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Diac. Lect. M. Chialda 

ÎNVĂTĂTURI l\.10RAL-SOCIALE . 
ÎN CARTEA PROVERBELOR LUI SOLOMON 

Intre scrierile poetice afe Vechiului Testament, un loc de frunte ocupă 
Cartea Proverbelor lui Solomon. Ea este una din cele mai instructive cărţi 
biblice, servind ca un îndreptar pentru conduita -morală a omului în viaţa 
zilnică din îamilie şi societate. Dacă, după formă, aparţine grupului de cărţi 
poetice, după conţinut se integrează în genul didactic, fiind o colecţie de 
sentinţe sau maxime prin care se urmăreşte instruirea cititorilor în însu
şirea şi practicarea virtuţii, ca să-şi asigure o viaţă de belşug, pace şi feri
cire pe acest pămînt, pregătindu-se totodată pentru viaţa de dincolo. 

Caracterul de colecţie rezultă de alifel din însuşi titlul pe care-l găsim 
în fruntea textului: ,,Miş le Şelomo" - li o:r:,ou.1.Lr.t l'.r,),owi,vrn:- Parabolae So
lornonis (I, l şi X, l; XXV, I), prin care se arată atît forma poetică, cît 
şi autorul, Solomon, fiul David şi regele din Israel. Ebraicul „mişle" derivă 
de la „maşai" - a compara, a asemăna. Prin această expresie s-a înţeles 
la început o asemănare prin comparaţie, redată în forma poetică a parale
lismului membrelor (ritmul ideilor), cu diferile nuanţe de sens. fo Vechiul 
Testament, expresia „maşai" se îniîlneşte de 33 ori cu sensul de: dicton 
sau proverb popular (I Sam. X, 12; Ez. XII, 22), satiră (Is. XIV, 4; Avac. 
II, 6; Mih. II, 4), proverb al înţelepţilor (Prov. I, l, 6; Ecl. XII, 9: I Regi 
V, 12), învăţătură (lob XXVII, l; XXIX, l), alegorie (Ez. XVII, 2; 
XXIV, 3), şi oracol profetic (Num. XXIII, 7, 18) 1). Deşi expresia din titlu 
nu înseamnă propriu zis proverb (proverbe), totuşi cartea a primit acest 
nume după conţinutul ei, fiind o colecţie de setinţe, cugetări sau pilde cu 
caracter moral-instructiv, redate în formă poetică. In acest sens maşalul 
ebraic se apropie foarte mult de grecescul pt;,!J."f!. astfel că denumirea de 
poezie gnomică sau sentenţioasă ar fi mai expresivă şi mai potrivită pen
tru cuprinsul cărţii. Dar proverbele din carte nu sînt numai simple maxime 
născute de întelepciunea curgătoare populară şi concretizate în proverh:
anonime propriu zise, ele reprezintă ceva mai înalt şi mai judicios, o doc
trină şi o morală oferită cititorilor de către bărbaţi înţelep-ţi, inspiraţi de 
Sf. Duh. • 

Genul didactic al poeziei gnomice n-a fost ceva specific poporului evreu. 
In general, popoarele orientale s-au folosit mult de poezia gnomică pentru 
instruirea, în special, a tineretului, astfel că la ele poezia didactică a ajuns 
să formeze un. g'en literar aparte. Aforisme, sentinte alese şi fraze scurte 
enigmatice, care exprimau un spirit dus pe cele mai înalte culmi ale cuge
tării, au creat o nouă metodă de instruire pentru motivul <?ă, adevărul, pre
zentat sub forma de imagini. sentinţe, enigri1e. fabule sau parabole scurte, 
este mai ,1ccesibil mintii tinere, se imprimă mai uşor în memorie şi pă
trunde mai ac!înc în structura sufletească a omului, pe care-l poate mai 

1. Cu privire Ia etimologia şi sensul lui «maşai».· a se vedea: Otto Eissfeld, 
Der Maschal im A. T., Beihefte zur Zeitschrift fiir die altt. Wissenschaft, XXIV, GieB
sen 1913, pp. 7-20. 
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4 'Diacon Lect. M. CHIALDA -

uşor şi mai repede determina spre o anumită conduită în viaţă. ,,O maximă 
scurtă şi ·plină _de sens rostită la timp - spune un teolog - trezeşte poporul 
şi-l poate linişti cu mai mult folos decît ar face acest lucru un discurs bine 
întocmii" 2). 

Fără a face un istoric al dezvoltării poeziei didactice la diferitele po
poare, amintim totuşi că preoţii egip'teni, druizii galilor, filozofii indieni şi 
greci, conducătorii mari ai popoarelor (Solon, Iuliu Cezar, Marc Aureliu) 
ne-au lăsat maxime morale în care au concretizat rezultatul experienţei 
şi reflexiilor lor şi al popoarelor de atunci, cu ·scopul de a instrui şi a pre
găti pe om pentrn viaţă 3). 

La ebrei, poezia didactică şi-a găsit cea mai înaltă expresie în opera 
inspirată a lui Solomon. Bărbaţi înţelepţi, care au alcătuit maxime morale. 
vom găsi şi înainte de Solomon, şi desigur că şi în masa mare a poporului 
circulau astfel de sentinţe, însă Cartea Proverbelor nu este o colecţie a 
acestora, ci rezultatul unor meditaţii şi al unui stadiu îndelungat de cer
cetări şi reflexiuni, după cum se pronunţă şi autorul: ,,Şi pe lîngă că Ecle
siastul a fost un înţelept, el a dat învăţătură poporului şi a cîntărit şi a cer
cetat şi a întocmit mulţime de pilde. Ecl~siastul s-a străduit să găsească 
sfaturi folositoare şi îndrumări adevărate şi să le scrie întocmai" (Ed. 
XII,9-10). 

Ap~riţia genului didactic într-o formă desăvîrşită, cum este în Pro
verbe, nu se putea face decît într-o perioadă de înflorire şi pace şi îh per
soana lui Solomon. !nălţimea cugetării, frumuseţea imaginilor ca şi adîn
cimea învăţăturilor dovedesc prisositor că Provebele s-au scris în epoca de 
aur a literaturii ebraice. Dacă genul liric al poeziei ebraice atinge cele mai 
înalte culmi în Psalmii lui David, genul didactic se desăvîrş~şte în Pro
verbele lui Solomon . .In timpul domniei acestuia studiul parabolelor şi enig
melor era ocupaţia principală a înţeleptului şi Solomon, înzestrat de Dum
nezeu cu darul înţelepciunii (I Reg. III, 3-12), nu putea să rămînă străin 
de aceste îndeletniciri spirituale. De altfel renumele lui de înţelept se vă
deşte în conducerea statului (I Reg. III, 16-28), trece hotarele Palestinei 
( I Reg. X, 1), Solomon întreţinînd chiar o corespondenţă în dezlegarea e
nigmelor cu regele Hiram din Tir 4). Pacea şi liniştea domniei lui, favora
bile contemplării şi reflexiunii, au contribuit în mare măsură la compunerea 
proverbelor. ,,In această perioadă trebuie să recunoaştem că poezia gno
mică se dezvoltă şi formează o epocă în literatura sfîn_tă" 5). căci prin Car
tea Proverbelor acest gen literar ajunge la maturitate, deschizîndu-se tot
odată drumul cărţilor sau a literaturii despre chokma în Israel. Astfel Pro
verbele rămîn ca o piatră de hotar ce străjueşte şi căluzeşte ca un far lu
minos viaţa omului sub aspect religios, moral şi social. 

_ Pentru educaţia religioasă, morală şi socială a poporului ales, care 
trebuia să rămînă străin de orice idolatrie şi imoralitate păgînă, dar că
ruia trebuiau să i se întărească convingerile şi credinţa într-un singur şi 
adevărat Dumnezeu, călăuzindu-i-se paşii pe calea unei vieţi curate, con-

2. Mgr. Meignan, S()]omon, son regne, ses ecrits, Paris 1890, p. 317. 
3. Mgr. Meigrran, op. cit., p. 317; L'Abbe J. A. Petit, La Sainţe Bible avec com

mentaire, tom. VII, Les Psaumes (II partie) - Les Proverbes, Arras 1892, p. 443. 
4- Iosif Flaviu, Antic-. iud., VIII, 2. 
5. L. CI. Fillion, La Sainte Bible con:mientee d'aprils Ia Vulgate et Ies textes 

originaux, IX ed., Paris 1927, tom IV, p. 422. 
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INVAŢATURI MORAL-SOCIALE IN PROVERBELE LUI SOLOMON 5 

formă cu preceptele Legii, -Solomon, fie direct sau prin bărbaţii de Ia curt~: 
a adunat o seamă de proverbe, care depuse în scris au dat naştere cărţ11 
noastre. Activitatea acestui rege al lui Israel a fost destul de intensă. Au
torul inspirat al Cărţilor Regilor, sintetizînd în cifre munca instructivă a 
lui Solomon, afirmă că el a rostit: ,,trei mii de pilde şi cîntările lui au fost 
o mie şi- cinci" (I Reg. IV, 32). Fără a pierde vreun prilej oarecare, Solomon 
a rostit astfel de pilde în tot cursul domn_iei, la şedinţe, ospeţe, întruniri fa
miliare, cazuri de judecată, adunări publice, etc. Aceste pilde apoi au fost 
scrise, uneori poate chiar din ordinul regelui, de către cronicarii curţii în 
analele regatului - ,,cartea faptelor lui Solomon" (I Reg. IV, 3; XI, 41) 
pe care le-au avut înainte şi bărbaţii regelui Hiskia cînd au colecţionat 
unele proverbe (XXV, 1). 

In faţa lui Solomon se puneau diferite probleme de ordin moral-social 
care îşi cereau o rezolvare în spiritul legii mozaice. Dezvoltarea vieţii so
ciale interne şi externe, datorită relaţiilor comerciale extinse, putea să pună 
în primejdie morala publică şi particulară, viaţa însăşi .a statului. Trebuia 
arătat poporului că numai prin muncă dreaptă şi cinstită, prin moderaţie 
în acumularea de bunuri materiale, prin relaţii sociale bazate pe dreptate 
şi egalitate, ca şi prin practicarea neîncetată a virtuţii omul îşi păstrează 
demnitatea şi poate înfăptui menirea pe care o are în lume. Şi acest lucru 
îl face într-o largă măsură Cartea Proverbelor, carte de sinteză morală în 
care se oglindeşte experienţa de veacuri a generaţiilor de oameni şi înţe
lepţi, chintesenţa înţelepciunii ebraice, viata poporulu,i trăită sub influenţa 
nemijlocită a Legii lui Moisi. Ea este deci o mărturie eclatantă de modu 1 

cum au fost trăite şi aplicate în viaţă preceptele înalte ale Legii, astfel 
că alături de celelalte cărţi didactice, formează literatura instructivă a po
porului ales, încît prin carte didactică în Vechiul Testament trebuie să în
ţelegem Legea mozaică aplicată în viaţă. 

Antichitatea, ca Şi Sf. Părinţi au fost de acord în a recunoaşte că pro
verbele din carte sînt de la Solomon. Pentru teologii moderni, cu excepţia 
protestanţilor radicali, care susţin o origină postexilică a cărţii, problema 
autorului Proverbelor se rezolvă în modul următor: Solomon, fie direct sau 
prin mîna istoriografilor de la curte, a scris şi a colecţionat proverbele din 
cap. I-XXIV, 22, la care s-au adăugat proverbele înţelepţilor, cap. XXIV, 
23-33, (probabil discipoli ai maestrului din opera căruia s-au inspirat) şi 
colecţia de proverbe ale lui Solomon .culese de bărbaţii regelui Hiskia, cap. 
XXV-XXIX. La acestea s-au_ ataşat apoi cele două capitole, cuvintele înţe
leptului Agur, cap. XXX şi cuvintele mamei lui Lemuel, probabil un rege 
arab sau idumeu, împreună cu poemul alfabetic de elogiere al femeii ·vir
tuoase, cap. XXXI. Cînd şi cine a terminat colecţia nu se poate preciza, se 
presupune însă că sub Hiskia, sau cel mai tîrziu sub Ezra, cartea şi-ar fi 
primit forma actuală. Pe cît de greu este a cunoaşte timpul colecţionării tot 
pe atît de greu este a preciza timpul cînd Solomon şi-a scris .proverbele 
sale 6). 

. . 6._. Tradiţia iuda}-că ~u_sţine că. Solomon a scris cele trei cărţi în diferite etape 
ale v1eţ11. Cîntarea Cmtărilor a sens-o la tinereţe, cînd s-a numit pe sine simplu 
Solomon; Cartea Proverbelor în epoca maturităţi_i, cînd se intitula regele lui Israel; 
iar·E?lesiastul la bătrîneţe, cînd este'numit regele'din Ierusalim. L'Abbe J. A. Petit, 
op. cit., p. 447; Bacuez-Vigouroux, Manuel biblique, vm ed., Paris 1894, tom. 
II, p. 380, n. • 2. 
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6 . Diacon Lect. M. CHIALDA 

Intr-un stil bogat în imagini şi comparaţii, viu în expresii şi adînc în 
psihologia vieţii zugrăvite, plin de cugetări sublime şi variate, "Solomon 
expune în această carte doctrina religioasă, dar mai ales social-morală a 
lui Israel. Plecînd în comparaţiile sale de la lucruri şi fapte naturale şi cu
noscute pe care le îmbracă în forma poetică a paralelismului stihurilor 
ebraice 7), autorul a dat naştere acelui stil concis dar sentenţios, figurat şi 
parabolic, care imprimă operii sale un colorit cu totul particular. 

Analizînd diferitele aspecte ale vieţii, autorul recomandă, în forma 
scurtă a sentinţelor sau prin cuvîntări oratorice ( cap. I-IX), virtutea, com
bătînd păcatul şi zidind mereu la întărirea legii unei drepte răsplătiri: In 
acest scop el face uz de mustrare, ironie, sfat, îndemn, autoritate, exemplu, 
după împrejurări şi capacitatea de înţelegere a cititorilor. In acest fel s-ar 
părea poate că autorul urmează aceeaşi metodă ca şi filozofii moralişti, dar 
cine citeşte Proverbele poate uşor constata că metoda lui de instruire este! 
deosebită de a acestora. In timp ce morala filozofică este dură şi aspră, iar 
instructorii apar ca simpli peda·gogi lipsiţi de dragostea faţă de ucenici, la 
autorul biblic, pe cît de adîncă este doctrina preceptelor morale, pe atît este 
ea de caldă şi plină de dragoste în cuvintele în care este îmbrăcată. Din 
Proverbe radiază iubirea şi dorinţa nestăvilită a pedagogului dublat de 
părintele, care urmăreşte făurirea de caractere tari şi constante pentru 
toate împrejurările vieţii. De aceea aici pedagogul cedează locul părintelui, 
fiul ia locul discipolului, încît îndemnul „ascultă fiule!" se repetă adesea 
în fruntea preceptelor moral-sociale. Maximele morale nu sînt impuse, ele 
apar mai mult sub forma de îndemnuri, recomandări, rugăminţi calde, 
adresate cu căldură şi dragoste, astfel că „aceste lecţii ale înţelepciunii nu 
erau cle loc cele ale unui om, erau lecţii coborîte din cer şi inspirate lui 
Solomon" S). 

Scop(tl urmărit de autorul inspirat reiese încă din primele cuvinte ce 
urmează litiului cărţii. Cunpaşterea înţelepciunii şi a -înfrînării, dobîndirea 
stăpînirii de sine, vieţuirea întru dreptate, neprihănire şi cinste, care să 
aducă omului ştiinţă şi chibzuială în gener~I, iar celui înţelept o sporire în 
ştiinţă şi dobîndireQ iscusinţei de a se purta în viaţă (I, 2-6), rezumă în scurt 
ţelul spre c~re se îndreaptă strădaniile de instruire ale autorului. Privită 
în general, cartea are un scop moralizator, ceea ce face pe autor să reca
pituleze într-o formă aleasă toată experienţa de veacuri a poporului biblic, 
care expusă sub forma plastică şi instructivă a proverbelor să devină un 
îndreptar al vieţii omeneşti de toate zilele. Autorul caută, peste tot, ca din 
fapte individuale des repetate, să scoată învăţături moral-sociale pe care 
le şi ilustrează cu pilde şi exemple din viaţa zilnică a omului. El se coboară 
în mediul vieţii omeneşti de unde îşi alege cele mai plastice şi convingă
toare exemple, urmărind o cît mai vie practicare a tegii, de care nu se 
desparte, dar pe care vrea s-o adîncească şi s-o întărească tot mai mult în 
conştiinţa poporului. Acest lucru a făcut din Cartea Proverbelor o oglindă 
a culturii epocii în care s-a scris, concentrînd şi sintetizînd toate preocupă
rile şi năzuinţele de ordin· moral ale „epocii în care ideea religioasă, ere-

7. In general, autorul intrebuintează distihul, fie antitetic (X 1 20 • XI 1 • 
XIII, 24), fie sintetic (II, 13; XIII, Î4), ,fie sinonim (II, 3, 8, 11),' s~u ~araboli~ 
(X, 26; XXV, 14, 17). 

8. Mgr. Meignan, op. cit., p. 234. 
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INVAŢĂTURI MORAL-SOCIALE IN PROVERBELE LUI SOLOMON 7 

dinţa într-o fiinţă supranaturală stăpînea cugetul şi inima" 9). Dacă ace
ste proverbe urmăresc călăuzirea o1!1ului_ spre _Dumnezeu, pe bynă dreptat~ 
se poate presupune că, ,,Dumnezeu msuşt a voit ca Solomon sa corespunda 
necesităţilor spirituale ale timpului său, în a strînge şi a scrie Prover
bele" 10). 

Inţelepciunea pe care autorul doreşte să-l înveţe pe om, este acea în
ţelepciune practică a vieţii, acel principiu ce determină într-un sens anumit 
toată viaţa morală a omului şi care după mărturia cărţii izvorăşte din „te
merea de Dumnezeu" (I, 7). Această temere de Dumnezeu, concepută in 
sens biblic, reprezintă recunoaşterea şi punerea în practică a raportului de 
dependenţă a credinciosului faţă de Creatorul său. Ea stă la temelia reli
giei devenind generatorul şi impulsul vieţii morale a credincioşilor în îm
plinirea tuturor legilor sau poruncilor divine. Toate proverbele din carte 
converg spre acelaşi scop de a face pe om înţelept, a ·Î sădi în structura 
lui sufletească acel principiu al vieţii, datorită căruia credindosu! poate cu
noaşte pe Dumnezeu, se poate apropia tot mai mult de EI, poate cunoaşte 
lumea şi viaţa sub multi_plele ei aspecte. Prin înţelepciune credinciosul 
ajunge în starea de a împlini cît mai uşor Legea, fiind călăuzit în toată ac
tivitatea lui după preceptele Legii divine, paşii lui fiind îndreptaţi spre ade
vărata viaţa în care trebuie să se înfăptuiască binele şi dreptatea, dragostea 
şi adevărul, ajungînd Ia fericirea din viaţa de aici şi cea de dincolo 11). 
Acest lucru a imprimat proverbelor din carte un pregnant colorit moral ca
re-şi înfige adînc rădăcinile în Legea lui Moisi, de unde multe sentinţe din 
Proverbe apar ca o aplicare strictă a Decalogului, rămînînd valabile p'entru 
viaţa credinciosului de totdeauna. Din toate sentinţele se desprinde consta
tarea că în centrul vieţii credinciosului stă Dumnezeu, de Ia care pornesc 
toate şi spre care trebuie să se îndrepte credinciosul în toată activitatea 
1ui, ceea ce face ca înţelepciunea din Proverbe să recomande peste tot vir
tutea ca factor de fericire în viaţa de aici şi de dincolo a credinciosului. 

Fără a insista prea mult, deoarece. acest lucru ar depăşi cadrul acestui 
studiu, ne vom opri puţin şi asupra noţiunii de chokma = înţelepciune 12), 

şi acest lucru din mai multe motive. Ideea de chokma a existat la ebrei, 
-cu diferite sensuri şi înainte de apariţia literaturii didactice în care vom ve
dea că predomină. Cu sensul general de agilitate spirituală, iscusinţă deo
sebită, care judecă drept lucrurile şi alege cele mai potrivite mijloace în 
atingerea scopului urmărit, o găsim la ebrei chiar în epoca lui Moisi. Astfel 
cu acest dar divin al iscusinţei, fiind umpluţi de „duhul înţelepciunii" (,,ru
ach chokma"), apar acei bărbaţi care sînt aleşi să facă veşmintele preoţeşti 
pent~1 Aaron şi fiii săi (Ex. XXVIII, 3). La fel este cazul şi celor doi ma-

9. A. Hudal, Die religiiisen und sittlichen Ideen des Spruchbuches Rom 1914 
pagina 13. ' ' 

10. Mgr. Meignan, op. cit., p. 323. ' 
. 11. De această înţelepciune, călăuza vieţii omeneşti în drumul ei spre desăvîr-

şire, s-au învred11;~cit toţi ~~-ii conducă!ori ai lui Israel, toţi profeţii Vechiului Tes
tament, adevăraţu in~,elepţ1 ai poporulm, după cum rezultă din cuvintele lui Amos m, s. 
. 12 •. Pr~vitor la ch_~kJ?1a, a_ s: vedea în special: Dr. Joh. Gottsberger, Die gott-

hche We1she1t a'ls Personbchke1t 1m alten Testament, Biblische Zeitfragen IX Fol
~e, Heft 1-2, I-II Aufl., Mi.inster in Westfalen 1919; 'Dr. Paul Heinisch Di~ Person-1 
h~he W~isheit des A. T. in religionsgeschichtlicher Belenchtung, Bibl. z'eitfr. XI, 1/2, 
Miister m Westfalen 1923; A. Hudal, op. cit., cap. III-IV, pp. 54-162. , 
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eştri care au lucrat Cortul sfînt, Besaleel şi Oholiab, împreună cu al altor 
maeştri iscusiţi, înzestraţi de Dumnezeu cu daru1 „înţelepciunii şi al price
perii - chokma utebuna" (Ex. XXXV, 30, 34-35; XXXVI, 1). Ca „bărbat 
înţelept - iş chakam", adică drept şi împlinitor al Legii, este caracterizat 
Solomon de către David, pe patul de moarte (I Regi II, 9). Odată cu apari
ţia cărţilor didactice, expresia chokma revine tot mai des şi conţinutul ei se 
conturează tot mai mult, încît în Proverbe ea stă în centrul ideilor religios
morale, deschizînd drumul unei noi literaturi de o importanţă deosebită pen
tru dezvoltarea istorică a religiei revelate din Vechiul Testament şi influ
enţînd viaţa spirituală din primul secol al cugetării creştine 13). In fine. 
repetarea deasă a expresiei chokma în Proverbe, necesită o cît de sumară 
precizare a sensului ei, fără de care nu s-ar putea pătrunde în adîncul şi 
adev·ăratul înţeles al doctrinei expusă în diferitele proverbe. Inainte de a se 
preciza sensul lui chokma se poate totuşi afirma că, ea nu este o simplă fi
gură sau personificare poetică, nici numai o simplă însuşire a divinităţii 
sau ceva abstract, ci o persoană independ,entă, alături de Dumnezeu şi total 
deosebită de creaturi. 

