdrukken van hoge kwaliteit. De gemaakte PDF-documenten kunnen worden geopend met Acrobat en Adobe Reader 5.0 en hoger.)
    /NOR <>
    /PTB <>
    /SUO <>
    /SVE <>
    /ENU (Use these settings to create Adobe PDF documents best suited for high-quality prepress printing.  Created PDF documents can be opened with Acrobat and Adobe Reader 5.0 and later.)
  >>
  /Namespace [
    (Adobe)
    (Common)
    (1.0)
  ]
  /OtherNamespaces [
    <<
      /AsReaderSpreads false
      /CropImagesToFrames true
      /ErrorControl /WarnAndContinue
      /FlattenerIgnoreSpreadOverrides false
      /IncludeGuidesGrids false
      /IncludeNonPrinting false
      /IncludeSlug false
      /Namespace [
        (Adobe)
        (InDesign)
        (4.0)
      ]
      /OmitPlacedBitmaps false
      /OmitPlacedEPS false
      /OmitPlacedPDF false
      /SimulateOverprint /Legacy
    >>
    <<
      /AddBleedMarks false
      /AddColorBars false
      /AddCropMarks false
      /AddPageInfo false
      /AddRegMarks false
      /ConvertColors /ConvertToCMYK
      /DestinationProfileName ()
      /DestinationProfileSelector /DocumentCMYK
      /Downsample16BitImages true
      /FlattenerPreset <<
        /PresetSelector /MediumResolution
      >>
      /FormElements false
      /GenerateStructure false
      /IncludeBookmarks false
      /IncludeHyperlinks false
      /IncludeInteractive false
      /IncludeLayers false
      /IncludeProfiles false
      /MultimediaHandling /UseObjectSettings
      /Namespace [
        (Adobe)
        (CreativeSuite)
        (2.0)
      ]
      /PDFXOutputIntentProfileSelector /DocumentCMYK
      /PreserveEditing true
      /UntaggedCMYKHandling /LeaveUntagged
      /UntaggedRGBHandling /UseDocumentProfile
      /UseDocumentBleed false
    >>
  ]
>> setdistillerparams
<<
  /HWResolution [2400 2400]
  /PageSize [612.000 792.000]
>> setpagedevice