In concepţia sa despre chokma autorul biblic ne prezintă înţelepciunea 
sub dublul ei aspect: ca persoană individuală, înţelepciunea obiectivă, care 
nu se comunică oamenilor; şi ca dar supranatural împărtăşit oamenilor. 
înţelepciunea subiectivă, înţelepciunea vieţii practice ca principiu al tuturor 
acţiunilor religios-morale ale credinciosului. 

Ca înţelepciune obiectivă, chokma se deosebeşte de cea subiectivă. 
fără a fi însă total separată de ea. Cea obiectivă diferă de cea subiectivă 
prin prioritatea existenţială, dar o completează şi o adînceşte pe cea su
biectivă. Despre înţelepciunea obiectivă autorul se ocupă îri special în cap_ 
I-IX, scoţînd în relief originea, fiinţa şi rolul ei. Incă în primul capitol, în
cepînd cu versetul 20, autorul prezintă înţelepciunea obiectivă drept o per
soană individuală, un predicator care se adresează mulţimilor pe uliţe, îrr 
pieţe, Ia răspîntii de drumuri şi Ia porţile cetăţilor, sfătuindu-Ie să SE! abată 
din drumul ce duce Ia nebunie şi să-îmbrăţişeze calea spre ştiinţă, spre şti
inţa. izvorîtă din temerea de Dumnezeu, aducătoare de pace şi linişte. Din 
cele expuse aici de autor este greu a preciza ce rnport este între înţelepciune 
şi Dumnezeu, Dar precizarea concepţiei despre chokma merge prog-resiv, 
astfel că în cap. III personalitatea înţelepciunii apare şi mai evidentă, m::if 
ales în cuvintele vers. 19, qe unde reiese clar că chokma este o persoană 
distinctă, prin mijlocirea căreia s-a creiat universul. Prioritatea lui chokma 
faţă de cre!3turi şi participarea ei activă Ia creaţiune, subliniate în cap. III •. 
duc Ia concluzia că înţelepciunea obiectivă este o persoană de sine stăti':i-
toare, născută din fiinţa divină. ' 

In • prezicerea progresivă a concepţiei despre chokma, ca înţelepciune 
obiectivă, autorul ne prezintă în cap. VIII un tablou mai complet, în care 
o nouă .idee despre chokma vine să întregească cele prezentate în capitolele 
anterioare. Dacă la începutul acestui capitol, chokma este zugrăvită tot ca 
11n predicator ce se adresează tuturor, începînd c.u vers. 22 şi pînă Ia vers. 
:=\I autorul face orecizarea necesară în concepţia sa despre chokma. Două 
mc1ri cicledniri sînt subliniate în aceste versete, că chokma a exisb:lt înc1in
tea creaturilor, existenţa ei din veci la Dumnezeu şi participarea ei activă, 
la creaţiune, ca „lucrător - amon" (vers. 30). 

13. A. Hudal, op. cit., p. 54. 
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Dacă în cap. I înţelepciunea obiecti.vă a fost prezentată numai ca per
soană, iar în cap. III i s-a adăugai şi calitatea de creatoare a tuturor, în cap. 
VIII se precizează şi raportul dintre ea şi Dumnezeu, ca existentă din veci, 
născută- din fiinţa divină, esenţă din esenţa divină şi lucrătoare activă cu 
Dumnezeu la creaţiunea universului. 

Concepţia autorului despre înţelepciunea obiectivă se poate rezuma 
în următoarele: Chokma este o persoană individuală, deosebită de Dum
nezeu ca ipostas şi fiinţial diferenţiată de creatur;. Ea s-a născut din veci 
din Tatăl, fiind de o fiinţă cu El, de natură transcendentală, creatoare a 
tuturor. 

In felul acesta prin chokma din Proverbe se face ~n pas în plus faţă de 
concepţia despre chokma din Cartea lob. In Cartea lob (XXVIII, 20. 23-28~ 
concepţia despre chokma este foarte vag subliniată. In afară de faptul ca 
apare ca ceva deosebit de Dumnezeu, dar jdentică cu temerea de Dumnezeu, 
nu se preciezază nimic în legătură cu originea, fiinţa şi rolul ei, aşa cum 
se face în Proverbe. Dar şi faţă de Proverbe, o precizare mai clară cu pri
vire la chokma ca persoană individuală, preexistenţa, naşterea ei din fiinţa 
divină şi rolul ei la creaţiune, vom găsi în Cartea lui Sirah (cap. I şi XXIV) 
şi Cartea Inţelepciunii lui Solomon (cap. VII). Astfel că aşa cum este zu
grăvită chokma în Proverbe şi în celelalte cărţi, s-a pregătit într-o mare 
măsură drumul spre Logosul Sf. Ap. Ioan, căci de l,9- chokma pînă la Logos 
nu mai era decît un pas, întruparea 14). 

• In misiunea de a instrui pe oameni, autorul biblic ne p,reiintă al doilea 
aspect al lui chokma, trecerea fiind făcută oarecum de ultimele versete din 
cap. VIII, unde prima apare ca imagine sau prototip al celeilalte, căci „aşa 
după cum ea (chokma) a luat parte la creaţiunea universului, tot aşa tre
buie să fie şi îndrumătoarea oamenilor spre o viaţă temătoare de Dumne
zeu" 15). 

Izvorîtă din temerea de Dumnezeu, ca principiu intern al ei, înţelep
ciunea subiectivă este bunul cel mai de preţ al credinciosului. Ea îndrumă 
şi călăuzeşte toată activitatea credinciosului, devenind pentru el acea forţă 
moral-spirituală care dă conţinut şi sfinţire tuturnr acţiunilor omeneşti. In 
cel care o. posedă c1ceastă înţelepciune produce o transformare radicală. Ea 
împreună înţelegerea cu voinţa, adevărata cunoaştere cu fapta, constituind 
acea iscusinţă a vieţii datorită căreia credinciosul va înfăptui totdeauna 

14. In chokm.a din Prov. VIlI au văzut Logosul Sf"mtului Apostol Ioan: Cle
ment Alexandrinul, l:-cpwµorcstc; VI, 16 - Migne, P.G. IX, col. 364, şi VII, 2 - Migne, 
P.G., col. 412; Origen,'F.v).~"".'al s!c: -ct.,:IJap?Lµ[a. (VIII, 22) . - Migne, P.G. XVII, col. 
185; Sf. Ciprian, Liber testimoniorum adv. Judaeos, II, 1 ,- Migne, P. L. IV, col. 

, 724-725; Sf. ~tanasie, "E,dl-!-rt, 'lt'anrnc III-IV _ Migne, P.G. XXV, col. 204-205, şi 
Ema,o).,j - M1gne, P.G. XXV, col. 464-466; Eusebiu de Cezareea, IIepl -cijc; h:KAY)ataa'C -

l<Yl~ 0e-,).ny[a., III,_ 1- Migne, P.G. XXIV, col. 969; S:f!. Epifaniu, K-x-cix a.tpsoswv oraonitivn 
II, 2~-26 - M1gne, P. G. XLII, col. 241-244; Sf. Vasile cel Mare,Ka.-c' Euvoµ[ouIV, 1 
- Migne, P. G. XXIX, col. 704; Sf. Grigorie Teologul, A6yoc;: A' - 9,;o).r,

1
t1<oc; -cha.p-co,

llEpl rt?il - Migne, P. ,G. XXXVI, col. 105-106, şi Sf. Grigorie de Nissa 'Av-ctppY),t:Ko· 
"ltpbc; -c& '.\7toAlt,,,plou - Migne, P. G. XLV, col. 1141,. ' • 

. H. Lesetre, Le livre des Proverbes - La Sainte Bible avec commentaires, 
Pans 1928, p. 34, prezintă chiar şi o paralelă de texte biblice între cap. VIII din 
Proverbe şi prologul Sf. Ap. Ioan: Prov. VIII, 22 - Ioan I, 1; Prov. VIII, 27-30 -
Ioan I, 3; Prov. VIII, 35-,- Ioan I, 4; Prov. vm, 36 - Ioan I 5 dovedind identitatea 
dintre Chokma şi Logos. ' ' · 

15. A. Huda!, op. cit., pp. 152-153. 
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binele şi va evita răul. Invaţă pe credincios toate virtuţile, îl apropie de 
Cieator şi-i dă speranţa unor bunuri netrecătoare, fiind principiul vieţii sale 
morale. Drumul ei este drumul luminii, pe care credinciosul îl străbate îm
preunînd inteligenţa cu dragostea de bine, prudenţa cu fermitatea şi buna 
comportare de sine cu buna conduită în viaţă. Prin ea credinciosul ajunge în 
starea de a avea o cunoştinţă clară a tuturor lucrurilor şi a ajunge la scopul 
propus prin alegerea celor mai bune mijloace. Ea călăuzeşte paşii credincio
sului spre Dumnezeu, făcîndu-1 să ducă o viaţă morală integră. Ca dar su
pranatural pe care credinciosul îl primeşte de la Dumnezeu, această înţe
lepciune îl determină să sporească în viaţa morală practicînd virtutea, şi-l 
apropie tot mai mult de scopul ultim al creaţiei sale, desăvîrşirea morală. 
Sf. Vasile cel Mare defineşte chiar în modul următor. înţelepciunea din Pro
verbe: ,,o ştiinţă a lucrurilor divine şi omeneşti... nu atît sptculative, cît mai 
mult practice, de natură a conduce pe credincios la practicarea tuturor vir
tuţilor şi prin aceasta de a-l pune în situaţia să ajungă la fericirea de
plină" 16). 

Cum această chokma, înţelepciune practică a vieţii, vine ca dar de la 
Dumnezeu, ea nu poate fi obţinută de credincios decît prin străduinţe per
sonale (IV, 7), începutul fiind făcut de sus, ,,deoarece Domnul dă înţelep
ciune şi din gura lui •izvorăşte ştiinţa şi pric~perea" (II, 6). Despre o în
ţelepciune înnăscută nu se poate vorbi (II, 6-9). Odată obţinută, această 
înţelepciune cere din partea credinciosului o dăruire totală a fiinţei sale 
pe calea virtuţii. El trebuie să se confunde cu chokma, care să devină în el 
o a doua viaţă, căci „înţelepciunea este izvor de viaţă pentru cel care o 
are ... " (XVI, 22). Roadele acestei înţelepciuni pentru credincios sînt mari şi 
multiple. Inţeleptul trăieşte în pace cu aproapele. El primeşte siguranţa de 
sine, onoare, bogăţie, lungime de zile, fericire în viaţa individuală şi cea 
socială, dar mai ales chokma aduce în sufletul credinciosului pacea, atît de 
preţioasă pentru individ, familie şi societate. Pentru străduinţele sale înţe
leptul este răsplătit cu îndurare şi binefaceri de la • Dumnezeu, cu cinste, 
dragoste şi ajutor din partea oamenilor. 

Sf. Părinţi avînd în vedere conţinutul acestei cărţi au numit-o ,,~ 1r0Mi

psrn; crotpL~ - înţelepciunea ce învaţă virtutea" 1 7 ), sau"~ ,rcuo~·,w,tx-lj 
~mpfoc -înţelepciunea care instrueşte" J.S), iar Tradiţia iudaică i-a dat ti
tlul de „sefer chokma - cartea inţelepciunii" 19). 

Urmărind instruirea discipolilor în înţelepciunea practică a vieţii, Pro
verbele nu ne apar ca un tratat sistematic şi teoretic pentru acest scop, ci 
numai ca un îndemn, pentru o viaţă.morală de fericire prin-practicarea virtu
ţii, săvîrşirea binelui şi a dreptăţii şi înlăturarea răului. Din acest motiv 
viaţa credinciosului este privită sub diferitele ei aspecte exterioare, ca o 
înşirare de fapte ce sînt conforme sau se abat de la lege, oamenii fiind îm
părţiţi în: buni şi răi, virtuoşi şi păcătoşi, înţelepţi - nebuni, drepţi - ne
drepţi. Cu un bogat lux de amănuAte autorul se foloseşte de contrastele ce 

16. '0µ::Uc,; IB'-Et; ,:~v "'PXîl" i:lilv 1tpoLµLlilv Migne, P. G. XXXI, col. 389. Origen, 
E'.; i:~; IIapotµ(c,;• l:o:l.oµwvi:o, comentind cap. I, vers. 2, spune de~re inţelepciune .l:op(c,; 
iatlv a.ct~i:>jµ'I) a.acwv Ka.l ixvll-pum!vwv 1tpc,;yµo:,:wv Knli:l.-ri·1>:," - Migne, P. G. XIII, col. 17. 

. 17. Clement Romanul, 'Emai:oJ.'Y) 1tpoc:: Koptvll-Co, A' - Migne, P. G. I, col. 324; Euse-
bru de Cesareea,'E'Kl(A'ljata.a-c'l)K'YJ 'Iatop!cc IV, 25 - Migne, P. G. XX, col. 384 . 

. . 18. Sf. Grigorie Teologul, Aoyo1: H' -Et, i:,iv &1la:1.:pl)v €!:!:U,o!i rop1ovC«v ematrl~tcl: 
- M1gne, P. G. •XXXV, col. 797. 

19. Talmudul, Tosefot in Baba bathra, f. 14. 
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există între diferite aspecte ale vieţii: înţelepciune-nebunie, dreptate-fără

delege, credinţă-necredinţă, smerenie-mîndrie, dragoste-ură, blîndeţe-mînie, 
boaă ţie-sărăcie, muncă-lene, cinste-necinste. . 

0 

Toate preceptele din proverbe considerînd pe om în diferite situaţ\i în 
care s-ar putea afla, îi pun în faţă datoriile lui religioase, morale şi soc1ale. 
Autorul se adresează tuturor, fără deosebire de vîrstă, sex sau situaţie so
cială, suuliniind raporturile ce trebuie să existe între credincios şi Dum
nezeu şi între oamenii ce alcătuesc aceeaşi familie, aceeaşi societate: con
ducători-supuşi, părinţi-copii, soţ-soţie, prieteni-duşmani. 

Atît după fond, cîC şi după formă şi metodă, Proverbele pot fi totuşi 
un adevărat manual instructiv, teoretic şi practic pentru conduita credincio
sului în viaţă. Ele sînt şi rămîn însă cea mai vie mărturie a gradului de 
dezvoltare a vieţii spirituale la ·ebrei, precum şi a stării religioase, morale 
şi sociale din epoca compunerii lor. Ele situiază pe Solomon în fruntea mo
raliştilor orientali ca pe un instructor al înţelepciunii practice, care oferă 
-.cele mai bune lecţii de morală pentru toate vîrstele şi pentru toate împre
jurările vieţii 20). 

Inainte de a analiza preceptele moral-sociale, trebuie să subliniem fap
tul că, din cauza mai multor colecţionari ai proverbelor în forma lor ac
tuală, în înşirarea acestor precepte nu se păstrează o ordine logic-sistema
tică, ele fiind înşirate în ordinea colecţionării, astfel că este greu a avea o 
privire sintetică, de ansamblu, asupra_ celor expuse 21 ). Invăţăturile moral
·sociale se vor expune după datoriile pe care credinciosul le are faţă de Dum
nezeu, faţă de sine însuşi şi faţă de societatea în care trăeşte, cu dublul 
aspect al datoriilor către aproapele luat ca individ şi către colectivitate şi 
·conducerea ei. 

Privită în general morala maximelor din Proverbe este o morală re
·ligioasă, avînd ca substrat doctrina monoteismului biblic. Prin prisma Legii, 
a poruncilor divine, sînt judecate toate acţiunile credinciosului. După cum 
-credinciosul îşi împlineşte cele trei îndatoriri, fundamentale ale sale, că
tre Dumnezeu, sine însuşi şi către aproapele, este judecată comportarea 
·sa morală, care se exteriorizează în cele două forme, virtutea, acceptată şi 
lăudată; şi păcatul, combătut şi înfierat. Din această cauză cea mai înaltă 
datorie pentru credincios este observarea şi împlinirea legii morale, călău
zitoarea acţiuni.lor omeneşti şi aducătoarea de fericire, după cum spune 
autorul: ,,Cel care nu bagă în seamă pe prietenul său, săvîrşeşte un păcat· 
iar cel ce se îndură de sărmani este un fericit" (XIV, 21 şi XVI, 17). Această 
lege conduce pe credincio~ în viaţă şi ca acesta 's-o poată împlini trebuie să 
a~hiziţioneze înţelepciunea .practică a vieţii (II, 3; IV, 7-8; VIII, 4). Izvorîtă 
d1~ ~emerea d~_Dumn_ezeu~ această înţelepciune îl călăuzeşte şi-l ajută în îm
·pl1nire_a datornlor_ 1~, fata de Dumnezeu, faţă de sine şi faţă de aproapele, 
cu aplicarea practica a dragostei şi a dreptăţii în toate acţiunile lui (XX, 9). 

20. L. CI. Fillion, op. cit., p. 42.3. 
21. O expunere sistematică a doctrinei Proverbelor găsim la: Dr. Ec. I. Po

pescu-~ălăeşti, Studii şi comentarii, fa.se. V ___.. Proverbele lui Solomon, pp. 30-37; 
H. Lesetre, op. cit., pp. 29-31; Bacuez-Vigouroux, op. cit., pp. 835~841, si la R. F. 
Horton, The Book of Proverbs, '1891 ( după L. Gautier, Introduction a I' Ai1cien Test., 

.IT ed., Lausanne 1914, tome II, p. 69). 
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Credinţa curată şi practicarea Yirtuţii, constituie idealul moral după Pro
\"erbe. Ca omul să poată ajunge acest ideal i se cere să,·îrşirea unor ac
ţiuni care să pornească dintr-o inimă curată, după siatul înţelepciunii ce 
vorbeşte în Prowrbe (I\", 20-22). Dar pentru credincios nu este luată în 
considerare numai fapta in sine, ci şi gîndul, intenţia care stă la bază, 
chiar dacă fapta n-a fost săvîrşită: .,Cel care închide din ochi urzeşte vi
clenii, cine îşi muşcă buzele a şi săvîrşit răul" (XVI, 30). Per.tru acest 
lucru se cere credinciosului stăpînirea de sine: ,,Fereşte-ţi inima ta cu toată 
sîrguinţa, căci din ea ţîşnesc izvoarele vieţii. Depărtează din gura ta toată 
uneltirea şi de pe buzele tale dă în lături viclenia ... Nu te abate nici la 
stînga, nici la dreapta, ci fereşte picioarele tale de rău" (IV, 23-24, 27). 
Dacă scopul vieţii morale este împlinirea voii divine prin practicarea vir
tuţii, credinciosul trebuie să depună toate ~forturile în căutarea şi achizi
ţionarea înţelepciunii (II, 3; IV, 7-8; VII, 4), mai ales că ea se oferă tu
turor celor care o caută (I, 20), îndemnul ei se adresează tuturor: ,,Cine 
este înţelept să intre la mine ... ca să umble pe calea cea dreaptă a price
perii" (IX, 4, 6). 

Dar fapta, de orice natură ar fi, presupune răsplata şi morala Prover
belor accentuează într-o formă destul de categorică răsplata credinciosuluL 
„Domnul blestemă casa celui fără-de-lege şi binecuvintează locaşul celor 
drepţi" (III, 33), sînt cuvinte ce alcătuiesc garanţia unei răsplătiri drepte 
a activităţii credinciosului de către Dumnezeu. Rezultatul acestei răsplăti.-f 
·este sintetizat de autorul biblic în cuvintele: ,,Pe calea dreptăţii se află 
viaţa, iar calea nebuniei duce la moarte" (XII, 28). Cel care a dus o viaţă 
morală împlinind legea şi. săvîrşind dreptatea şi binele, se învredniceşte de 
mărire (III, 35), de abundenţă în- bunuri (VIII, 18; III, 10), de îndurare 
şi binefaceri divine (XII, 2), lungime de zile (X, 27; XIX, 23). Asupra ce
lui drept se revarsă pacea şi fericirea: ,,Iar cel ce mă ascultă - licc înţe
lepciunea - va trăi în pace şi linişte şi de rele nu se va teme" (I, 33). Dum
nezeu este scutul celui drept, sufletul lui se va mîntui (II, 7), căci cel ce a 
afl<1t înţelepciunea „a aflat viaţa şi dobîndeşte bunăvrerea Domnului" (VIII. 
35). Prin contrast cu dreptul, cel păcătos va fi oedepsit, asupra lui se va 
abate nenorocirea din care nu se va mai putea salva (VI, IS), scurtarea 
vieţii (X, 27). si;;fletul lui fiind condamnat peirii (I, 32). Pentru păcă
tosu! care refuză înţelepciunea practică a vieţii, sentinţa biblică este %pr3. 
,i2r dreaptă: ,,Iar cel ce păcătueşte împotriva mea - zice înţelepciunea -
îşi păgubeşte viata lui. Toţi cei ce mă măsc pe mine iubesc moarte,:," 
(VIII. 36). 

Toate preceptele mtrrale din Proverbe sînt prezentate în formă de ?.n
titeză. punînd credinciosului în faţă deodată soarta .dreptului şi a păcătosului. 
care trăesc alăturea în ,iata de aici, dar se despart în cea de din-:olo. Ra
portu! dintre Yi2ţa pămintească şi cea de dincolo. deşi în mod obscur. totuşi" 
este 2ccentuat de mor_ala Prowrbelor în maxima: .. La nimic nu foios~!e 
bogăţia în ziua judecăţii (miniei), căci numai dreptatea mîntueşte de moa,
te" (XI, 4 şi X, 2; XII, 28). 

• 
. ,\.1aximele mor~!e privitoare la datoriile credinciosului către Dumnezeu 

îş_i__gă_s~s~ temelia _ÎD_c.onc.e.pUa s'a.iT"credinta.-despre divfnifate, de aceea în 
Proverbe monoteismul biblic est~ puternic accentuat. Peste tot Dumnezeu 
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este nt.:mit Iah,-e. pentru a se sublinia credinţa într-un singur şi adevărat 
Dumnezeu, aseiratea şi etemita,ea iiinţei di,-ine. Ia~Xţ___ţstţ_p_r_e~rnt_a_t ~-~yre
Exister.t uniwrsului (\"III. 22-26), creator a roate (III, 19-20), fiincf scoase 
1.1 relief mai ales acele atribute ale fiintei divine. care au mai mare legătură 
<lirectă cu omul. Astfel Dumnezeu este atotştiutor (V, 21; XV, 3, 11; XXIV, 
12), atotputernic (Xn, 4; XIX. 21, XX, 24), atotdrept (III, 32, 35; XII, 2), 
iubitor ca un părinte al tuturor (HI, 12). In special se ·vorbeşte despre pro
Yidenţa divină. Dumnezeu conduce şi veşnic protejează natura (V, 21; XV, 
3; XX, 12). Conduce pe credincios în viaţa zilnică (XIV, 9) şi-l călăuzeşte 
·spre fapta cea bună, acordîndu-i ajutorul (XXI, I; I, 24; XIX, 21), viaţă şi 
fericire (VIII. 35-36; XX, 27), dragoste părintească (VIII, 17), dar respec
tînd întru totul libertatea omuluil 

Datorită acestei .concepţii atîtde curată şi sublimă, morala Proverbelor 
va scoate în relief în special datoriile credinciosului cu un pronunţat aspect 
·sufletesc, faţă de Dumnezeu. In obligaţiile_ Q.Q1ului_fulă_gţ_Qţ~Î9! __ ac~~n!~t 
se pune mai mult pe seuJirnerifek_~ar:e_ stăp_înesc inima, _dgcît pe _împ_!jnirea 
-extesnâ şi· forma1ă a legii ceremoniale de cult. 

. Sinteza tuturor obligaţiilor credinciosului fa_ţă de Dumnezeu o formează 
,,temerea de Dumnezeu", repetată des în Proverbe (I, 7; IX, 10; XV, 33; 
XIX,~), întrucît stă la temelia legăturii dintre cele două fiinţe, Dumnezeu 
-şi omul, concretizînd tot ceea ce poate face ultimul pentri!l. ajungerea de
săvîrşirii sale. Această 'temere de Dumnezeu nu trebuie să fie un sentiment 
,,de frică sau de teamă ca la sclavi şi la copii, ci un sentiment complex al
-cătuit din respect, devotament, ascultare, supunere, dar mal ales din iu
bire" 22 ), aducînd credinciosului viaţa şi puterea de a scăpa de lanţurile 
morţii spirituale (XIV, 27). Din acest motiv, mai tîrziu, Sf. Apostoli vor pre
zenta „temerea de Dumnezeu" ca pe o trăsătură fundamentală a vieţii in
terioare a creştinilor (Faptele Apostolilor IX, 31; II Cor. V, l l; VII, l; 
Ef. V, 21). In strînsă legătură cu temerea de Dumnezeu stau dragostea şi 
-deplina încredere în EJ-, aşa cum rezultă din înd~mnul autorului: ,,Iubirea 
şi credincioşia să nu te prăsească, leagă-le împrejurul gîtului tău şi scriele 
pe tabla inimii tale ... In toate lucrările tale gîndeşte-te la el şi el îţi va ne
tezi toate cărările tale" (III, 3, 6). 

P~in aceste sentimente credinciosul dă doYadă de credinţa şi dragostea 
~a faţ~ de Dumnezeu, care-l fac plăcut în faţa Atotputernicului (XI, 20), îl 
~prop1e de El şi-l ajută să sporească pe calea desăvîrşirii. Niciodată de 
lapt Dumnezeu n-a cerut lui Israel practicarea unui cult fonnalist, extern, 
sterp si regid, ci a unui cult deplin, intern şi extern şi asupra acestui lucru 
insis::.ă în mod deosebit şi morala Prm·erbelor. In fata lui Dumnezeu rugă
cii;ne~ d~eotului, împlinirea dragosiei şi a dreptăţii, sînt mai presus de 
-toate _1enre!e ce s-ar arde pe altar (X,-. 8; XXI, 27). Pentru el are mai mare 
Yaloar~ sărăcia înso1ită cie dragoste. decît bogăţia împreunată cu ură (XV, 
17), sietuirea întru dreptate şi credinţă este mai de seamă în ochii Dom
nului dec;ît jertia" (XXI. 3). 

~_Mai tîrziu profe1ii Vechiului Testament, se vor ridica şi ei şi vor com
bate cu toată vigoarea acel fariseism în împlinirea Legii, cerînd lui Israel 
deplina ascultare (Ier. VII, 23), "pietate şi dragoste (Os. VI, 6). ,,Ţi s-a ară
tat, omule, ceea ce este bun şi ceea ce cere Dumnezeu de la tine: drep-

22. H. Lesetre, op. cit., p. 38. 
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tate, iubire şi milostivire şi cu smerenie să mergi înaintea Domnului Dum
nezeului tău", va răsuna glasul profetului Mihea (VI, 8). Cînd Mîntuitornl 
va sublinia, în convorbirea cu samarineanca la fîntîna lui Iacob, în ce constă 
adevărata închinare - ,,în duh şi în adevăr" (Ioan IV, 23) - ,,EI riu va 
face decît să transpună în Legea nouă, desăvîrşind., cultul interior reclamat 
de cei vechi, fără a institui deci un nou fel de adorare a lui Dumnezeu" 23 ). 

Datoriile morale ale credinciosului către sine însuşi au Ia bază practi
carea virtuţii, instruirea lui în înţelepciunea practică a vieţii şi ferirea de 
rău (XVI, 17, 22). Pentru a determina pe credincios la înfăptuirea acestei 
înalte chemări, autorul utilizează o bună metodă. Direct el îndeamnă pe 
credincios la săvîrşirea virtuţii, arătîndu-i foloasele mari ce rezultă din 
această conduită morală, iar indirect prin prezentarea tabloului în care zu
grăveşte păcatul şi viciul împreună cu rezultatele dezastruoase pe care le 
aduc în viaţă. . , 

In actiunile sale credinciosul trebuie să fie călăuzit numai de cinste si 
dreptate. Să aleagă calea celor buni şi să străbată cărările celor drepţi (II, 

-.20). Fiecare pas în viaţă trebuie să fie bine chibzuit, modestia şi stăpînirea 
de sine să formeze trăsătura conduitei fiecăruia. Insemnătatea mare pen
tru credincios xL acestui lucru rezultă din maxima: ,,Omul domol la mî
nie e mai de preţ decît un viteaz, iar cel ce-şi înfrînează duhul este mai 
preţuit decît cuceritorul unei cetăţi" (XVI, 32). Cumpătat în mîncare şi bău
tură (XXIII, 1-3; XX, 1), să nu umble după acumularea de bunuri trecătoare 
(XXIII, 4-5), să ducă o viaţă curată ferită de desfrîu sau adulter (II, 16; 
VI, 24-29). ' 

In mod special autorul insistă asupra acelei virtuţi, factor determinant 
al bunei stări individuale şi colective, care este munca. Prin exemple luate 
din mediul înconjurător, autorul urmăreşte să sădească adînc în natura 
fiinţei omeneşti, dragoste.a de muncă. El stăruie şa de mult în călăuzirea 
credinciosului spre muncă, deoarece munca este mijlocul cinstit şi cel mai 
potrivit prin care credinciosul îşi cîştigă cele necesare traiului, dar totoclaUî 
şi cinstea şi respectul din partea celor cu care trăieşte în societate. Prin 
muncă, credinciosul dă dovadă de prevedere înţeleaptă şi de responsabili
tate, de menirea şi rolul său în societate (X, 4-5).' Munca este mediul în 
care el se realizează ca personalitate, fiind singurul mijloc creator de bu
nuri materiale şi spirituale, căci fără muncă nu există bunăstare şi propă
şire, ci numai regres şi decadenţă. Prin munca sa unită cu a celor din so
cietatea în care trăieşte, credinciosul contribuie Ia fericirea colectivităţii şi 
prin ea "Ia fericirea sa personală. Ca factor social de bunăstare şi progres, 
munca se bucură de o atenţie deosebită din partea autorului biblic. Pentru 
el munca apare ca obligatorie în viata zilnică a credinciosului. Leneşului, 
care îşi pierde vremea în trîndăvie, frînînd bunul mers al societăţii şi să
pînd la temelia ei spre surpare, autorul îi pune în faţă icoana unor mici 
şi nesăţioa·se vietăţi după muncă, furnica şi albina (VI, 6-1 I). ,,Du-te, lene
şule, Ia furnică, şi vezi munca ei şi ţine minte", începe îndemnul biblic. 

, pentru a sublinia apoi într-o formă convingătoare, prevederea şi strădania 
neîntreruptă a acestei vietăţi, care neavînd „nici îndrumător, nici sfătuitor", 

23. H. Lesetre, op. cit., p. 39. 
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se străduieşte totuşi de dimineaţa pînă seara, din primăvară pînă în toamnă. 
Exemplul biblic trece apoi la o altă vietate, pe cît cl.e mică, pe atît de is
cusită şi de harnică, care este albina. In cazul cînd credinciosul nu va -
urma acest îndemn, sentinţa lapidară şi aspră cade asupra lui: ,,Sărăcia 
va ve_ni peste tine ca un călător, şi nevoia va năvăli peste tine ca un răz
boinic" (VI, 11). .. Faptul că credinciosului i-au fost puse în faţă aceste 
două exemple de muncă rodnică şi stăruitoare, are un înţeles adînc. S-au 
ales două vietăţi care nu trăiesc decît în colectivitate, spre a se scoate şi 
mai mult în relief t-eza că omul, ca fiinţă socială, nu-şi poate duce existenţa 
singur, ci trebuie să muncească în societatea din care face parte. Aici fre
buie să muncească; ca de rodul muncii sale să se împărtăşească ioţi cei 
care, uniţi în acelaşi gînd, se sttăduiesc să construiască o viaţă mai bună 
aşezată pe temeliile de nezdruncinat ale libertăţii, egalităţii şi dreptăţii 
sociale. 

Instruirea credinciosului pe calea moralităţii, autorul biblic o face şi 
indirect prin prezentarea şi combaterea păcatelor şi" a viciilor a căror prac
ticare distruge viaţa, ruinează. pe om şi sapă adînc la temelia societăţii. 
Nu există învăţătură în această car(e din care să lipsească îndeprnul pen
tru credincios de a se abate de la calea cea rea, de la săvîrşir~ de păcate 
şi fără-de-legi.' Grija deosebită pentru credincios şi .tentaţiile multiple ce-l 
pot abate de la calea virtuţii, determină pe autor de a se adresa de la în
ceput cu îndemnul: ,,Fiul meu! Dacă păcătoşii voiesc să te ademe·nească, 
nu te învoi. .. , nu te întovărăşi cu. ei pe cale, ci fereşte piciorul tă_u din calea 
lor, fiindcă picioarele lor aleargă numai spre rău ... " ( I, 10-16). Toate sfa
turile pe care înţelepciunea le dă discipolilor săL nu urmăresc decît să-i 
ferească de tentaţiI, sâ-i salveze din mreaja păcătoşilor (LI, 12; IV, 16). Le 
atrage atenţia ca să vegheze asupra locurilor pe care le frecventează, şi să 
fie cu luare aminte în alegerea prietenilor, căci „cel ce se însoţeşte cu cei 
înţelepţi ajunge înţelep_t, iar cel ce se întovărăşeşte cu cei nebuni, ajun·ge 
stricat" (XIII, 20). • 

'Plăgile care distrug viaţa credinciosului se grupează în cele şapte pă
cate capitale, din care pornesc ca dintr-un izvor toate celelalte. Mîndria, 
cel mai mare duşman al' înţelepciunii (XI, 2), este pusă în frunte (XXVL 
12), pentru că din e_a porneşte ocara (XI, 2), ea dă naştere la ceartă şi 
discordie (XIII, 10). Din mîndrie s-au ridicat popoarele dornice de domi
nare, ca să asuprească întotdeauna popoarele paşnice şi iubitoare de pace. 
Şi morala Proverbelor condamnă aspru acest păcat. Dumnezeu va umili pe 
cei mîndri (XXIX, 23), va prăbuşi casa lor (XV, 26), nimicirea lor fiind o 
consecinţă a îndepărtării de la Dumnezeu, care preferă pe săracul ce um
blă neprihănit tn căile sale, decît pe cel mîndru şi viclean (XVI, 19; XIX, 
1; XXVIII, 6). _ 

Avariţia şi lăcomia după acumularea prin orice mijl9ace a bunurilor 
materiale constituie un factor dezagregant al societăţii, un mijloc de înjosire 
a firii omeneşti şi a îndepărtării totale a credinciosului ·de la Dumnezeu. 
lată motivul pentru care autorul biblic, înfierînd aceste păcate, le prezintă 
ca pe unele ce aduc nimicirea credinciosului, moartea. Tot ce este acumu
lat prin avariţie şi lăcomie are un caracter efem~r (XXIII, 5), nu serveşte 
credinciosului la nimic (X, 2), cu atît mai mult în ziua judecăţii sale (Xf. 
4), ci contribu1e la nimicirea lui totală (XV, 27). La fel se întîmplă şi cu 
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invidia, care este comparată de autor cu un vierme ce roade osatura tru
pului, ducînd inevitabil la distrugerea fiinţei omeneşti (XIV, 30). 

- Obiectul unui îndemn special, căruia îi este închinată o apreciabilă par
te din prima colecţie ( cap. I-IX), îl formează păcatul desfrţnării, prin_c:_are 
se abate asupra credinciosului necurăţia trupească şi sufletească. Un:nările 
1 ui pentru ·credîncios_ şi pentru societate sînt dezastruoase, desfrîul distru
gînd însăşi celula societăţii, acel microcosmos care este famili_a-. Cel care 
săvîrşeşte acest păcat „nu rămîne nepedepsit" (VI, 29), asupra lui îşi în
tinde aripile moartea nimicitoare de trupuri şi de suflete ( II, 18; V, 5; 
VII, 27), de la care păcătosul nu se poate sustrage, femeia desfrînată fiind 
pentru el „o groapă adîncă" şi „un puţ_ îngust", ca· un tîlhar ce stă la 
pîndă şi sporeşte mereu numărul călcătorilor de Lege (XXIII, 27-28). Acea
stă patimă. oferă o plăcere trupească trecătoare, în timp ce pedeapsa este 
veşnică: ,,Cel ce desfrînează cu o femeie este nebun, şi numai cel care 
vrea să-şi piardă sufletul face una ca asta" (VI, 32). In special în cap. VII, 
autorul ne prezintă tabloul unui tînăr căzut în mrejele unei desfrînate, care 
robit patimei se supune cuvintelor ademenitoare, fără a-şi da seama că 
,,acolo îşi sfîrşeşte viaţa" (VII, 23). Tabloul se încheie cu îndemnul căldu
ros şi stăr~tor: ,,Inima ta să nu se plece spre căile ei şi pe potecile ei nu te 
rătăci, fiindcă ea pe mulţi i-a dQborît la pămînt şi pe foarte mulţi i-a omo
rît. Casa ei este calea spre şeol, calea care duce la sălaşurile morţii" 
( VII, 25-27). 

In strînsă legătură cu desfrîul, este zugrăvit un alt păcat, necumpăta
rea în băutură, care degradează în aceeaşi măsură fiinţa omenească (XXII I, 
31-35). Ca şi desfrîul, patima beţiei duce pe om la sărăcie şi mizerie (XXIII, 
21), este ferment de distrugere a vieţii morale. Un păcat care face pe cre
dincios să-şi piardă echilibrul sufletesc şi să-l determ.ine la acte necugetate, 
esţe minia. Ea înfierbînteazâ pe cel care devine furios (XXII, 24), şi-l 
pune în situaţia de a se certa cu cei din jurul său (XXVI, 21). 

Icoana credinciosului stăpînit de trîndăvie este prezentată în culori 
sumbre, dat fiind nenorocirea pe care acest păcat o atrage asupra lui. Im
portanţa deosebită pe care o are munca pentru bunul mers şi dezvoltarea 
societăţii, ca şi dezastrul ce-l poate produce lenea, îl fac pe autor să con
damne cu o asprime rar întîlnită, această patimă. Vor rămîne clasice ma
ximele în -'Zare lenea este combătută cu toată convingerea şi tăria, de ditre 
conducătorul unui popor, care întrevedea rezultatele sau sfîrşitul celui le
neş. Leneşul este zugrăvit ca o fiinţă lipsită de energie şi de caracter (XIII, 
4; XXI, 25-26), ca unul ce trîndăveşte toată ziua în culcuşul său (XXVI, 
14), lipsit de curaj şi acţiune (XXVI, 5), iar atunci cînd este angajat la vreo 
lucrare, să devină agasant (X, 26), şi să vadă peste tot numai piimejdii 
pentru viaţă (XXII, 13; XXVI, 13). Ca orice om, şi leneşul ar dori să ajun
gă la îndestulare, fericire şi belşug'în viaţă, dar el „pofteşte zadarnic, căci 
numai pofta celor silitori se împlineşte" (XIII, 4). El nu va ajunge, din 
cauza păcatului, niciodată la bunăstare materială, sărăcia şi mizeria îi 
vor acoperi viaţa (XX, 4; XII, 11, 14; XIX, 15). Pentru a scoate şi mai mult 
în relief dezastrul produs de lene, autorul subliniază contrastul mare din
tre cimul robit trînclăviei şi cel muncitor, căci „Cel ce adună în timpul verii 
este fecior prevăzător, iar cel ce doarme în vremea secerişului. este un fe
cior bun'de ocărît" (X. 5). Toate strădaniile autorului de a abate pe om de 
la patima lenei şi de a-l îndruma pe calea muncii rodni;::e, culminează în elo-
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gierea adusă acestei virtuţi: ,,Cea mai scumpă comoară pentru om este 
munca" (XII, 27), ca o concluzie a întregii învăţături a Vechiului Testament 
despre muncă. 

Toate aceste, păcate, ca şi pe cele ce se nasc din ele, morala Proverbelor 
le combate şi condamnă pentru urmările păgubitoare pe care le au atît pen
tru individ, cit şi pentru colectivitate. 

* 
In morala socială a Proverbelor, cu normele de conduită ale credinciosu-

1ui faţă de semenii săi, faţă de conducătorii societăţii şi faţă· de familie, 
se întrebuin 1ează aceleaşi mijloace. Prin îndemnuri se urmăreşte cultiva
rea şi sporirea în virtute, iar prin prezentarea păcatelor şi ilustrarea urmă
rilor lor grave pentru societate se tinde la instaurarea unor raporturi so
dale drepte şi normale. 

Ca o colectivitate să propăşească şi să-şi ajungă scopul, realizarea bi
nelui comun, este necesară o desfăşurare a celor mai bune şi mai drepte 
raporturi sociale, ca prin efort comun să se înfăptuiască scopul urmărit.. 
La temelia acestor .raporturi - potrivit „Proverbelor" - sînt aşezate dra
gostea şi dreptatea. Toafe îndemnurile moral-sociale au ca scop facerea de 
bine, ajutorul imediat şi dezinteresat, purtarea cu dragoste, şi nu cu sfadă 
{III 27-31), încununate de răsplata divină (III, 35). Acestea însă se pot 
realiza numai de cel care a învăţat înţelepciunea practică a vieţii, şi merge 
pe calea virtuţii; de aceea autorul cere ca „buzele celor drepţi să răspîn
.dească ştiinţa" (XV, 7). Cîştigarea înţelepciunii şi feririi de rău constituie 
-deci principiul călăuzitor al moralei sociale din Cartea Proverbelor. După 
îndemnul vechi al Legii (Lev. XIX, 18), devenit mai tîrziu cea mai mare 
poruncă din Legea cea Nouă, asemenea celei de a iubi pe Dumnezeu (Mt. 
XXII, 39), dragostea trebuie realizată faţă de toţi, nu numai faţă de con
,ducătorii societăţii sau de cei cu înalte ranguri sociale. Iubirea trebuie să 
-cuprindă şi pe cei sărmani, căci şi aceştia sînt făptura aceluiaşi Creator 
(XXII, 2), Dumnezeu preţuind deosebit pe cel care arată dragoste faţă de 
sărac (XIV, 31). Această dragoste, dacă se rezumă la un simplu sentiment 
-steril, este lipsită da valoare, importanţa ei rezultînd din roadele pe care 
le realizează. ,,Cel care are milă de sărman, împrumută Domnului, şi El 
îi va răsplăti fapta lui cea bună" (XIX, f7), îndemn spre dragostea în
făptuită, ca un ecou al aceleiaşi învăţături cerută de Moisi în cuvintele Le
gii (Deut. XV, 7). Autorul biblic nu întîrzie să accentuieze şi răsplata aces
tor acte de dragoste. In măsura în care cineva acordă dragostea şi îndura
rea, în aceeaşi măsură se va învrednici de acelaşi tratament din partea se
menilor săi (XXI, 13). Aceeaşi învăţătură pe care mai tîrziu Mîntuitorul 
o va formula ca sinteză a „Legii şi Proorocilor" (Mt. VII, 12). 

Pe lîngă dragoste, în raporturile sociale trebuie realizată în special 
drepţatea, cînd fiecare primeşte ceea ce i se cuvine, şi se evită tot ce ar 
putea produce neajunsuri aproapelui. In general această virtute călăuzeşte 
pe credincios pe căile cele <!,septe, îl ajută să scape din necazuri şi nevoi 
şi-i aduce mîntuire (XI, 5-8) .tpătruns de înţelepciunea vieţii, credinciosul că
lăuzit de dragoste respectă bunurile altuia (XXII, 28), apără pe săraci 
(XXIX, 7; XIX, 17), tinde totdeauna spre dreptate şi spre adevăr (XIX, 9; 
XXV, 18), împlinirea dreptăţii îi produce mulţumire sufletească (XXI, 15). 
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EI se orientează totdeauna după Legea divină (II, 7; VI, 17; XI, 20; XII,.. 
22), de aceea urăşte minciuna şi calomnia (XIII, 5; XIV, 22), necredincioşia 
(XXV, 19-20), purtarea făţarnică (XXVI, 23) şi linguşirea (XXVI, 29):'. Dar 
această dreptate trebuie să fie înfăptuită peste tot. Astfel în acţiunile de· 
judecată dintre oameni, cel pus să statornicească dreptatea nu trebuie să 
se orienteze după faţa omului, nici după rangul său (XVIII, 15, 23), deoa
rece toţi sînt egali, aşa cum ceruse şi Moisi în Lege (Deut. XIX, 17-21). 
La fel se cere dreptatea realizată şi în relaţiile comerciale. Aici autorul 
subliniază ca Dumnezeu apreciază cîntărirea dreaptă (XI, 1), aşa cum 
prevede şi norma Legii (Deut. XXV, 13), ca o măsură echitabilă pentru 
dezvoltarea relaţiflor sociale. 

Autorul biblic mai pune şi problema unui tratament cît mai uman a 
celui lipsit, ajutorarea lui sub orice formă, pentru a fi salvat din starea de
mizerie în care se află şi a deveni un membru folositor comunităţii. Stator
nicirea dreptăţii într-o societate de oameni egali, înfrăţiţi în aceleaşi ţe
luri, este tendinţa ce se degajează din toate îndrumările biblice ale auto
rului. In concepţia sa despre bunurile materiale, morala Proverbelor recu
noaşte drept singura cale de a ajunge la bunăstare, munca cinstită şi con
tinuă. Este aspru condamnată bunăstarea dobîndită prin fără-de-lege, pe, 
căi necinstite, prin înşelăciune, asuprire şi împilare (X, 2); mai ales că 
bogăţia are aproape totdeauna la bază pofta ne.stăvilită după bunuri, poftă, 
care în patima lăcomiei este fără limite, întrebuinţînd orice mijloace în aca
pararea bunurilor materiale (XXIII, 4-5). Bogatul este întotdeauna hrăpă
reţ şi neîndurător, zgîrcenia fiind caracteristica lui de seamă (XXIII, 7). 
Ca şi în parabola bogatului căruia i-a rodit ţarina (Le. XII, 16-21), se
scoate şi aici în evidenţă caracterul efemer al bogăţiei (XXIII, 4-5), totala 
ei lipsă de valoare pentru mîntuirea omului (XI, 4); de aceea autorul face 
constatarea că „unii se dau drept bogaţi şi n-au nimic, alţii trec drept să
raci, cu toate că au multe averi" (XIII, 7). 

Cu toată tăria şi autoritatea, autorul biblic se ridică în contra bogatu
lui nemilostlv: ,,Nu jăcmăni pe sărac pentru că el e sărac, şi nu asupri pe 
cel nenorocit la poarta cetăţii, fiindcă Domnul apără cauza lor şi ridică 
viaţa celor care i-au jefuit" ,(XXII, 22-23). Impii a rea şi asuprirea văduvelor 
şi orfanilor, victime de totdeauna ale bogatului, sînt păcate strigătoare Ia 
cer (XXIII, 10-11). . 

Bogatului nu i se cere decît să fie călăuzit în inima sa de înţelepciunea 
izvorîtă din temerea de Dumnezeu, înconjurînd pe cel lipsit cu dragoste şi 
cu blîndeţe. Dumnezeu nu va lăsa nerăsplătită, în acest caz, fapta boga
tului darnic şi îndurător, mai ales că atitudinea bogatului faţă de sărac· 
se răsfrînge totdeauna asupra raportului dintre el şi Dumnezeu, ceea ce 
autorul remarcă în cuvintele: ,,Cel care apasă pe cel sărman, defaimă pe 
Ziditorul lui, dimpotrivă preţuieşte pe cel ce are milă de obijduit" (XIV, 
31 şi XVII, 5). Autorul pune în faţa bogatului icoana credinciosului că
lăuzit de dreptate, arătînd că nu comorile dobîndite prin fără-de-lege, ci 
„numai dreptatea îl scapă de la moarte" (X, 2 şi XI, 4). Cel călăuzit de 
dreptate este binecuvîntat de Dumnezeu (X, 6), faptele lui sînt izvor de 
viaţă (X, li, 16), rămîne ca o stîncă de neclintit în faţa nenorocirilor (X, 
25), iar vorbele lui rodesc peste tot înţelepciunea (X, 31). 

Cum însă cel care şi-a agonisit puţin, dar cu dreptate, este un credin
cios cinstit şi drept, iar cel care şi-a agonisit mult, dar cu strîmbătate este 
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condamnat (XVI, 8), autorul sfătuieşte pe cititori să ceară de Ia Dumne
zeu numai cele strict necesare existenţii. Să se ţină calea de mijloc, de
oarece cel bogat se îndepărtează cu inima de la Dumnezeu, iar cel sărac 
poate recurge Ia furt şi înşelăciune (XXX, 8-9). 

Dreptatea socială însă nu se limitează aici, înfăptuirea ei pretinde sfere 
tot mai largV-Pînă unde trebuie extinsă dreptatea, ne este arătat în maxi
mele după car·e, fără asprime, dar cu dreptate, să fie ţratat şi hoţul (XXIX, 
24), bîrfitorul (IV, 23; XXVI, 20), sau cel mincinos (XI, 22; X, 17). Astfel 
că dreptatea, alături de dragoste să fie călăuza zilnică a oricărei activităţi 
omeneşti, întrucît dreptatea clădeşte şi înalţă pe credincios, în timp ce ne
dreptatea distruge totul, fiind ca „ploaia potopitoare care aduce foamete" 
(XXVIII, 3).: 

Din cele expuse cu privire la dreptatea socială, după morala Prover
belor, în comparaţie cu popoarele păgîne, la ebrei întîlnim mai multă drep
tate şi mai multă umanitate. 

In mod special autorul se ocupă şi de prietenia dintre oameni, priete
nie bazată pe dragoste, încredere, dreptate şi sinceritate, pe care o doreşte 
înrădăcinată în inima fiecăruia, asemănînd-o cu o mireasmă ce înveseleşte 
viaţa (XXVII, 9). Valoarea mare a prieteniei rezultă din trăsăturile în care 
se zugrăveşte icoana f!i"Îetenului adevărat. El este credincios (XI, 13; XXVII, 
10), călăuzit de iubire adevărată şi sinceră (XXVII, 6), sare în ajutorul ce
luilalt, sacrificîndu-şi interesele şi plăcerile personale (XII, 26), stăpînit tot
deauna de sentimente frăţeşti (XVII, 17). 

Pentru buna desfăşurare a raporturilor sociale se cere respectul faţă 
de aproapele (XXII, 28; XXIII, 10), tratarea lui cu blîndeţe şi răbdare 
(XXV, 15; XVI, 24), iertarea şi uitarea păcatelor lui (XIX, 11), ajutorarea 
celor sărmani (XXVIII, 27; XVII, 5), şi în general să nu i se dorească şi 
nici să i se facă vreun rău, acest lucru fiind condamnabil şi dispreţuit de 
Dumnezeu (VI, 14, 19). 

Instruirea credinciosului cu privire la relaţiile sale sociale se face şi 
indirect, prin combaterea păcatelor şi a viciilor care distrug buna înţelege
re şi pacea din sînul societăţii. Pe lîngă cele amintite la datoriile cre
dinciosului către sine însuşi, acestea vin să completeze gama acelor ac
ţiuni şi sentimente ce surpă temelia unei bune orînduiri sociale. Autorul 
cere şi îndeamnă pe credincios ca, în purtarea sa faţă de aproapele, să nu 
fie călăuzit de ură şi răzbunare (XV, 18), de viclenie şi necinste (VI, 12), 
vorbire de rău, bîrfire şi mărturie falsă (IV, 24; VI, 19;_ XXV, 18), întru
cît minciuna îl degradează şi-l face să se excludă din societatea celor mun
citori, cinstiţi şi drepţi. Ceea ce Moisi statornicise în Lege privitor la viaţa 
socială (Lev. XIX), repetă aici autorul Proverbelor, sub formă de maxime, 
combătînd şi veştejind fapte şi sentimente ca înşelăciunea (XI, 1; XX, 23), 
furtul (XXIX, 24), beţia desfrîul, risipa (XX; XXIII), culminînd cu ucide
rea de oameni (I, 11-12, 18; VI, 26). 

Urmărind instaurarea unei vieţi sociale în care înfăptuirea binelui co
mun să fie asigurată, autorul Proverbelor se îndreaptă cu îndemnurile sale 
şi spre conducerea societăţii. Aşezînd munca şi dreptate'a la temelia so
cl_etăţii, arată că numai în societatea în care dreptatea stăpîneşte şi drep
ţ11 conduc, se poate realiza o bună şi normală viaţă socială. In acest scop 
pune în faţa conducerii societăţii maxima: ,,Dreptatea înalţă un popor, în 
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vreme ce păcatul este ocara noroadelor" (XIV, 34), cuvinte în care se 
rezumă valoarea socială a dreptăţii. 

Proverbele nu fac din conducerea societăţii organizate, un despot des
prins de viaţa obştească a poporului întreg. In faţa despotismului crud, de 
care erau călăuziţi aproape toţi conducătorii vechilor popoare, Proverbele 
cer conducerii ca ea să fie călăuzită de dreptate şi bunătate (XXIX, 4), de 
dragoste, credinţă, adevăr şi îndurare, mai ales faţă de cei sărmani (XVI, 
12; XX, 28; XXV, 4-5). Călăuza în conducerea statului să-i fie Legea, urmă
rind îndepărtarea răului (X, 8. 26), dar acordînd bunăvoinţă şi îndurare celor 
care se îndreaptă (XIX, 12; XVI, 14), ajutînd şi protejînd pe cei slabi, fă
cînd dreptate celui sărac şi năpăstuit (XXXI, 8-9). Pentru a fi o adevărată 
şi bună îndrumătoare a poporului, conducerea să fie stăpînită în inima ei 
de generozitate, sa evite lăcomia (XXIX, 2; XXVIII, 16). Intotdeauna să-şi 
dea seama că este pusă să conducă poporul pe calea Legii spre înfăptuirea 
binelui comun, şi în acest caz marea ei chemare este de a aplica Legea cu 
stricteţă, dar după adevăr şi dreptate (XXXI, 5). 

Desigur că misiunea unui conducător este grea, drumul său este spi
nos, de aceea autorul biblic nu uită să-i atragă atenţia că numai înconjurat 
de colaboratori şi sfătuitori demni de încredere, înţelepţi şi integri, îşi poate 
împlini cu vrednicie misiunea sa. Să caute a îndepărta pe cei răi din jurul 
său (XXIX, 12), adunînd lîngă sine pe cei înţelepţi şi buni, cu ajutorul căro
ra apoi să asigure propăşirea societăţii în toate domeniile vieţii (IX, 14; 
XIV, 28). 

In realizarea misiunii, conducerea statului trebuie ajutată nu numai 
de colaboratorii direcţi şi de sfătuitori, ci şi de masa mare a poporului. De 
Ia întreaga societate cere autorul supunere faţă de autoritatea de condu
cere, ascultare faţă de legi şi împlinirea tuturor obligaţiilor. 

Intrucît pe vremea lui Solomon, în special judecătorii nu erau la înăl
ţimea misiunii lor, Proverbele Ie adresează îndemnuri şi sfaturi, deoarece în 
cea mai mare măsură ei sînt chemaţi să înfăptuiască şi să garanteze drep
tatea în mijlocul poporului. Cel mai mare duşman care frînează realizarea 
dreptăţii, este corupţia. Desigur că tentaţiile sînt multe, dar ei sînt sfătuiţi 
să rămînă departe de tot ce le-ar putea abate conştiinţa de Ia calea drep
tăţii. Să nu primească daruri şi să fie imparţiali, judecînd cu nepărti
nire pe toţi, indiferent de starea sau rangul lor social (XVII, 23; XVIII, 5; 
XXIV, 23). Judecătorul are datoria de a nu ierta pe vinovat şi a nu pedepsi 
pe cel drept, acest lucru fiind un mare păcat social şi o mare nelegiuire 
în faţa lui Dumnezeu (XVII, 15; XXIV, 24). Stabilirea dreptăţii în socie
tate revine într-o măsură oarecare şi martorilor, spre care se îndreaptă acum 
îndemnul autorului. Lor li se cere să spună totdeauna numai adevărul 
(XI I, 19). Simţul dreptăţii să Ie fie călăuza (XII, 17), deoarece printr-o 
mărturie mincinoasă adevărul şi dreptatea nu se pot stabili, sentinţa va fi 
nedreaptă. Mărturia mincinoasă este gravă pentru societate, stînd pe ace
eaşi treaptă cu uciderea de oameni (X:XV, 18). In timp ce martorul drept 
mîntuieşte sufletul, cel mincinos aduce pierderea lui (XIV, 25; XXIV, 28), 
de aceea ultimul „nu va rămîne nepedepsit şi cel ce spune lucruri neade
vărate nu va scăpa" (XIX, 5). 

Importanţa deosebită, morală şi socială pe care o are familia, celula 
societăţii, face pe autorul biblic să se ocupe într-un mare număr de maxime 
cu viaţa moral-socială a ei. Din sînul familiei porneşte educaţia moral-so-
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cială, în ea se plămădeşte conduita morală şi socială a membrilor de mîine 
ai societăţii. Deşi maximele privitoare la viaţa familiară sînt presărat_e peste 
tot în Cartea Proverbelor, adunate şi sistematizate ne vor da o icoană clară 
a acestei vieţi, formînd un adevărat cod moral-social al acestui mic orga
nism social. 

Ca educaţia moral-socială să se desăvîrşească în familie, exemplul pă
rinţilor, dragostea şi armonia din sînul ei sînt de un mare şi real folos. 
Acest lucru îl face pe autor ca în maximele sale să se ocupe de atmosfera 
de dragoste, încredere şi respect dintre soţi, de calităţile lor sufleteşti nece
sare, de datoriile pe care Ie au faţă de odraslele şi de educaţia pe care tre
buie să Ie-o facă, sădind în sufletel-e lor cele mai alese virtuti. Nu sînt tre
cute cu vederea nici datoriile pe ca-re Ie au copiii faţă de părinţii care i-au 
crescut şi le-au dat educaţia. Trebuie însă subliniat faptul că viaţa fami
liară este caracterizată mai mult în raport cu femeia, ca soţie şi mamă, iar 
educaţia este îndreptată mai mult spre tineri, despre odraslele femenine 
aminfindu-se prea puţin şi numai indirect, cînd li se pune înainte tabloul 
unei adevărate soţii, ca model şi imbold de pregătire pentru viaţa conjugală. 

Pl lîngă virtutea dragostei, pe care autorul o aşează la temelia fami
liei, de mare importanţă este mai ales credinţa conjugală. Păstrarea casti
tăţii şi ferirea de adulter, alături de armonia bazată pe dragoste, sînt coor
donatele pe care trebuie să se desfăşoare viaţa familiară. Acest lucru îl face 
pe autor să descrie în culori vii, cît mai plastic şi mai intuitiv armonia con
jugală (V, 19), şi să combată cu tărie desfrîul, acest agent distrugător al 
familiei (V, 3-5; VI, 25-26), mijlocul de pierdere a credinciosului (VI, 32). 
Pentru autor, familia apare de altfel ca un mijloc de ·păstrare a morali
tăţii (V, 20). 

După cum am amintit mai sus, o atenţie cu totul specială se acordă de 
autor femeii, ca soţie şi mamă, prezentîndu-se în pilde instructive de o 
valoare moral-socială neîntîlnită, importanţa ei mare pentru familie. Ple
cînd de Ia remarca generală că o femeie înţelegătoare şi virtuoasă este un 
dar divin pentru familie (XIX, 14; XII, 4; XVIII, 22), în ultimul capitol 
al Cărţii (XXXI, 10 ss), autorul prezintă tabloul sugestiv şi instructiv al so
ţiei şi-mamei, care prin virtuţile şi munca ei neobosită aduce pacea, mîngî
ierea, bunăstarea şi fericirea în familie. Această parte constituie un ade
vărat abecedar care ar trebui învăţat de orice femeie 24 ). O astfel de feme
ie este harnică şi muncitoare, conduce întreaga gospodărie (XXXI, 15), poar
tă de grijă pentru hrana şi îmbrăcămintea întregii familii. Munceşte, îngri
jindu-se cu dragoste şi rîvnâ pentru bunăstarea şi propăşirea familiei _(XXXI, 
27), ajutînd totdeauna pe cel sărman şi necăjit (XXXI, 20). Departe de 
cearfă şi de vrajbă (XIX, 13; XXI, 9. 19; XXV, 24), dar plină de înţelepciu
nea vieţii şi de prudenţă, cu îndemnuri şi sfaturi blînde pentru toţi (XXXI, 
26), ea creează în familie o atmosferă de pace şi linişte (XVII, 1; XXVI I, 
15; XIX, 13). Permanent străduitoare (XXXI, 18), ca familia să nu ducă 
lipsă de nimic (XXXI, 21-22), lucrează neîntrerupt, îndrumă (XXX, 15), şi 
supraveghează totul . (XXXI, 27). Pentru soţ devine un adevărat ajutor si 
sprijin în munca de ridicare a buneistări şi a prestigiului familiei (XIV, 1 j. 
Plină de dragoste faţă de soţ, ea păstrează credinţa conjugală (II, 17), 

:!4. Pr. Ec. Popescu-Mălăeşti, op. cit., p. 24. 
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cinstea şi onoarea casei (XXXI, 23). Valoarea ei este mai mare decît a 
pietrelor preţioase: ,,Preţul ei întrece cu mult mărgăritarul" (XXXI, 10). 

Pentru o astfel de femeie, autorul Proverbelor nu are decît cuvinte de 
laudă. In timp ce femeia leneşă, care nu-şi cinsteşte familia aduce ruina 
casei (I I, I 8), cea virtuoasă agoniseşte cinstire (XI, 16), binefaceri şi în
durare divină (XVIII, 22), cinstirea soţului în societate (XXXI, 23), laudă 
din partea familiei (XXXI, 28-29). Toată răsplata ei culminează în maxima: 
„O casă şi o avere sînt moştenire de la părinţi, iar o femeie înţeleaptă este 
un dar de la Dumnezeu" (XIX, 14). 

* 

Dintre datoriile soţilor, pe primul plan este pusă educaţia cît mai de
săvîrşită a copiilor, avîndu-se în vedere rolul mare şi decisiv pe care-l au 
părinţii în formarea tinerelor vlăstare pentru viaţă. ,,Deprinde pe tînăr cu 
purtarea pe care trebuie s-o aibă, chiar cînd va îmbătrîni nu se va abate 
de Ia ea ... " (XXII, 6; XXIX, 17), este maxima în care autorul mărturiseşte 
că familia este prima şcoală a vieţii. Aici, în familie se începe plămădirea 
şi formarea caracterului, încît educaţia copiilor trebuie dusă cu tewicitate 
şi fermitate pînă la capăt. Drept şi statornic în atitudinea lui, părintele nu 
trebuie decît să urmărească sădirea virtuţilor alese şi să nu aplice pedeap
sa decît în scopul îndreptării pe calea cea bună (XXIII, 13-14). Au rămas 
clasice, în acest sens, cuvintele autorului: ,,Cine cruţă toiagul său, îşi urăşte 
feciorul, iar cel ce îl iubeşte, îl ceartă la vreme" (XIII, 24). S-ar părea de 
aici că mijloacele pedagogice ale autorului sînt dure şi aspre, dar ele nu 
relevă decît o educaţie dusă constant şi o ;;ipreciere dreaptă, dar plină de 
dragoste şi blîndeţe pentru copilul ce se formează. Cu dragoste, prin sf a
turi şi îndemnuri călduroase şi stăruitoare este metoda de educaţie a Pro
verbelor. 

Părintele nu trebuie să uite niciodată că educaţia copiilor este pentru 
el o datorie sfîntă, pe care trebuie să şi-o împlinească cu toată rîvna 
(XIX, 18; XXIX, 15), căci de instruirea lor moral-socială depinde propăşirea 
şi bunăstarea societăţii de mîine (XXIX, 16). O educaţie aleasă dată copiilor 
constituie însă şi o mare bucurie şi mîngîiere sufletească pentru părinţi. 
In timp ce un fiu rău şi netrebnic aduce necaz şi amărăciune părinţilor 
(XVII, 25), ,,fiul înţelept înveseleşte pe tatăl său" (X, 1 şi XV, 20; XXIII, 
24-25). Un fiu călăuzit în inima lui de temerea de Dumnezeu şi ascultarea 
faţă de părinţi, este ţinta educaţiei (I, 7-8). Valoarea mare a educaţiei 
l-a făcut pe autorul nostru să-i acorde un Ioc important în opera sa. In 
timp ce în alte cărţi ale Vechiului Testament se vorbeşte foarte puţin pri
vitor la creşterea copiilor, Proverbele am văzut că ne oferă o culegere bo
gată de principii pedagogice. Aceste principii nu se opresc aici. Autorul 
îndrumă tineretul punîndu-i în faţă şi datoriile pe care Ie are faţă de pă
rinţi şi faţă de cei de aceeaşi vîrstă. In primul rînd copiii trebuie să respecte 
toate sfaturile şi îndemnurile părinteşti (I, 8; VI, 20-23), îndemnul înţe
lepciunii în acest sens este: ,,Păzeşte poruncile Mele şi vei fi viu. Adună 
înţelepciune şi pricepere ... " (IV, 4-5). Să-şi înconjure părinţii cu ascultare 
şi dragoste, cu o adevărată preţuire, cu respect pînă Ia bătrîneţe (XIII, 1; 
XXIII, 22). In cazul acesta copii crescuţi în dragostea de Dumnezeu şi de 
aproapele, devin o bucurie a părinţilor (I, 9; X, 1; XVII, 21; XXIII I, 24; 
XXVII, 11), se învrednicesc de linişte şi fericire, de viaţă îndelungată (IV, 
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IO; III, 2), aşa cum Dumnezeu, ca un părinte, sfătuia pe Israel să asculte 
~i să împlinească poruncile divine (Deut: _YIII, 1; XXX:. 16). V V • • 

Indemnul biblic pentru ascultarea ş1 respectul cop11lor faţa de pannţ1, 
ia şi un aspect negativ, ca prin prezentarea icoanei fiul~i ră~ şi neascult~
tor să trezească cele mai frumoase sentimente. Astfel, flul rau este zugra
vit drept un făcător de rele (XXVI II, 24), care se pierde în bezna întune
ricului (XX, 20), aducător de ocară şi r~şine (XI_X, 26): Răsplaţa. unui a~t
iel de fiu este redată în cuvintele: ,,Ochwl care-şi bate JOC de panntele sau 
:şi dispreţuieşte pe bătrîna sa mamă, să-l scobească pe el corbii şi vulturii 
să-l mănînce" (XXX, 17). 

Din învăţăturile moral-sociale privitoare la viaţa familiară, se des
prinde constatarea că monogamia apare ca un lucru de sine înţeles, iar 
-situaţia femeii şi în general căsătoria scot în evidenţă o viaţă morală cu
rată şi integră, ceea ce presupune o treaptă mai înaintată pe scara cul
turii 25). 

* 

Epocile în care popoarele au fost frămîntate de războaie au fost epoci 
<le stagnare, în timp ce epocile de linişte şi pace au adus societăţii propăşi
-rea în bunuri materiale şi spirituale. Pacea fiind un bun atît de preţios 
-pentru omenire, autorii inspiraţi n-au rămas străini de năzuinţele popoare-
lor spre pace. In Vechiul Testament, pacea constituie în general o datorie 
-esenţială a propăşirii şi bunului trai al credincioşilor. Israelul, care în lunga 
~i zbuciumata sa istorie a purtat multe războaie, preţuia aşa de mult pa
eeea, încît salutul zilnic nu era decît o dorire de pace: ,,Pace ţie", ,,Mergi 
'în pace". Autorul Proverbelor, care are în vedere mai mult viaţa socială sub 
diferitele ei aspecte, încît opera sa constituie un izvor principal al doctri
nei morale biblice, se ocupă direct sau indirect cu problema păcii, dintre 
oameni şi dintre popoare. Problema păcii dintre oameni, chezăşie a păcii 
dintre popoare, îl preocupă pe autorul nostru, scopul său fiind de a învăţa 
pe credincios „iscusinţa de a se purta" (I, 5), înţelegerea şi prietenia, mai 
.ales că o viaţă de fericire cum este zugrăvită în Proverbe (I, 1-7) implică 
drept condiţie esenţială pacea credinciosului cu semenii săi, şi pe cea a 
-poporului cu alte popoare. Pentru autorul biblic este de mai mare valoare 
,o viaţă modestă, cu mîngîiere şi linişte sufletească, decît un belşug mate
rial trăit în nepricepere şi vrajbă (XVII, 1). El preferă o viaţă cu „puţin 
în frica lui Dumnezeu, decît o vistierie mare şi turburare" (XV, 16), mai bine 
dragostea într-o viaţă liniştită, decît ura în belşugul adunat cu zbucium 
-şi ceartă" (XV, 17). 

Calea spre pace şi buna înţelegere dintre credincioşi, autorul o vede 
în practicarea virtuţii. Cei ce vor asculta de sfaturile înţelepciunii, să
vîrşind virtutea, vor trăi în pace şi linişte şi de rele nu se vor teme (I, 33). 
-Calea virtuţii asigurînd credinciosului pacea şi liniştea sufletească nu nu
mai în viaţa de aici, ci şi în cea de dincolo (II, 7; VIII, 35-36). Omul drept 
-şi _virtuos creează prin viata şi faptele lui o atmosferă de linişte, pace şi 
pnetenie în societate. -rn relatiile sociale el este condus de iubire blîndete 
înţ~leger~-şT-a-rinoiiie. Stăpî~irea de sine (XX, 3) şi înfăptuire; dreptăţil 
:sociale smt pentru el porunci de realizat. Toate acestea îi vor aduce pacea 

25. A. Huda!, op. cit., p. 201. 
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cu Dumnezeu, cu semenii săi şi cu sine însuşi. El se va bucura de binefa
ceri şi binecuvîntări divine (III, 26, 33), şi convins că înfăptuieşte pacea va 
străbate fără piedici căile pe care-l îndrumă înţelepciunea, căile ei fiind 
,,căile păcii" (III, 17). Pentru el pacea va rămîne totdeauna drept o con
diţie a fericirii şi mulţumirii sale sufleteşti. 

Contrarul buneiînţelegeri şi al păcii este războiul, pe care autorul îl 
combate indirect prin cauzele care-i dau naştere: cearta şi orice nedrep
tate socială. Credinciosul stăpînit de ura aprigă şi crudă (XXVII, 4), de 
mînie şi ceartă (XV, 18), nu zideşte nimic spre binele şi propăşirea socie
tăţii. Prin viaţă şi fapte el îndepărtează pacea şi bunaînţelegere (XVI, 28) 
şi ca un agent de disociere va semăna sămînţa luptelor dintre neamuri şi 
popoare. Cu credinciosul stăpînit de invidie şi ură, cu toate strâduinţele ce 
se vor 9epune, nu se poate face pace (XXIX, 9). Combătînd păcatele prin 
care societatea este lipsită de pace şi bunăînţelegere în interior şi exterior, 
autorul Proverbelor nu urmăreşte decît acelaşi scop, pacea cu toată lumea 
(XXIV, 17-20; XXV, 21-22), oferindu-le dragoste în loc de ură, prietenie în 
loc de vrajbă, pace în loc de neînţelegere. Astfel în societate se va instaura 
acea atmosferă de pace, pe care Mîntuitorul o doreşte mai tîrziu prin testa
mentul lăsat: ,,Pace vă las vouă, pacea Mea o dau vouă" (Ioan XIV, 27); 
şi pe care Sf. Apostoli o vor cere prin îndemnuri stăruitoare credincioşilor 
creştini (Rom. XII, 8; Ebr. XII, 14; I Pt. III, 10-11; Iac. III, 18; s. a.). 

* 

Cu toate că această carte este scrisă într-o epocă în care sclavajul, asu
prirea şi nedreptatea socială erau în floare, totuşi prin concepţia ei despre 
viaţa individuală şi socială, depăşeşte epoca în care s-a scris. Acest lucru 
se datoreşte faptului că sensul vieţii moral-sociale după Proverbe îşi înfige 
adînc rădăcinile în preceptele Legii mozaice şi în experienţa de secole a po
porului, din care îşi extrage seva pentru opera de îndrumare a credincio
sului pe calea spre bunăstare şi progres. Cu drept cuvînt proverbele sînt 
considerate „unul din cele mai sublime monumente ale religiei lui Israel" 26 ) _ 

26. E. Kautzsch, Religion of Israel, Dictionary of the Bible, Edimburgh,\ 
volum special, 72-9 - după A. HudaJ, op. cit., p. 255. 
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ETAPELE PSIHOLOGICE 
ALE MĂRTURISIRII 

Evanghelistul arată scopul venirii .Mîntuitorului în lume prin cuvin
tele: ,,Aşa a iubit Dumnezeu lumea, încît şi pe Fiul său Unul născut I-a 
dat, ca tot cel ce crede într-însul să nu piară, ci să aibă viaţă veşnică. Pen
tru că Dumnezeu n-a trimis pe Fiul său să judece lumea, ci ca să mîntuia
scă lumea prin El" (Ioan 3, 16-17). Aceasta a: fost misiunea divină pe care 
a avut-o Hristos în lume: de a fi mîntuitor al acestei lumi şi al omului. 
Din acest motiv, El nu este un Dumnezeu al răzbunării ci al îndurării, al 
iertă.(ii şi al iubirii fără de margini pentru om. El este „Fiul iubit al lui 
Dumnezeu", prin care Dumnezeu a voit binele omului, EI este „Logosul" 
cel etern, prin care lumea şi toate s-au făcut, Cuvîntul prin care se reve
lează Dumnezeu însuşi şi care aduce în lume viaţă miruită cu harul mîntui
tor şi lumină în întunerecul veacului şi creaturilor care gem sub puterea 
păcatului. De aceia nu e nici o retorică, atunci cînd se spune, că este mare 
adevărul pe care-l descopere Evanghelia: ,,Şi Cuvîntul trup s-a făcut şi s-a 
sălăşluit între noi şi am văzut mărirea lui, mărire ca a unuia născut din 
Tatăl, plin de har şi de adevăr" (Ioan 1, 14). Pentru ca să-şi justifice mări
rea Sa, Hristos a trebuit să sufere şi să pătimească (Luca 24, 26), iar pen
tru a ne dărui viaţă veşnică, El a trebuit să moară, jertfindu,se pentru pă
catele oamenilor şi să învie întru mărire. De aceia a venit El în lume. ,,Pen
tru că Fiul Omului n-a venit ca să I se slujească, ci ca să slujească El şi 
să-şi dea sufletul Său preţ de răscumpărare pentru mulţi" (Marcu 10, 45). 
In Hristos se împlineşte profeţia lui Isaia. ,,Cei mulţi", ,,noi oamenii", 
care sîntem căzuţi sub pedeapsă pentru păcat, nu ne putem mîntui singuri. 
In locul nostru Mîntuitorul îşi dă viaţa pe muntele Golgota, ca preţ de răs-
cumpărare pentru a ne mîntui şi astfel să ne împace cu Dumnezeu. 

Impăcarea omului cu Dumnezeu este un dar al Acestuia; al milei şi al 
iubirii fără de margini a lui Dumnezeu faţă de om. De aceia, ideea centrală 
a învăţăturii creştine este că drama divină, care a început în ieslea din 
Vifleem, şi-a ajuns apogeul pe crucea de pe Golgota şi a luat sfîrşit prin 
înălţarea Ia cer, n-a avut decît un singur sens adînc: împăcarea omului 
cu Dumnezeu. 

Din acest motiv, trebuie să spunem că, în restabilirea raportului dintre 
om şi Dumnezeu, credinţa în cel crucificat şi înviat din morţi are o în
semnătate centrală. Fără această credinţă mîntuirea sufletului omenesc 
nu este posibilă. Cu întreaga sa fiinţă, cu întreaga sa existenţă şi viaţă cre
ştinul trebuie, dacă vrea să se mîntuiască, să afirme această credinţă. Ase
menea unui alergător în arenă, creştinul trebuie să lupte pentru mîntuirea 
sa din sclavia păcatului şi, într-o încordare supremă, să alerge „la semn, Ia 
răsplata chemării de sus a lui Dumnezeu întru Hristos Iisus" (Filip. 3, 14). 
El trebuie să nu uite nici o clipă, că toate le poate întru Hristos, care este 
un aliat credincios în această luptă împotriva păcatului, fiindcă ea este o 
parte a luptei uriaşe pe care o duce Hristos însuşi. Creştinul duce, deci, 
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această luptă într-o strînsă solidaritate cu Hristos, pentru ca să alunge cu 
totul păcatul din împărăţia sufletului său. Imbrăcat în armura harului lui 
Hristos, pe care i-o dăruesc sfintele taine, şi cu pavăza credinţei şi a nă
dejdei (I Cor. 16, 13), cavalerul credinţei „în Hristos", creştinul, se apără 
cu succes împotriva acestui duşman care îi împuţinează existenţa şi îi îm
piedecă drumul care duce la desăvîrşirea creştină. 

. Din acest punct de vedere, tainele iau în economia mîntuirii sufletului 
crestinului un loc central. Tainele sînt semne văzute, sensibile, aşezate de 
îns~şi Mîntuitorul, pentru a ne mijloci Harul sfinţitor şi mîntuitor al Du
hului Sfînt. Acţiunea sacramentală a Duhului Sfînt este complet neintui
tivă: în faţa ochilor noştri nu se schimbă nimic. Şi totuşi prin mijlocirea 
Sf. Taine se realizează acel scop· suprem al vieţii creştinului: mîntuirea su
fletului şi realizarea continuă a asemănării noastre cu Hristos. 

Aşa cum cuvîntul este expresia sensibilă a gîndului, tot asemenea şi 
tainele sînt, după învăţătura Bisericii noastre, semnele văzute, prin care se 
împărtăşeşte, celui care le primeşte, forţa, lumina şi Harul sfinţitor al Du
hului lui Dumnezeu. ,,Dacă tu ai fii necorporal, scrie Sf. Ioan Hrisostomul, 
atunci Dumnezeu ţi-ar împărtăşi Harul său fără ajutorul semnelor vă
zute; dar, fiindcă sufletul tău este închis în corp, El îţi împărtăşeşte ceva 
ce este nevăzut în forme văzute". 

Fiecare dintre cele şapte taine are o însemnătate deosebită în economia 
mîntuirii sufletului creştinului de sub puterea păcatului. Dar este locul să 
subliniem mai ales importanţa pe care o are în năzuinţa creştinului de a 
realiza desăvîrşirea creştină, taina pocăinţei sau a Sf. Mărturisiri. De aceia, 
în cele ce urmează, ne vom ocupa de etapele psihologice ale acestei Sf. 
Taine. 

Ce este pocăinţa şi care este necesitatea psihologică şi ~oteriologică a 
acesteia? 

Invăţăhi.ra Bisericii noastre despre păcat este că omul nu păcătuieşte 
exclusiv numai din slăbiciune, ci întotdeauna prin aceia că el se lasă în 
slăbiciune, ceea ce însemnează că omul păcătuieşte prin hotarîrea sa, aşa
dar activ, prin negaţia sa pozitivă, care nu e, deci, numai negativ. Invăţă
tura aceasta priveşte păcatul în toată grozăvia lui, iar pe om îl face răs
punzător de păcatul sau păcatele făptuite. Nici destinul, nici mărginirea sau 
neputinţa lui, nici slăbiciunea naturii sale, ci numai el însuşi, omul, în cen
trul persoanei sale, e făcut răspunzător pentru păcatele sale. Păcatul este 
un mare mister negativ al existenţei noastre despre care ştim numai atît: 
noi sîntem răspunzători pentru el şi că nu avem nici o posibilitate de a 
arunca răspunderea aceasta pe umerii altcuiva în afara noastră. De aceia 
taina Mărturisirei are la bază concepţia creştină despre existenţa creşti
nului ca „o existenţă în răspundere" faţă de Dumnezeu şi faţă de oameni. 

Natural, păcatul nu poate rupe radical legătura şi comunitatea creşti
nului cu Hristos, dar el împiedică realizarea desăvîrşită a vieţii „în Hris
tos". Chiar şi păcatele grele, care schimbă esenţial -relaţia dintre creştin, 
ca mădular al Bisericii, şi Hristos, prin aceia că întrerup legătura organică 
cu Acesta, nu însemnează o separare complectă de Mîntuitorul, deşi nu mai 
poate fi vorba despre o comunitate vie cu El. ,,Păcatul greu este o cădere 
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din sfera existenţială a vieţii supranaturale în moartea şi noaptea păca
tului" 1). 

Dar, după planul economiei divin-e al mîntuirii, Bisericii îi aparţin mă
dularele ei vii, credincioşii care formează comunitatea de sfinţi. Insă, ca în 
orice organism viu, pot exista şi în organismul Bisericii mădulare ce sînt 
pe moarte. Ceea ce însemnează că şi în Biserică sînt mădulare ce s-au des
părţit de comunitatea cu Hristos. Cauza acestei separări este păcatul. Aşa 
a fost de la începutul Bisericii, bunăoară în Corint (I Cor. 6, 9, 10; 5, 1-5), 

. şi aşa va fi mereu pe pămînt. Biserica nu va cuprinde numai sfinţi, ci ală
turea de aceştia vor exista şi mădulare ce sînt pe moarte 2). 

In nemărginita Sa bunătate şi iubire, Mîntuitorul a lăsat tuturor pă
cătoşilor - indiferent de păcatele lor - un drum deschis pentru ca aceştia 
să poată deveni iarăşi mădulare vii ale Bisericii sale. Legătura cu Hristos 
nu e ruptă radical, nici prin păcatele grele. Fiindcă, în clipa în care acela 
care a căzut într-un păcat greu doreşte din adîncurile fiinţei sale să reia 
legătura de viaţă cu Mîntuitorul, el are posibilitatea să facă acest lucru 
prin pocăinţă, sau, mai corect, prin taina Sf. Mărturisiri. Sf. Taină a po
căinţii îl salvează pe cel căzut în păcate şi-l uneşte iarăşi cu trupul Lui 
tainic. De aceea zice Mîntuitorul: ,,De nu vă veţi pocăi, toţi aşa veţi pieri" 
(Luca 13, 5). '----. 

Deci, din punct de vedere soteriologic, taina pocăinţei nu este numai 
un act al pocăinţei personale, ci „un act sacramental cu tendinţa specifică 
să refacă legătura de viaţă între mădular şi cap, ruptă prin păcat, şi de 
a reîntegra pe cel pocăit în organismul sfînt de viaţă al Bisericii" 3). 

Din punct de vedere psihologic, pocăinţa este un act sufletesc ce îşi 
.are obîrşia în vînzolelile şi durerile pe care le naşte în suflet păcatul, în 
aversiunea pe care o simte penitentul pentru păcatele făptuite şi în dorinţa 
pe care acesta o simte de a se întoarce, pe urmele Mîntuitorului, la comu
nitatea cu Dumnezeu. Fiindcă păcatul nu este altceva decît îndepărtarea 
-omului de Dumnezeu, călcarea poruncilor Acestuia, superbia şi luciferismul 
omului de a se rupe din legătura cu Dumnezeu şi a deveni identic cu El. 
Cine vrea să înţeleagă pustiitoarele dezastre pe care le produce păcatul pe 
întinsurile sufletului omenesc, să mediteze asupra celei mai minunate pilde 
pe care a spus-o Mîntuitorul: să mediteze asupra pildei Fiului rătăcit (Luca 
'J.il, 32). Departe de casa părintească, desfigurat aproape complect de mi
-zeria produsă de păcatele făptuite şi chinuit de desnădejdea pe care o 
naşte în suflet această putere negativă, Fiul rătăcit se trezeşte la conştiinţa 
de sine şi a tragicului situaţiei sale, în care l-a aruncat nesăbuita sa ho
iărîre de a se lăsa sedus de către păcat şi prin aceasta de a se rupe din co
munitatea cu tatăl său. In această clipă crucială el ia hotărîrea, grea ca şi 
destinul, de a se salva din această situaţie: ,,Scula-mă-voi şi mă voi duce 
la tatăl meu şi-i voi spune:Tată greşit-am împotriva cerului şi înaintea ta; 
nu mai sînt vrednic să mă chem fiul tău. Fă-mă ca pe unul dintre slujitorii 
tăi" (Luca 15, 18-19). Şi, după relatarea Scripturii, el a obţinut iertarea. 

Prin această perlă a parabolelor Sale, Mîntuitorul ne-a arătat, nespus 
de clar şi intuitiv, care este situaţia noastră existenţială în această lume. 

1. Dr. Fr. Jiirgenm.eier, Der mystische Leib Christi als Grundprinzip der _As
:zetik, 1935, p. 178. 

2. Ibidem, p. 179. 
3. Ibidem. 
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Noi sîntem tentaţi mereu şi mereu să greşim. Prin Botez noi devenim 
mădularele trupului lui Hristos, dar, după cum am arătat mai sus, păcatul 
slăbeşte legătura comunităţii de viaţă pe care nof trebuie s-o ducem cu 
Hristos. Prin parabola Fiului rătăcit Mîntuitorul ne descrie situaţia tragică 
în care ne aruncă păcatul şi El accentuiază că, hotărîtor este faptul, ca 
noi să nu stăruim în păcat, ci, mişcaţi de năzuinţa fierbinte de a rămînea 
în starea curată în care ne-a situat Botezul, să ne întoarcem, prin pocăinţă 
sinceră, smeriţi la picioarele lui Dumnezeu, care ne va ierta şi ne va da li
niştea şi pacea sufletului nostru. 

Sensul adînc al parabolei Fiului rătăcit acesta este: Pocăinţa este dru
mul pe care se întîmplă radicala întoarcere de la păcat spre Dumnezeu_ 
Şi obiectul acestei pocăinţe este păcatul cu toţi alianţii săi, iar scopul ace
steia este realizarea desăvîrşirii creştine, ceea ce însemnează realizarea 
concordanţei cît mai desăvîrşite între voinţa noastră şi voinţa lui Dumne
zeu. Exemplul şi experinţa nenumăraţilor sfinţi ai Bisericii noastre ne în
vaţă despre strînsa legătură dintre desăvîrşirea creştină şi pocăinţă. 

Din acest motiv, Mîntuitorul a ridicat pocăinţa la rangul de taină, prin 
aceea că El le-a dat Apostolilor săi prerogativa iertării păcatelor: ,,Adevăr 
grăiesc vouă: Cîte veţi lega pe pămînt vor fi. legate şi în cer şi ·oricîte veţi 
deslega pe pămînt, vor fi deslegate şi în cer" (Matei 18, 19). Iar mai de
parte, după învierea Sa, EI le zice Apostolilor: ,,Pace vouă"! Precum m-a 
trimis.pe mine Tatăl, vă trimit şi eu pe voi. Aceasta zicînd a suflat şi le-a 
zis: Luaţi Duh Sfînt; cărora veţi ierta păcatele se vor ierta şi cărora le veţi 
ţine, vor fi ţinute" (Ioan 20, 21-23). Prin aceasta Mîntuitorul îmbracă cu 
putere dumnezeească pe Apostoli şi urmaşii acestora, pentru a putea ierta 
păcatele acelora care fac penitenţă. Urmaşii Mîntuitorului sînt învestiţi de 
Acesta cu privilegiul înfricoşat al păstrării cheilor, care deschid împărăţia 
tăinuită a sufletului celor păcătoşi, şi aceasta pentru ca, în numele lui Hris
tos, să le cureţe această împărăţie, graţie Harului mîntuitor, de morbul pă
catului. Şi ei fac acest lucru prin taina pocăinţii. Aşa se face că pocăinţa 
este taina prin care creştinului îi sînt iertate păcatele, pe care acesta le-a 
săvîrşit după primirea Botezului şi pe care el le mărturiseşte preotului-du
hovnic, pentru a primi deslegarea poruncită de Mîntuitorul. 

Ca un divin cunoscător al sufletului omenesc, Mîntuitorul a instituit 
această sfîntă taină, fiindcă El ştia, ce năruiri prăpăstioase produce în acest 
suflet şi în inima omului păcatul. Căci păcatul poate desfigura pînă Ia ne
recunoaştere sufletul omului. Este semnificativă în această privinţă des
crierea, aşa de psihologică, pe care o face Mîntuitorul, în parabola Fiului 
rătăcit, profilului sufletesc al acestuia. Păcatul răpeşte orice frumuseţe a 
sufletului, el strică echilibrul sufletesc, prin aceia că el surpă temeiurile 
păcii şi ale bucuriei sufleteşti acolo unde s-a cuibărit, fiindcă el se aşează 
în locul tendinţelor virtuoase şi astfel paralizează voinţa şi entuziasmul 
pentru tot ceeace este înalt şi valoros. Tînărul risipitor ar fi dorit „să-şi sa
ture pîntecele din roşcovele pe care Ie mîncau porcii". Păcatul îl aruncă 
deci, pe om înapoi peste prăpastia care-I desparte de animal, dincolo şi 
chiar mult mai jos decît acesta. E-1 îl înrobeşte pe om şi-l coboară la ran
gul înjositor de simplu robot al Satanei. De aceea, cine face păcatul este 
robul acestuia. Iar robia păcatului însemnează răzvrătirea luciferică împo
triva a tot ceea ce este nobil, înalt, sfînt şi divin, iubire de Dumnezeu şi de 
oameni. Păcatul stîrpeşte, usucă şi pîrjoleşte din sufletul nostru sentimen-
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tele superioare ca: sentimentul respectului faţă de Dumnezeu şi faţă de 
oameni, sentimentul încrederii în noi înşine, în ceilalţi oameni şi în Dum
nezeu, sentimentul răspunderii şi al iubirii. Pînă şi sentimentul vieţii şi al 
valorii noastre proprii poate fi atins de păcat. Păcatul arde şi nimiceşte pu
stiind toate tendinţele, năzuinţele şi impulsurile bune din sufletul nostru, 
creind în schimb un climat propice pentru desvoltarea şi independenţa a 
ceea ce este morbid şi josnic în fiinţa noastră. El subminează şi slăbeşte 
puterea de judecată a omului şi prin aceasta măreşte la infinit posibilitatea 
•de a greşi a acestuia. Din acest motiv, păcatul desvoltă ciclopic mai ales 
afectivitatea omului şi destrăbălează fantazia, ceea ce pregăteşte şi uşu
rează intrnnarea în viaţa noastră a dictaturii tiranice a instinctelor josnice, 
a înclinărilor animalice şi a pasiunilor rele. Aşa se explică faptul că Fiul 
<:el pierdut nu se mai poate opri pe panta care-l prăvăleşte spre abis. Sub 
influenţa păcatului viaţa sufletească se destramă încetul cu încetul şi poate 
ajunge pînă la nebunie. Marii duhovnici ai creştinătăţii sînt cu toţi de 
comun acord, că păcatul poate fi cauza multor maladii sufleteşti. Aceasta 
vine de acolo că păcatul naşte în suflet desordine, desechilibru, nelinişte şi 
spaimă, desnădejde şi neîncredere, mizerie şi chin sufletesc, ale căror ur
mări sînt nespus de pustiitoare, fiindcă ele fac imposibilă adaptarea la me
diul social şi la viaţă, împuţinează energia sufletească în om, îl fac pe om 
neîncrezător şi laş faţă de sine şi ceilalţi oamenij}. Acolo unde s-a cuibărit 
păcatul stăpînia voinţii dispare şi suveranitatea 'acesteia este înfrîntă, ceea 
ce are ca urmare că omul devine o fiinţă pathică 5 ), şi acest lucru însem
nează o fiinţă în care trăirile endothime nu mai sînt organ1zate de energia 
voinţii şi de înţelepciunea gîndirii, ci acestea au frîu liber ca să se poată 
realiza de nimic stînjenite 6). Păcatul întunecă orizontul noetic 7) al per
sonalităţii, aşa că voinţa şi gîndirea nu mai contează în arhitectonica vieţii 
sufleteşti. 

4. Imposibilitatea adaptării Ia mediul social este cauza celor mai mult con
flicte sufleteşti, dintre care unele duc Ia maladii mintale. Aşa se explică faptul că 
in ţările în care s-a realizat forma de viaţă socialistă, şi unde se pune mare cont pe 
educaţia socială a omului, maladiile mintale sint nespus de rare. Invers in ţi.rile capi
taliste, unde regimul de viaţă socială e fundamentat pe temeiurile individualismului, 
bolile mintale fac adevărate ravagii. Vezi: V. Bergmann, Religion und Seelenleiden, 
1925, şi Arzt und Seelsorge, 1926. 

5. De la cuvintul grec na.ax~L·, -= a experia o influenţă, in opoziţie cu acti
vitatea liberă. Noi sîntem în această stare cuprinşi de dispoziţii şi stăpiniţi de agi
tatiile fricii, de furie, de sentimentele de admiratie etc. Ceea ce noi numim im
pulsuri oarbe, nu sint altceva decit asemenea acte 'ce' ne stăpinesc pathlc. Prestigiul 
omului, ca persoană, este toclll(ai acela că el ia o poziţie faJ:ă de acest soi de trăiri 
pathice. Şi el poate să facă acest lucru graţie gindirii şi voinţei sale, aşa că putem 
spune că omul îi opune caracterului pathic al trăirilor sale suveranitatea şi auto
nomia gîndirii şi a voinţei sale. 

6. Fer. Augustin defineşte voinţa: «O dispoziţie graţie căreia omul păcătu
ieşte ori trăieşte corect». De altfel şi pedagogii accentuiază :m,area importanţă pe 
care o are voinţa in economia vieţii sufleteşti şi m:ai ales in formarea caracterului 
mora.I. Vezi: Prof. C. N. Cornilov, Prof. A. A. Smirnov, Prof. B. M. TeiJi!ov, Psiholo
gia, Ed. de Stat, 1950, p. 475. 

7. Ceea ce însemnează că orizontul reprezentărilor şi al ideilor prin care omul 
işi ordonează viziunea sa despre lume şi-şi creează temeiul unei conduceri conşti
ente şi îndreptată spre un scop al vieţii, se întunecă sau dispare ca înapoia unei ceţ,ie. 
De aceea noi vorbim despre un om al cărui orizont este întunecat, că «e orb de minie», 
sau că, înfuriat, «şi-a pierdut capul». 
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Sf. Părinţi ai Bisericii au descris cu exactitate profilul sufletesc al 
omului „bolnav de moarte" din cauza păcatului. Origen, Ioan Hrisostomul, 
Efrem Sirul şi Grigorie cel Mare cunosc pustiirile pe care Ie cauzează pă
catul în sufletul omului şi accentuiază mereu şi mereu acţiunea tămădui
toare şi binefăcătoare pe care o au Harul lui Dumnezeu şi pocăinţa pentru 
aceia care zac de „boala păcatului". 

După Efrem Sirul, pocăinţa este un leac minunat, care aduce sănătate, 
mîngîiere şi linişte. Harul pocăinţei alină viforul sufletului şi călăuzeşte 
spre mîntuire. Iar Sf. Ioan Gură de Aur zice: ,,Sînt două lucruri: păcatul 
şi pocăinţa; păcatul este rana, pocăinţa este leacul... în păcat puroi, în păcat 
ocară, în păcat rîs; în pocăinţă încredere, în pocăinţă libertate, în pocăinţă 
curăţire de păcat". 

Pocăinţa regelui David prilejueşte Sf. Ioan Gură de Aur o analiză psi
hologică foarte justă în legătură cu urmările pe care le produce păcatul 
în arhitectonica persoartei omeneşti, dintre care cea mai pustiitoare este di
screpanţa între infrastructura vieţii sufleteşti (pe care o formează temeiul en
dothim al acestei vieţi) şi suprastructura acesteia (voinţa şi gîndirea). ,,Cînd 
vizitiul e beat, zice Sf. Părinte, carul merge în neorînduială, dar ceea ce sînt 
carul şi vizitiul, acelaşi lucru sînt trupul şi sufletul. Dacă sufletul este în
zăbrenit, atunci şi trupul se tăvăleşte în noroi. Cît timp vizitiul se ţine bine 
şi carul e mînat bine; cînd însă acesta îşi pierde puterile şi nu poate să-şi 
ţină frînele, atunci se vede că şi carului îi merge tare rău. Tot aşa se în
tîmplă şi cu omul: Cît timp sufletul este treaz şi veghiază şi trupul rămîne 
etirat; dar cînd sufletul este întunecat şi trupul se bălăceşte în tină şi des
fătări". 

Sf. Părinţi ajung la concluzia că fără pocăinţă nu există posibilitate de 
însănătoşire de boala pe care o produce păcatul. Cine vrea să se convingă 
de aceast adevăr, să citească vieţile sfinţilor şi a marilor pustnici ai creşti
nătăţii, care n-au avut numai victorii împotriva păcatului, ci au suferit 
uneori adevărate dezastre în luptă cu acesta. Dar de fiecare dată, prin po
căinţă, ei şi-au refăcut împărăţia sufletului lor mai luminoasă şi mai stră
lucitoare. 

Orice credincios, atîta vreme cît îşi ascunde păcatele în adîncurife 
conştiinţei sale, în inconştient, acesta este pustiit de nelinişti, de chinuri 
şi de o greutate care-l apasă ca şi moartea şi care-I poate duce la nebunie. 
Liniştea pe care acesta o afişează uneori ostentativ, nu poate înşela ochiul 
pătrunzător al duhovnicului cu experienţă. Ea este o linişte părută, fiindcă 
în realitate în adîncurile sufletului acestuia este furtună, uneori disperare 
şi nelinişte, alteori haos şi desordine, care duc la năruirea întregei vieţi 
sufleteşti. Cîţi duhovnici nu fac această experienţă cu sufletele frînte sub 
povara păcatului? Cîţi nu au primit şi nu primesc fn faţa altarului sau în 
scaunul mărturisirii penitenţi, care, frînţi de disperare şi desnădejde, se 
roagă plini de suferinţă: ,,Părinte, sînt un păcătos, dă-mi liniştea sufle
tului meu"! Şi, după ce îşi descarcă povara apăsătoare a păcatelor, după 
ce înlocuiesc întunerecul care le apasă fiinta cu lumina, şi moartea su
flete_ască cu viaţa sufletească trăită din nădejdea şi iubirea nemărginită 
a Im Dumnezeu, pe care Ie-o dărueşte Harul sfinţitor al lui Hristos, aceştia 
se duc plini de elan şi de energie Ia lucrul lor cotidian. 

_Pocăinţa este o !1e~esitate adîncă a sufletului omenesc supus greşelilor, 
erorilor de tot felul ş1 pacatului. După cum microbii şi bacilii otrăvesc trupul 

https://biblioteca-digitala.ro



ETAPELE PSIHOLOGICE ALE MARTURISIRII 31 

şi-l omoară, dacă nu intervine medicul, tot asemenea şi păcatul otrăveşte 
sufletul şi-l pierde, dacă nu intervine pocăinţa. Şi, după cum trupul nu se 
poate împăca cu boala, căreia i se opune din răsputeri, tot asemenea şJ 
sufletul nu se poate împăca cu păcatul. ln stare de păcat sufletul se afla 
într-o situaţie anormală, maladivă: el se află rătăcit de pe calea care duce 
la semnul spre care el trebuie să alerge. Acest semn este asemănarea cu 
Dumnezeu. De aceea neliniştea şi viforniţa ce îl bîntuie, atunci cînd el se 
află sub puterea păcatului, şi lupta disperată pe care o duce de a ajunge 
iarăşi în starea lui normală, aşadar lipsit de păcat. 

Lupta aceasta trebuie să parcurgă anumite stadii sau etape, pentru că 
numai astfel victoria asupra păcatului poate fi asigurată. Care sînt aceste 
etape? 

Inceputul şi cea dintîi condiţie a pocăinţei este trezirea convingerii 
nestrămutate că existenţa şi viaţa creştinului este o existenţă în răspundere, 
că el se află cu întreaga sa viaţă şi existenţă în faţa lui Dumnezeu, care-i 
pretinde justificare. De aici necesitatea ca, cel care se numeşte creştin, să 
se oprească după anumite perioade de timp - sau ori de cîte ori el simte 
necesitatea - şi să-şi scruteze conştiinţa, pentru a face un bilanţ al vieţii, 
cu scopul de a-şi cunoaşte situaţia în care se află cu viaţa sa ;în faţa lui 
Dumnezeu. 

Dar, după cum obîrşia păcatului se află în libertatea de voinţă a omu
lui, tot asemenea şi adevăratul determinant spre pocăinţă este tot voinţa_ 
Mîntuitorul, ca un divin cunoscător al vieţii noastre sufleteşti, ştia ce im
portanţă mare are voinţa în economia vieţii noastre sufleteşti. De aceia EI 
nu întreabă niciodată pe cei care voia să-i însănătoşeze: ,,Ştii în ce situaţie 
te găseşti"? Ci: ,,Vrei să fii sănătos"? De aceea şi Ia începutul pocăinţei 
noastre se află dorinţa noastră fierbinte de a ne vindeca sufletul de boala 
grea a păcatului. 

Trebuie să accentuăm însă, că voinţa spre pocăinţă nu se pune de la 
sine în mişcare, ci ea trebuie să treacă prin focul alternativei şi să se ho
tărască, determinată de anumite motive, pe care le-a ales, de a trece la ac
ţiune. Motivele acestea sînt conştiinţa păcatului şi a vinei. De aici necesita
tea unei examinări atente a conştiinţei noastre. A1easta este a doua etapă 
a pocăinţei. 

Determinat de conştiinţa că el trebuie să se justifice în faţa lui DvtTJ
nezeu, creştinul se opreşte la sfîrşitul unei perioade, mai scurte sau mai 
lungi, din viaţa sa, şi meditînd asupra acestei vieţi, el caută să-şi cunoască 
situaţia morală în care se găseşte, prin chemarea în memorie a tuturor 
faptelor, pe care apoi le judecă după virtutea înţelepciunii creştine şi după 
poruncile divine, pentru a vedea dacă au fost bune sau rele. Mîntuitorul ne 
dă un exemplu clasic de examinare a conştiinţei în parabola Fiului rătăcit. 

Desigur, că, din punct de vedere psihologic, examinarea conştiinţei nu 
este aşa de uşor de făcut. Această greutate constă în aceia că ea pretinde 
că cel care o face are posibilitatea cunoaşterii de sine, care, la rîndul ei, 
se fundamentează pe introspecţiune, ceea ce însemnează pe posibilitatea pe 
care o are omul de a-şi scruta întinsurile lumii lui interioare cu ajutorul a 
ceea ce se numeşte simţul intern. Această auto-examinare trebuie făcută te
meinic, ea trebuind să ajungă pînă la cele mai de jos adîncimi ale vieţii 
noastre sufleteşti, fiindcă, de multe ori, păcatele se ascund acolo în cutele 
atît de complicate ale inconştientului -travestite în cele mai diverse forme. 
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Auto-cercetarea aceasta, făcută cu sonda simţului intern, este un lucru 
foarte serios, din motivul că atît cel care se auto-examinează cît şi cel care va 
judeca rezultatul acestei examinări - duhovnicul - trebuie să fie con
ştienţi, că fac ceva nespus de serios şi sfînt şi că de rezultatul acestei ac
ţiuni depinde salvarea sufletului din legăturile păcatului. Cunoaşterea de 
sine nu este numai piatra de temelie a întregei noastre clădiri sufleteşti, ci 
ea este în acelaşi timp şi o condiţie esenţială a pocăinţei. Căci fără o temei
nică cunoaştere de sine omul poate gîndi despre sine, ori prea optimist
supraestimîndu-se - ori prea pesimist - subestimîndu-se, ceea ce duce ori 
la superficializarea examinării conştiinţei şi la falsificarea rezultatelor ace
steia ori la o scrupulozitate fără de margini. Credincioşii tineri sînt expuşi 
mai ales acestor erori şi de aceea ei trebuiesc să fie deprinşi la autorefle
xiune şi auto-cunoaştere. 

Cercetarea conştiinţei mai presupune apoi, un desvoltat spirit critic faţă 
de sine şi faptele proprii. De ce accentuăm acest lucru? Din motivul că 
oamenilor care n-au un sentiment autentic al valorii lor propri, aşa dar 
oamenilor care aparţin tipului necritic sau narcisstic 8), şi acelora care 
sînt mişcaţi numai de năzuinţa impetuoasă a afirmării lor proprii, le lip
seşte path<îsul distanţei de sinea lor proprie, şi deci libertatea de mişcare 
şi justeţea judecăţii în aprecierea faptelor şi a vieţii lor 9 ). 

Deasemenea o altă greutate o mai reprezintă şi faptul că multe dintre 
faptele noastre se travestesc şi se camuflează printre cele bune. Fără să 
lăsăm nesubliniat faptul că, de foarte multe ori, noi nu trecem la efectuarea 
examenului conştiinţei noastre din cauza orgoliului, a trufiei şi a incon
ştienţei cu care ne conducem viaţa. Alteori însăşi voinţa noastră ne opreşte 
de a face acest examen al conştiinţei noastre. Aceasta din motivul că nu 
sîntem bucuroşi să ne privim în oglinda propriei noastre fiinţe, a propriului 
nostru suflet, unde presimţim că ne vom vedea aşa cum sîntem în realitate, 
uneori desfiguraţi complect de murdăria păcatelor făptuite. Reoglindirea 
aceasta îl înspăimîntă pe om şi de aceea el n-o mai face niciodată, ori o 
camuflează cu tot felul de înfrumuseţări iluzorice şi false. 

Dar cercetarea conştiinţei est€ o condiţie esenţială a pocăinţei. De 
aceea ea trebµie făcută ţu multă grije şi seriozitate şi împlinind anumite 
condiţii. Care sînt aceste condiţii? 

Ea trebuie să fie credincioasă şi sinceră atît în ceea ce priveşte păcatele 
făptuite cit şi gravitatea acestora. Să fie scurtă şi făcută după anumite 
criterii evanghelice, ca de exemplu după poruncile divine, după cele şapte 
păcate capitale şi după datoriile pe care creştinul le are faţă de Dumnezeu 
şi faţă de oameni. 

La sfîrşitul cercetării conştiinţei se află recunoaşterea sinceră a păca
telor făptuite şi conştiinţa clară a vinei proprii de a Ie fi făptuit. Vina des
pre care este vorba aici nu reprezintă sentimentul unui complex de inferio
ritate, fiindcă ea nu-şi are obîrşia în anumite defecte fizice sau într-o ne
putinţă fizică, ci în conştiinţa trează a răspunderii pe care creştinul o are 
în faţa lui Dumnezeu. Acela care-şi recunoaşte vina pentru păcatele făp-

8. Omul care aparţine acestui tip- după cum ne relatează o legendă -, este 
îndrăgostit de eul său ţ>ropriu, şi ca atare el este îndreptat exclusiv egocentric, în 
cel mai înalt grad. Vanitatea este caracteristica esenţială a acestui om. 

9. Confuzia între păcatele uşoare şi ·cele de moarte poate, de exemplu, duce 
~ la grave conflicte sufleteşti, ce pot, de asemenea, genera turburări mlntale. 
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tuite, nu suferă sub povara unui defect sau a unei deficienţe fizice, care-l 
deosebeşte de ceilalţi oameni normali, ci sub greutatea răspunderii în. faţa 
celei mai înalte instanţe: în faţa lui Dumnezeu 10). Sentimentul de mfe
rioritate, despre care vorbesc psihopatologii şi psihiatrii, duce fie la resem
nare-care face ca profilul omului resemnat să primească trăsături ca: teamă, 
nesiguranţă, jenă, o smerenie bolnăvicioasă, descurajare şi îndoiala în va
loarea proprie - ori Ia protest şi năzuinţa de compensare. Resemnatul este, 
de cele mai multe ori, un om fără posibilităţi şi fără de viitor, fiindcă în ace
sta s-a frînt tocmai acea pregătire pentru viitor, ce caracterizează nădejdea 
creştină. Vina, în sensul în care vorbim noi aici, nu duce nici la resemnare 
şi nici la tendinţa de compensare, ci Ia pocăinţă, care are în centrul ei toc
mai nădejdea cea mare în infinita bunătate a lui Dumnezeu. Conştiinţa 
acestei vini, pentru păcatele făptuite, îl duce pe creştin la căinţă şi-l face pe 
acesta matur pentru pocăinţă. Ea îi trezeşte în suflet părerea de rău, sau 
căinţa, sinceră, pentru păcatele săvîrşite şi dorinţa fierbinte de a nu le fi 
făcut niciodată. 

Căinţa este, deci, o altă etapă a pocăinţei. Ea este o urmare firească 
a conştiinţei vinei. Ea este un act al voinţei, care constă într-o durere a 
sufletului şi repulsiunea faţă de păcatele făptuite. De fapt, căinţa auten
tică nu se raportează numai la urmările faptelor noastre, cît mai ales Ia 
noi, ca fiinţe capabile de a face asemenea fapte reprobabile. Căinţa nu se 
exprimă, de aceea, numai prin cuvintele: ,,ah, ce-am făcut", ci mai ales prin 
„ah, ce fel de om sînt, că am putut face asemenea fapte" 11 ). In căinţă nu 
este vorba numai despre sentimentul valorii noastre proprii, ci despre noi 
-ca persoane, aşa dar ca fiinţe care purtăm chipul lui Dumnezeu în noi şi 
trebuie să trăim în răspundere faţă de Acesta. In căinţă noi trebuie să ajun
gem atît de departe încît să ne putem despărţi de un crîmpei al existenţei 
noastre, pe care să-l excludem din conţinutul axiologic al persoanei pro
prii, şi aceasta din motivul că acest crîmpei a întunecat acest chip şi asemă
nare a noastră cu Hristos. Căinţa este, de aceea, o chestiune care priveşte 
voinţa, care trebuie să se îndrepte, plină de ură, împotriva păcatului. Este 
de altfel aceasta singura ură de care este capabil sufletul creştinului au- , 
ten tic. 

Desigur că prin căinţă şi repulsiune faţă de păcatele pe care le-am făp
tuit, acestea nu sînt făcute inexistente, dar, prin căinţă, voinţa se smulge 
de pe drumul bătătorit pînă acum şi se hotărăşte pentru direcţia care duce 
la desăvîrşirea creştină. Din acest motiv, căinţa nu se referă numai la tre
cutul nostru, la ceea ce am făcut, ci şi la viitor, la ceea ce vom face, în 
sensul că noi trebuie să luăm hotărîrea fermă de a nu mai păcătui. 

Caracteristica esenţială a căinţei trebuie să fie sinceritatea ei, care tre
buie să ducă pînă la „zdrobirea inimii". Toată fiinţa noastră trebuie să 
stea la spatele hotărîrii de a nu mai păcătui şi a părerii de rău pentru pă
catele făptuite. Pentru toate păcatele pe care le-am făptuit şi nu numai 
pentru unele. Cine nu se căieşte de un păcat sau altul făptuit, acela 
n~ este !Datur pentru pocăinţă. Numai prin repulsiunea şi ura împotriva 
pacatulut sub toate formele lui, reuşim să stingem în noi puterea acestuia 

. , 10. Fac~ ace~stă sub_lfniere fiindcă unii caracterologi contemporani sint în-
clinaţi să cons~cI_ere vma ca f1md un complex de inferjoritate , şi ca atare un senti
ment ce impuţmează energia vieţii. 
' 11. Max Scheler, Vom Ewigen im Menschen, 192-1, p•. 24. 
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şi prin aceaşta să ne pregătim pentru întoarcerea cea mare de la păcat 
spre Dumnezeu. 

Şi altceva mai trebuie subliniat în legătură cu această părere de rău. 
Căinţa creştinului nu trebuie să fie o expresie a spaimei în faţa pedepsei 
divine, pentru păcatele ce le-am făptuit, ci căinţa autentic creştină, pe care 
noi o aducem ca jertfă, pentru a ne învrednici de harul iertării divine, tre
buie să fie născută din durerile sufletului nostru şi nemărginita repulsiune 
pe care le-a produs în inima noastră păcatul făptuit. Ne căim, fiindcă prin 
viata noastră, am făcut dovai:la că nu sîntem vrednici de iubirea lui Dum
nez~u. Fiindcă Dumnezeu este ţinta ultimă a tuturor păcatelor noastre. 
Cînd minţim, minţim pe Dumnezeu; cînd furăm pe semenul nostru, pe Dum
nezeu îl furăm; cînd urîm pe oameni, pe Dumnezeu îl urîm. Orice păcat făp
tuit de către noi este un atentat al nostru împotriva lui Dumnezeu. Toate 
săgeţile păcatului, pe care noi le îndreptăm împotriva semenilor noştri. 
ţintesc în spre inima Mîntuitorului. Săgeţile lovesc această inimă, dar ele 
deschid răni adînci şi în sufletul nostru, pe care nu le poate vindeca decît 
căinţa sinceră: Căinţa care se naşte din suspinul: ,,Ţie unuia am greşit 
şi rău înaintea Ta am făcut!". Durerea acestei căinţe este semnul că „pă
mîntul sufletului" nostru este săpat destul de adînc, pentru ca să se usuce 
toate buruienile şi neghina dintr-însul. 

Nici căinţa nu este un act uşor de făcut. Aceleaşi metehne ca superbia, 
luciferismul, aroganţa, blazarea, inconştienţa, pesimismul şi orgoliul sînt 
piedicile care fac imposibilă căinţa, fiindcă acestea ne fac orbi pentru gre
şelile şi păcatele făptuite. Toate acestea nu pot fi înfrînte decît de sora bună 
a căinţei: smerenia creştină. Smerenia este o condiţie esenţială a căinţei, 
fiindcă aceasta din urmă se naşte din smerenie. Prin trufie fariseul s-a 
osîndit, iar vameşul prin umilinţă şi căinţă a cîştigat iertarea păcatelor. 
Aşa ne învaţă Mîntuitorul. • 

Fără căinţă nu există posibilitate de îndreptare, de mîntuire şi deci de 
întoarcere la Dumnezeu. Intoarcerea de la păcat la Dumnezeu este ceea ce 
e mai esenţial în taina pocăinţei şi drumul ce duce la împăcarea noastră 
cu Acesta. Căci Dumnezeu şi păcatul stau pe două planuri opuse. Nimeni 
nu-şi poate întoarce faţa spre Duninezeu, fără ca mai întîi să-şi întoarcă 
faţa de la păcat. Cel care e întors cu faţa spre păcat, nu poate vedea pe 
Dumnezeu. Şi minunea mare pe care o face căinţa tocmai aceasta este, că 
ea ne întoarce faţa spre Dumnezeu şi ne dă curajul de a ne striga păca
tele noastre în faţa_ Acestuia (Ps. 80). 

Mărturisirea păcatelor este o altă etapă a pocăinţei. Plin de scîrbă pen
tru situaţia în care îl aruncaseră faptele sale necugetate şi cu inima zdro
bită de căinţă pentru durerea pe care el o pricinuise tatălui său, Fiul cel 
pierdut se hotărăşte, zicîndu-şi: ,,Scula-mă-voi şi mă voi duce la tatăl meu 
şi voi zice:Tată, greşit-am la cer şi înaintea ta şi nu mai sînt vrednic să mă 
chem fiul tău; fă-mă ca pe unul din argaţii tăi". Din străfundurile miste
rioase ale sufletului omenesc căinţa scoate, după mărturia Mîntuitorului, 
încrederea în iubirea şi nemărginita milă a lui Dumnezeu faţă de noi. ,,Scu
la-mă-voi şi mă voi duce la tatăl meu", zise tînărul rătăcit, în clipa urmă
toare, e.l se smulse din.situaţia tragică în care se găsea şi se îndreptă spre 
ca~a părintească. O nădejde mare îi cuprinsese tot spaţiul fiinţei sale: nă
dejdea că va obţine iertarea. Şi el s-a învrednicit de împlinirea acestei nă
dejdii mari, căci, la apropierea sa de casa părintească, tatăl său îi alergă 
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întru întîmpinare, îl cuprinse în braţele sale şi-l acoperi cu sărutări. Fiul 
îşi începu mărturisirea. Dar bucuria tatălui este fără de margini, fijndcă 
acest fiu al său „a fost mort şi acum a înviat, a fost pierdut şi acum e aflat". 
Este această duioasă scenă biblică eterna imagine a iubirii nesfîrşite, cu 
care Dumnezeu primeşte pe cei ce se întorc, prin căinţă, la El. 

Cea mai critică etapă a pocăinţei este însă mărturisirea păcatelor noa
stre duhovnicului. Şi aceasta din mai multe motive: 

Uneori, la· sfîrşitul cercetării conştiinţei, descoperim în sufletul nostru 
atîta necurăţie şi murdărie, încît ne îngrozim, şi groaza ne paralizează vo
inţa de a păşi mai departe pe drumul pocăinţei, la căinţă şi mărturisirea 
păcatelor noastre. Ea ne ia orice posibilitate de reflexiune, ne împietreşte 
inima, ori ne aruncă în braţele deznădejdii. Şi, în deznădejde, viitorul· ne 
apare ca fiind fără de nici o şansă de ieşire din situaţia în care ne aflăm. 
Ne găsim într-o înfundătură, înapoia unui zid peste care nu se mai poate 
trece. Deznădejdea îl aruncă pe om într-un fel de criză a ·respiraţiei. vieţii, 
fiindcă în deznădejde omul pierde ceea ce e pentru suflet „oxigenul", aşa 
dar, nădejdea într-o soluţie posibilă în viitor a marii probleme a sufletului 
său, şi de aceea omul se consideră ajuns la punctul zero al existenţei sale, 
la punctul limită de frig al acesteia, unde orice mişcare încetează. 

Omul poate, desigur, să deznădăjduiască din motive foarte diferite. Dar 
cea mai tragică deznădejde se naşte în urma păcatului „de a deznădăjdui 
în iertarea păcatelor". In deznădejdea sa, pe care i-o produce conştiinţa pă
catelor săvîrşite, omul exp·eriază o potenţlere a deznădejdii, prin aceea că 
el deznădăjduieşte că păcatele sale pot fi iertate. Acest lucru îi apare ca fiind 
imposibil, şi de aceea el refuză să-l creadă. Insă atunci cînd Mîntuitorul 
îi oferă omului iertarea păcatelor, El nu-i cere acestuia în schimb i:lecît cre
dinţa în iubirea şi mila lui Dumnezeu. El îi cere omului să creadă şi să 
nădajduiască, că Dumnezeu îi va ierta pătatele, pe care el crede că nu şi 
le poate ierta. In faţa acestei pretenţii, nu există decît două posibilităţi: ori 
omul se smereşte în credinţă sub ceea ce este de nepriceput pentru mintea 
lui, ori se scandalizează. Şi, în de7,nădejdea iertării păcatelor, omul alege 
încăpăţînarca. Ofertei pline de iubire a lui Hristos: ,,Vrei să te faci sănă
tos?", el îi opune răspunsul: ,,Nu, aceasta este imposibil, nu vreau să cred 
acest lucru!". 

Intensitatea acestei deznădejdi poate fi observată de ochiul atent al du
hovnicului, dacă acesta urmăreşte tactica celui care deznădăjduieşte. In 
păcate el se îndepărtează de Dumnezeu. In deznădejdea asupra iertării păs 
catelor sale, acesta se retrage şi mai mult şi mai departe de Dumnezeu. In 
deznădejdea care se naşte în urma necredinţei că Dumnezeu îi poate ierta 
păcat~le; acevsta părăseşte poziţia defensivă şi se încăpăţînează pe o poziţie 
negativ~ faţa_ de pumn~zeu. Această poziţie el şi-o întăreşte tot mai mult, 
de la afirmaţia ca chestiunea păcatelor sale şi a ofertei lui Hrisots nu-l mai 
inter_ese~ză, şi pînă la totala negaţie a lucrării mîntuitoa11 a. harului Du
hulU1 Sfmt. In acest caz, drumul spre mărturisire şi pocăinţă este oomplect 
închis 12). 

V Alte ori creJtinul reuşeşte să depăşească acest conflict cu sine însuşi, 
sa se salveze dm punctul acesta zer9 al e'xistenţei sale şi să se prezinte 

. 12. Un studiu temeinic asupra deznădejdii, vezi: Max Sack, Die Verzweiflung. 
Eme Untersuchung ihrer Entstehung und Wesen, 1930. 
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în faţa duhovnicului, cu dorinţa fierbinte de a arunca balastul care îl ame
ninţă cu prăvălirea în abisul nebuniei. El a îndrăznit acest pas, dar pe 
următorul nu-l mai poate face singur, ci are nevoie ele ajutorul înţelegător 
al duhovnicului, care trebuie să-i întindă o mină de ajutor. Dacă duhovni
cul este însă un necunoscător al sufletului omenesc, el procedează ca şi cînd 
totul ar fi în cea mai bună ordine. El îi pune cîteva întrebări stereotipe 
generale, şi cu aceasta crede că îi poate da penitentului dezlegarea ele pă
cate. Descurajat de totala neînţelegere a situaţiei sale de către duhovnic, 
penitentul se închistează iarăşi în crusta deznădejdii sale, care acum devine 
şi mai acută şi mai grava. Penitentul pleacă în drumul său şi mai bolnav 
decît era înainte de a veni la duhovnic. Şi de data aceasta mărturisirea este 
imposibilă. Desigur, mai sînt şi alte piedici în calea mărturisirii, noi însă 
n-am subliniat aici decît pe ·cele mai grele. 

Prin căinţă, păcatul este ţintuit la pămînt, dar abia prin mărturisirea 
acestuia el este cu totul alungat din împărăţia sufletului nostru. Numai 
prin mărturisire el este scos la lumina zilei, care~! usucă şi-l distruge. Căci 
lumina şi păcatul sînt două elemente care se comportă unul faţă de altul 
ca şi focul cu apa. Numai prin mărturisire noi aruncăm balastul păcatelor 
peste bordul fiinţei noastre, şi ne uşurăm vindecîndu-ne. De aceea Sf. Ioan 
Hrisostom zice: ,,Mărturiseşte-ţi păcatele, ca să le distrugi cu totul". După 
ce te-ai coborît în cele mai. de jos caturi ale sufletului tău şi ai adunat toată 
necurăţia pe care ai găsit-o acolo, scoate~o la lumina zilei, mărturisind-o 
în faţa duhovnicului, şi fii fără grijă în ce priveşte păcatul. Indiferent de 
greutatea păcatelor tale, distruge-le prin mărturisirea pe care o faci în faţa 
acelor pe care Mîntuitorul i-a aşezat pentru a dezlega legăturile păcatului. 
Şi Dumnezeul îndurărilor te va ierta. Chezăşia acestei iertări ne-a dat-o 
Mîntuitorul cînd, spînzurat pe Cruce între cer şi pămînţ, s-a rugat pentru 
iertarea păcatelor tîlharului şi a celor care-l răstigniseră, şi Dumnezeu i-a 
iertat. Căci nu există în Scripturi, pentru cei ce le cercetează cu înţelep
ciune, nici un caz în care să nu se fi dăruit har sfinţitor şi iertare celor care, 
căindu-se, şi-au mărturisit păcatele,· iar iertarea să nu fi vindecat rănile 
produse de păcat. Este suficient să i ne adresăm lui Petru, cel care şade 
în casa arhiereului, şi ne va răspunde că, plîngînd amar cu căinţă, a fost 
curăţit de păcatul nespus de mare al tăgăduirii lui Hristos (Mat. 26, 75). 
El n-a ajuns din nou Simon, ci a rămas şi mai departe Apostolul Domnului. 
Sau să-l întrebăm pe Pavel, Apostolul Neamurilor, cum a devenit din Saul 
Ucenic al lui Hristos, şi el ne va trimite pe drumul Damascului, la locul 
unde, căzut în genunchi în faţa Mîntuitorului, el face mărturisirea cea mare 
a vieţii sale. Sf. Părinţi accentuiază că chiar şi Iuda vînzătorul n-ar fi fost 
lipsit de îndurările de iubire, care se revarsă peste aceia care se căiesc sin
cer pentru păcatele lor, dacă acesta, în deznădejdea sa, n-at fi fost propriul 
său călău. Iuda n-a făcut decît drumul pînă la recunoaşterea păcatului 
de moarte făptuit, şi a vinei pe care o purta, zicînd: ,,Am păcătuit, întrucît 
am vîndut sînge nevinovat". Dar, oprit de satana, el n-a putut face pasul 
căinţei şi al mărturisirii păcatului său în faţa lui Dumnezeu. 

Pentru a săvîrşi acest pas al mărturisirii păcatelor, este necesar ca noi 
să f~m mişcaţ_i de curajul pe care-I naşte credinţa în nesfîrşita iubire şi 
bunatate a Im Dumnezeu. Numai cel care are acest curaj poate ajunge la 
sfîrşitul acestei etape, unde se găseşte izbăvitoarea dezlegare de păcate de 
către aceia cărora Mîntuitorul le-a dat această putere. 
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Ajuns la sfîrşitul acestui drum, nespus de anevoios, creştinul trebuie 
să-şi ia asupra sa ispăşirea păcatelor sale. Ispăşirea este ultima etapă a 
pocăinţei în care sufletul rănit de săgeţile păcatului trebuie să se vindece 
„prin fapte vrednice de pocăinţă" (Luca 3, 8). Căci sufletele rănite de către 
păcat nu se liniştesc, pînă ce nu restabilesc în împărăţia lor frumuseţea sfin
ţeniei lor, stricată prin păcat, şi aceasta prin fapte bune, contrarii celor rele 
săvîrşite pînă acum. Este etapa în care, după ce s-a pus diagnosticul ma
ladiei de care suferă penitentul, se administrează medicamentul, care trebuie 
să aducă însănătoşirea şi îndreptarea vieţii. Acest medicament este cano
nul (epitimia). 

Singura mărturie, de altfel, că noi am termjnat cu triumf răfuiala cea 
mare cu păcatul din noi, este mărturia făcută prin fapte, că am luat hotă
rîrea de a nu mai păcătui. In această hotărîre sîntem susţinuţi acum, după 
primirea Tainei 1vlărturisirii, şi de harul şi de graţia mîntuitoare, sfinţitoa
re şi întăritoare a lui Hristos, pe care ni le-a împărtăşit preotul duhovnic 
prin rostirea rugăciunii de dezlegare a păcatelor. 

Şi trecerea prin această etapă este destul de dificilă, fiindcă ea pre
tinde ca duhovnicul să fie un adevărat „medic sufletesc", o profesiune care 
reclamă din partea ac~stui medic însuşiri cu totul deosebite. Fiindcă „oricît 
de grea şi anevoioasă ni se pare arta medicinei, - zice Sf. Grigorie de Na
zianz -, tot mai greu este să studiezi şi să vindeci moravurile, pasiunile, 
viciile şi înclinările rele". El trebuie să fie nu numai un bun diagnostician 
duhovnicesc, ci şi un bun psiholog, psihopatolog şi psihiatru, şi să cunoa
scă temeinic ştiinţa, aşa de necesară a higienei sufleteşti 1 3). Un duhovnic 
bun este tot atît de căutat ca şi un medic bun. Căci mărturisirea trebuie 
să fie „o doctorie care să schimbe un osîndit într-un om slobod ... , dintr-un 
rob al diavolului să facă un fiu al lui Dumnezeu ... , ea este un lucru nea
semănat mai mare decît dacă ar fi făcut Dumnezeu altă lume nouă". Acesta 
e rostul epifimiilor 14 ). Ele au un caracter pedagogic-educativ şi sînt admi
rabile mijloace de pocăinţă şi de realizare a desăvîrşirii şi curăţiei sufle-
teşti, cu care trebuie să primim Sf. Impărtăşanie. • 

Acesta este drumul pe care trebuie să-l parcurgă acela care voieşte să 
se împărtăşească cu dumnezeiasca Taină a pocăinţei. E un drum greu şi 
plin de multe riscuri, dar el este un drum care merită să fie parcurs, fi
indcă la sfîrşitul lui se află cea mai mare răsplată de care se poate bucura 
un muritor: victoria asupra păcatului. Şi, după învăţătura Bisericii noastre, 
cea dintîi datorie şi cea mai mare temă a vieţii creştinului în această viaţă 
este obţinerea acestei victorii, aşa dar mîntuirea sufletului din sclavia pă
catului. Desigur, acesta (creştinul)" mai are de realizat şi alte scopuri în 
această lume. Familia, patria, societatea, statul, civilizaţia şi cultura sînt 
ordinele în care el îşi durează existenţa sa şi experiază virtutea iubiri aproa
pelui. Toate acestea sînt pentru el însă numai mijloace pentru realizarea 
scopului de căpetenie al existenţei creştine: mîntuirea sufletului. In această 

1:;l. Vezi: Bergmann, op. cit.; Dr. Med. J. H. Schultz, Ps;ychiatrie u. Seelsorge 
1926. . , 

_ 14_- Epitimiile nu urmăresc deci nici satisfacţia Legii divine, călcate, şi nici 
satisfacţia pe care Dumnezeu ar pretinde-o de la om, CUlll invată Biserica Romano
Catolică, ci ele sînt «medicamente divine morale», Clllil le numeşte Grigorie de Nissa. 
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lume a trecătorului, numai sufletul curat şi viaţa virtuoasă contează pen
tru creştin, fiindcă, după mărturia Mîntuitorului, numai acesta are valoare 
eternă. Restul poate fi uneori păstrat ori pierdut. Căci: ,,Ce va folosi omu
lui de ar dobîndi lumea toată şi-şi va pierde sufletul său? Sau ce va da 
omul, în schimb, pentru sufletul său?" (Marcu 8, 36-37). 

De acee;:i, porunca cea mare a Evangheliei: Toate strădaniile noastre, 
din afară şi din lăuntru, să fie închinate păstrării curăţiei sufletelor noastre 
de întinăciunea păcatului, folosindu-ne cît mai des de pocăinţă, fiindcă 
numai în modul acesta vom putea să cîştigăm mîntuirea, bunul cel mai de 

- preţ pe care îl caută creştinul în marginile acestei lumi. 
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Pr. Prof. Isidor Todoran 

CONCEPTUL DE DUMNEZEU 
ÎN TEOLOGIA LUI KARL BARTH 

Cugetarea ţeoiogică protestantă prezintă din capul locului, ca una cfin
tre însuşirile ei esenţiale, o anume nestabilitate. Lucrul acesta se petrece 
astfel, cu toate că această cugetare vrea să fie şi să rămînă protestantă, 
1;,i cu toate că, de fapt, este şi rămîne protestantă, adică după anumite prin
cipii protestante, şi poate tocmai fiindcă este şi rămîne prostestantă. Căci 
tocmai principiile după care se conduce gîndirea protestantă îi permit şi-i 
fundamentează chiar nestabilitatea. • 

Aşa se explică faptul că protestantismul, mereu neliniştit şi frămîntat, 
cunoaşte în istoria lui o mulţime de curente şi şcoli teologice, determinate 
atît de dinamica interioară protestantă, lipsită doctrinar de un punct 
arhimedic şi de o linie dreaptă de desfăşurare, cît şi de influenţe pe teren 
religios a diferite idei şi sisteme de cugetare apărute în evoluţia gîndirii 
fiiosofice profane. Astfel, născut d_intr-un protest zguduitor, iniţial îndrep
tăţit, faţă de despotismul şi nesfîrşitele abuzuri ale romano-catolicismului 
îndepărtat de spiritul· evanghelic, protestantismul îşi conturează în focul 
luptei unele poziţii proprii, reliefate apoi în perioada „ortodoxiei protestan
te", după care se deschide lunga serie de curente şi şcoli teologice, cu dife
rite ramuri şi ele, de ia pietism şi raţionalism, trecînd prin idealism, sen
timentalism de nuanţă panteistă şi moralism, pînă la liberalism, neocalvi
nism, neoluteranism, existenţialism şi, în urmă, la teologia reformatorică 
barthiană, nepăstrîndu-se între toate aceste poziţii teologice decît foarte pu
ţine puncte comune, doar atitudinea protestatară individualistă, solafideis
mui şi considerarea Scripturii ca singur izvor al Revelaţiei şi singură auto
ritate, pentru ca seria curentelor şi şcolilor să rămînă încă deschisă. 

Astăzi, cei mai puternic curent religios protestant, care a cuprins o 
considerabilă parte a protestantismului, producînd unele ecour-i chiar şi în 
afară de lumea protestantă, este teologia impropriu numită dialectică sau 
teologia crizei, iniţiată de Karl Barth 1), calvin, şi avînd, alături de acesta, 

1. Pe lingă predici, conferinţe ţinute in mai multe ţări şi articole in reviste, 
mai ales în revista Mişcării teologiei dialectice, «Zwischen den Zeiten», şi, din 1934, 
in «Teologische Existenz heute» şi «Evangelische Theologie», lucrările principale ale 
lui K. Barth sînt: Der Romerbrief (Epistola către Romani), ed. I, 1918, ed. II, com
plect refăcută, 1922, şi mai multe ediţii ulterioare, Chr. Kaiser, Mlinchen. Das Wort 
Gottes w1d die Theologie ( Cuvintul lui Dumnezeu şi Teologia), ed. I, 1924, şi alte 
ediţii ulterioare, Chr. Kaiser, Mtinchen. Die Theologie rmd die Kirche (Teologia şi Bi
serica), Chr. Kaiser, Mtinchen, 1928. Die Auferstehrmg der Toten. - Eine akade
mische Vorlesung liber I Korinther, 15. (lnvierea morţilor. --' Curs academic despre 
I Cor. 15), Chr. Kaiser, Milnchen, 1924. Erklărrmg des Philipperbriefes. (Explicarea 
Epistolei către Fili peni), Ch. Kaiser, Mtinchen, 1928. Die Lehre vom W&t Gottes. 
Prolegomena zur christlichen Dogmatik. (lnvăţătura despre Cuvîntul lui Dumnezeu. 
- Prolegomene la dogmatica creştină), Chr. Kaiser, Milnchen, 192-7, refăcută in 
1932 şi 1935 cu subtitlul de: Prolegomena zur kirchlichen Dogmatik; lucrarea consti
tuie partea I din Die kirch!liche Dogmatik (Dogm,ll.tica bisericească) din care 
pînă azi, . au mai apărut: partea li-a din voi. I, apoi vol. II, in două pă.r.ţl, şi vo,1'. 
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ca principali reprezentanţi pe Emil Brunner, Ed. Thurneysen, luteranul Fr. 
Gogarten, cărora se adaugă un mare număr de teologi protestanţi de pretu
tindeni 2 ), şi calvini (reformaţi) şi I uter ani, de astă dată accentul ne mai 
punîndu-se pe diferenţierea confesională, ci pe unitatea fundamentală a re
formei. Căi:;:i teologia crizei ar vrea să fie, peste deosebirile confesionale din
tre ramurile protestante, ca o nouă reformă, tocmai printr-o întoarcere Ia 
principiile reformei şi printr-o adîncire a acestora. 

In mediul ei, acestei teologii i s-a dat numele de teologie dialectică, 
numire pusă în directă legătură cu metoda întrebuinţată de ea, metodă nu
mită impropriu dialectică, fără a fi adevărată metodă dialectică; iar numirea, 
de teologie a crizei i se dă din cauza poziţiei pe care ea o re_zervă omului, 
în raportul acestuia cu Dumnezeu, poziţie de necurmată criză, omul stînd 
mereu sub judecată, poziţie de nelinişte şi tulburare, zbucium şi frămîntare, 
grijă şi strîmtorare, nesiguranţă şi dezechilibru perpetuu, determinate de 
conştiinţa păcătoşeniei, în opoziţie cu li"niştea şi siguranţa credinţei afirmate
de teologia protestantă anterioară. 

In spiritul metodei barthiene-metodă care aminteşte nu procedeul me
todic hegelian, în care opoziţia dintre teză şi antiteză se depăşeşte în unitatea 
superioară a sintezei, ci se leagă mai degrabă de doctrina kantiană a anti
nomiilor, în care opoziţia dintre cele două aserţiuni în cauză rămîne, ne
putîndu-se suprima - orice afirmaţie religioasă simplă este în chip nece
sar antiteza altei afirmaţii religioase simple, astfel că afirmaţia religioasă 
deplină şi cuprinzătoare este necesar paradoxală, antinomică. De aceea, 
după Barth, cugetarea teologică procedează prin teze şi antiteze, exclusiv 
prin teze şi antiteze, prin întrebări şi răspunsuri, ca într-o conversaţie între 
doi adversari care se înfruntă. 

Chipul acesta de a privi adevărul religios ca necuprinzîndu-se integral 
în afirmaţii religioase simple, luate izolat, nu este deloc nou; el se găseşte 
în justa lui măsură la Sf. Părinţi, care au _cultivat şi dezvoltat o teologie a 
tainei, după care adevărul dumnezeiesc prin chiar natura lui depăşeşte ti
parele logice simple. De aceea Ia cunoştinţa acestui adevăr se ajunge prin 
credinţă, iar exprimarea lui adesea nu este cu putinţă dech prin formule 
antinomice. Dar Sf. Părinţi au întrebuinţat într-o tot atît de largă măsură 
şi puterile naturale ale minţii omeneşti în funcţiunea lor obişnuită, căci şi 

m, în patru părţi, cuprinzînd învăţătura despre Dumnezeu şi despre creaţie. Fides
quaerens intellectum. - Anselms Beweis der Existenz Gottes in Zusamm.enhang sei-
nes theologischen Programms (Credinţa în căutarea intelectului. Argumentul lui An
selm despre existenţa lui Dumnezeu, în legătură ~u programul lui teologic), Chr. 
Kaiser, Mi.inchen, 1931. Offenbarung, Kirche, Theologi,;, (Revelaţie, Biserică, Teolo-
gie), nr. 9 din «Theologische Existenz heute», Mtincheri, 1934. Nein! - Antwort an· 
Emil Brunner (Nu! - Răspuns lui Emil Brunner), nr,. 14 din «Theologische Existenz,. 
heute», Mtinchen, 1934. Credo. - Die Hauptprobleme der Dokmatik dargestellt im 
Anschlusa an das Apostolische Glaubensbekenntnis (Credo. - Principalele probleme 
ale dogmaticii, expuse în legătură cu Simbolul Apostolic), Chr. Kaiser, Mi.inchen, 
1935. Gotteserkenntnis und Gottesdienst nach reformatorischer Lehre (Cunoaşterea 
lui Dumnezeu şi cultul divin după doctrina reformatorică), Zollikon, Zi.irich, 1938. Die 
protestantische Theologie im 19 Jahrhundert (Teologia protestantă în secolul al XIX-
Iea, Zollik~n, Zi.irich, 1947. Dogmatik im Grundriss (Dogmatica în schită) Zollikon. 
Ztirich, 1?.4 7. Im;preună cu Heinrich Barth, Zur Lel\re vom Heiligen Geist ( Asupr~ 
invăţăturu despre Sf'mtul Duh), Chr. Kaiser, Mtinchen, 1950. . • 

2. Adolf Keller, Der Weg der dialektischen Theologie durch die kirchliche 
We~t, Mtinchen. 1931, pp. 40-154; N. Chiţescu, Ortocloxie şi Protestantism, în «Orto
doxia», an. II (1950), nr. 3, pp. 433-435. 
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acestea tot de la Dumnezeu sînt date,' şi nu pentru a împiedeca cunoaşterea 
Lui, ci dimpotrivă., La K. Barth, însă, procedeul antinomic este aplicat cu 
exclusivitate, de unde o întreagă serie de urmări păgubitoare şi exagerări, 
cum vom vedea. 

, Este un fapt prea bine cunoscut că, în concret, în consideraţiile teolo
gice, oricît de tare ar fi buna credinţă, eroarea se poate amesteca şi adesea 
chiar se amestecă cu adevărul, mai ales atunci cînd lipseşte îndrumarea Bi
sericii infailibile. Acesta este cazul şi cu teologia barthiană. De aceea, ur
mărindu-i expunerile, se cere o deosebită atenţie pentru a nu lua uneori eroa
rea drept adevăr şi mai cu seamă pentru a distinge limita dincolo de care 
începe domeniul exagerării şi arbitrariului teologic. 

Credem că, dintru început, această prevenire este necesară pentru cel 
ce face cunoştinţă cu ideile teologice barthiene şi în deosebi cu vigoarea cu 
care sînt susţinute, vigoare care nu odată parcă vrea să acopere deficienţe 
de fond. 

Infăţişăm mai întîi liniile mari şi atitudinea generală a teologiei bar
thiene. 

Adevărurile divine, transcendente, nu pot fi exprimate printr-o afirma
ţîe simplă, căci aceasta este inevitabil unilaterală, neredînd decît unul din 
aspectele adevărului dumnezeiesc necuprins. De aceea adevărurile trans
cendente sînt pentru noi antitetice şi nu se pot exprima decît în judecăţi tot 
antitetice, care să le redea aspectele diferite şi opuse. De pildă, nu este cu 
putinţă să se exprime adevărul deplin asupra persoanei lui Iisus Hristos 
prin simpla afirmaţie că este Dumnezeu, după cum nici prin aceea, tot sim
plă, că este om. Fiecare dintre aceste două afirmaţii, dacă se ia independent 
una de alta, deşi nu este în sine greşită, nu este totuşi suficientă ca să ex
prime misterul persoanei Mîntuitorului, Iisus Hristos este Dumnezeu întru~ 
pat, persoană în două naturi, dumnezeiască. şi omenească, Dumnezeu-Om_ 
De aceea, adevărul tainei Intrupării nu se poate exprima nici prin supri
marea unuia dintre poli, acela al naturii omeneşti, opus celui divin, adică· 
prin absorbţie monofizită a omenescului în dumnezeiesc, nici prin păstrarea 
lor în neunire reală personală, ca în dioprosopismul nestorian, ci adevărul 
întreg şi nealterat, deşi necuprins, se găseşte numai în afirmaţia antinomi~ă 
a misterioasei unităţi teantropice sau teandrice, numită unire ipostatică. De 
asemenea, oricît de paradoxală ar părea mintii omeneşti antinomia dogmei 
Sfintei Treimi, prin afirmaţia unităţii de fiinţă şi în acelaşi timp a trinităţii 
persoanelor, ea exprimă întru totul adevărul revelat, impunîndu-şi prin acea
sta caracterul supralogic sau supraraţional. Şi acest caracter îl au toate 
adevărurile dogmatice. 

Acelaşi lucru reiese şi din considerarea polarităţii har-păcat din viaţa 
creştină. Experienţa creştină nu poate fi descrisă şi înţeleasă numai ca ex
perienţă a harului, căci ea este condiţionată tot aşa şi prin polul opus, a.cela 
al păcatului. In sine, sinteza dintre har şi păcat este cu desăvîrşire impo
sibilă şi totuşi în experienţa contra.dictorie, paradoxală, a creştinului, ele 
apar ca aspecte tot atît de reale ale unei afirmaţii antinomice. 

Adevărul religios se exprimă, aşa dar, prin judecăţi care par să se 
excludă între ele, prin afirmaţii antinomice, procedeul antinomic fiind pen
!ru spiritul um~n. al credJnci?sului,_ ~rea slab, singurul mijloc de a prinde 
m for~ule potrivit~ adevarunle religioase transcendente .. Adevărul, pe care 
numai Dumnezeu Ii poate spune cu adevărat, nu poate fi afirmat de către 
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omul credincios decît în formă contradictorie, paradoxală. Vorbirea directă, 
liniară, stîlceşte adevărul religios: Barth crede chiar că-l stîlceşte totdeauna. 
Acest lucru se datoreşte faptului că Revelaţia divină, reflectîndu-se în su
fletul omului credincios, în chip necesar se sparge - nu Revelaţia în sine, 
ci conştiinţa care o primeşte -, întrucît credinciosul nu poate prinde în uni
tate realităţile aparţinînd celor două sfere opuse: cea transcendentă divină 
şi cea cosmică şi umană, între care nu există punte de trecere. 

Astfel, afirmaţiile credinţei cuprind totdeauna un da şi un nu, deci ele
mente opuse, antitetice. In unitatea necuprinsă a firii dumnezeieşti, care, 
cum spunea Cusanus, este cemplexio sau coincidentia oppositorum, aceste 
elemente opuse şi contradictorii se vor fi topind într-o armonie inaccesibilă, 
dar conştiinţa, omu,Iui:',credincios în raport cu ele rămîne antinomică, în 
contradicţie. De aceea lucrarea harului, de pildă, nu e înţeleasă decît de 
acela care cunoaşte păcatul. Creştinul gîndeşte asupra păcatului în lumina 
harului, deşi o unitate între acestea este total exclusă. Prin urmare~ afirma
ţiile credinţei nu pot să fie simple afirmaţii, prea transparente şi prea di
recte, ci expresiuni antitetice. Iar a pretinde că adevărul religios poate fi 
exprimat prin judecăţi simple, însemnează a încerca să se supună minţii 
umane a credinciosului realitatea divină, adică a domina misterul Divini
tăţii, însemnează a se lăsa condus de orgoliu omenesc şi a manifesta-o prin 
nimic justificată certitudine interioară. A proceda în felul acesta însemnea
ză a ţine seamă de ceea ce omul afirmă despre Dumnezeu şi lucrurile di
vine şi nu de· ceea ce Dumnezeu însuşi descoperă despre Sine şi despre ra
porturile Sale cu lu.mea. 

Rezultă din toate acestea că, după Barth, adevărata cugetare teologi
că se va feri să considere şi să trateze obiectul credinţei aşa cum este tra
tat obiectul ştiinţei, ordonat după categoriile omenescului, într-o logică li
niară, discursivă. Gîndirea teologică nu este gîndire' discursivă, ci gîndire 
existenţială, adică atitudine faţă de realitatea divină, mişcare reală, con
cretă, act determinat de sentimentul de responsabilitate în faţa lui Dumne
zeu, care se adresează păcătosului. Şi astfel cuvîntul divin, apelul direct 
al lui Dumnezeu adresat păcătosu;Jui, este punctul de plecare al cugetării 
teologice antinomice, al ~ărei rost constă în primul rînd în a elimina din 
cuvîntul revelator al lui Dumnezeu orice element uman, care îi este străin 
si care îl denaturează. 
' In ce priveşte cuvîntul lui Dumnezeu, acela posetlă în sine evidentă şi 
autoritate supremă, ne mai avînd nevoie de nici o temeinicire ştiinţifică. 
Nici o fundamentare ştiinţifică sau filosofică nu poate adăuga nimic Ia ade
vărul te61ogic. De aceea, pentru Barth, orice strădanie apologetică pentru 
a demonstra adevărul religios prin mijloace de ordin filosofie, este inutilă. 

Astfel, deodată cu stabilirea unei metode particulare de tratare a obiec
tului ei, teologia barthiană formulează şi o nouă teorie a cunoaşterii reli
gioase, care însă reaminteşte şi poziţii mai întîlnite cîndva în istoria ere
ziilor, ca aceea a dualismului gnostic al lui Marcion. 

Teologia barthiană este protestatară şi antitetică şi prin forma ei, prin 
atitudinea ei, prin caracterul ei combativ - a fost numită şi teologie com
batantă -, aşezîndu-se în antiteză faţă de liniştea cu care teologia protes
tantă anterioară trata problemele religioase, în antiteză cu afirmaţiile ace
lei teologii, în antiteză cu teologia în genere, în antiteză chiar cu Biserica, 
deşi vrea să fie teologie bisericească. 
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Ca atitudine generală, teologia barthiană a crizei se ridică împotriva 
întregii teologii protestante de peste un veac, criticînd cu vehemenţă toate 
curentele şi şcolile precedente, pe care le acuză de cădere în antropocen
trism. 

Antropocentrismul acesta, care nu este creştin, creştinismul fiind teo
centric, se manifestă în încrederea prea mare în om, adică în încrederea 
mai mare în om decît în Dumnezeu, şi se găseşte, mai vizibil sau mai aco
perit, în toată teologia anterioară celei reformatorice barthiene, anume: 
şi în trădarea teologică a protestantismului cultural (Kulturprotestantis
mus), care,încearcă o conciliere cu cultura modernă, căzînd în relativismul 
şi subiectivismul acesteia; şi în teologia critică sau în şcoala istorică (Reli
gionsgeschichtlicbe Schule), tare se întemeiază pe un studiu comparativ 
al religiilor; şi în critica ruinatoare a raţionalismului, care ajunge în cele 
din urmă să nege orice autoritate, inclusiv a Sfintei Scripturi; şi în lipsa 
de înţelegere a esenfialului din vestirea evanghelică a dogmatiştilor raţio
nalişti sau idealişti, pe care îi interesează mai mult ce au fost şi ce au 
spus oamenii Bibliei, dar mai puţin cuvîntul lui Dumnezeu, vesti't prin ei; 
şi în orice mistică, veche sau modernă, ca şi în teologia experienţei şi în 
cea schleiermacheriană a conştiintei, întrucît toate acestea se împărtăşesc 
din eroarea fundamentală caracteristică p.entru veacul trecut, anume luarea 
ca bază a ceea ce se petrece î11 conştiinţa umană, deci fundarea gîndirii 
teologice pe un element uman. In deosebi Schleiermacher, purtătorul de cu
vînt al romantismului religios, este făcut răspunzător de invaqarea uma
nismului în teologie. în forma subiectivismului, psihologismului şi indivi
dualismului, făcînd din teologie o teologie a imanenţei, o fenomenologie a 
conştiinţei religioase, prin urmare doar o antropologie, nu o teologie. 

Dar nici teologia „ortodoxiei protestante" nu-i lipsită de mare vină, 
după Barth, din cauza afirmării certitudinii mîntuirii, întemeiată nu pe cu
vîntul lui Dumnezeu, ci pe anume experienţe şi interpretări, din cauza pro
clamăriii unei siguranţe de sine a credinţei, siguranţă în care se ascunde 
orgoliul religios al omului în forma lui cea mai înaltă. 

De aceea, avînd în vedere această nemiloasă critică a insuficienţei şi 
defectelor de orientare justă a cugetării teologice prot_estante de pînă aici 
- pînă la teologia crizei -, unora le place să numească pe K. Barth „te-
ribilul Mare Inchizitor al teologiei moderne" 3). • 

Impotriva relativismului modern, care ca idealism, umanism, indivi
dualism, subiectivism şi criticism a influenţat puternic şi gîndirea teolo
gică, teologia barthiană susţine un absolutism teologic, absolutismul soco
tit al cuvîntului dumnezeiesc. Singur acest absolutism face cu putinţ~ pără
sirea pansubiectivismului trăirii interne şi asigurarea obiectivităţii rnnoaş
terii religioase, astfel ca teologia să gîndească din nou, cu toată seriozitatea, 
ideea de Dumnezeu, încei'cînd oarecum o săritură în veşnicie 4); si!1gur 
acest absolutism păstrează nestricat raportul dintre Dumnezeu si omul cre
dincios, raport pe care relativismul îl alterează în diferite forme, nînă la 
nimicire. Din capul locului, relativizînd divinul însuşi, reducînd pe Dumn"
zeu la ideea de Dumnezeu, iar divinul la o însuşire a conştiinţei uman~ 
credincioase, relativismul nesocoteşte cuvîntul dumnezeiesc şi astfel nu Sf' 

3. Ad. Keller, La theolog-ie dialectique de Karl Barth et de ses Amis în «Le 
·Christianisme social», nr. 9, Dec. 1928, p. 1113. ' 

4. K. Barth, Romerbrief; ed. 6-a, p. 297. 
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mai poate considera teologie, oricît ar pretinde aceasta. Căci una este con
ştiinţa de Dumnezeu, şi altceva Dumnezeu însuşi. 

Idealismul, în deosebi, desfiinţează raportul religios, prin aceea că arr.>
pretenţia să-şi pună el însuşi obiectul. Dar în raportul religios nu omul 
credincios există de sine, ci Dumnezeu; nu Dumnezeu poate fi pus, ci cre
dinciosul este pus. 

Viciul esential al idealismului se descoperă şi în pretenţia lui de a fun
damenta acţiunea morală. c'ăci idealismul etic supune fapta morală m: 
voinţei unei persoane, ci unei idei morale, creaţie a raţiunii în sine. Prin 
aceasta acţiunea pierde caracterul unui raport de răspundere personală·, de
ascultare, chiar şi în cazul cînd se conformează unei norme absolute. Căci 
ideea de absolut încă nu este absolutul şi nici chiar absolutul încă nu este
Dumnezeu, ci doar o abstracţie a omului. Astfel, în idealism, acţiunea se 
întemeiază pe o abstracţie, nu pe voinţa divină. Această orientare spre ab
stracţie este socotită de către teologia crizei drept ultim efect al gîndirfr 
eline, pentru înlăturarea căruia se impune întoarcerea la concepţia biblică 
v,echitestamentară, voluntaristă şi personalistă, despre Dumnezeu. 

Orice sistem idealist, prin însuşi modul gîndirii statice şi moniste, pe
care se întemeiază, este străin de realitate şi deci fundamental greşit. Gîndi
rea statică monistă se caracterizează prin tendinţa spre sistem, spre uni
tate, spre ordine logică, spre stăpînire umană prin abstracţiile minţii. Teo
logia modernă - protestantă - s-a lăsat prinsă în mrejele acestei gîndiri· 
şi astfel, pătrunsă de spiritul ei, încearcă ceea ce este imposibil în sine, anu
me să introducă pe Dumnezeu în unitatea de sistem construită de spiritul 
omenesc şi oarecum să-i determine locul pe care poate să-l ocupe în acesta. 

Opoziţia faţă de acest punct de vedere relativist, oricare i-ar fi formele 
de manife~tare, constituie unul din punctele de plecare ale teologiei refor
matorice barthiene. 

O a doua poziţie care, alături de aceea a relativismului în diferitele· 
lui forme, constituie dintru început ţintă a atacurilor teologiei barthiene este 
optimismul teologic, apărut în teologia protestantă fie ca sentiment al si
guranţei cunoaşterii (siguranţa gnoseologică), fie ca sentiment al siguran
ţei mîntuirii (siguranţa soteriologică), fie care credinţă în misiunea cul
turală, manifestată în aşa numitul protestantism cultural". 

Siguranţa de cunoaştere, atît de vizibilă în teologia numită ştiinţifică, 
nu este decît o iluzie, rezultată din influenţa metodelor filosofiei şi a celor 
ale ştUnţei poziti':'e asupra teologiei. S-a crezut astfel că se poate ajunge 
la un ultim dat, un dat imediat, fie al conştiinţei, fie al experienţei evidente· 
în sine, pentru ca pe acesta să se construiască edificiul sigur al cunoaşterii. 
De aici a rezultat, pentru teologie, un optimism în ce priveşte cunoaşterea 
religioasă, ca şi un optimism referitor la teoria şi tehnica sau arta educaţiei' 
religioase. Dar, propriu zis, nu s-a ajuns decît să se studieze şi să se lămu
rească unele stări religioase istorice şi psihologice, făcîndu-se doar istorie 
şi psihologie, deci ştiinţă, nu teologie. De aceea, acestui nejustificat opti
mism teologic, teologia barthiană înţelege să-i opună un pesimism radicai• 
de cunoaştere. Căci, după ea, realitatea divină nu este dată nici în istorie, 
nici în psihologie; iar omul religios, cu ştiinţa lui nu poate să-şi însuşească 
această realitate, întrucît finitul nu poate nici într-un chip să cuprindă in
finitul (Finitum non capax infiniti). Niciodată şi nicicum, divinul nu poate 
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deveni obiect, nici ca fapt istoric, nici ca stare sufletească, de unde zădăr-
nicia oricărei pretenţii omeneşti de 'a-l prinde sau de a şi-l însuşi. . 

Alături de acest pesimism gnoseologic, teologia barthiană susţine şi un 
pesimism etic, referitor la fapta umană în genei-al şi la cultură şi morală în 
special, ca pol opus optimismului teologiei anterioare. Optimismul acesteia 
din urmă reprezintă corespondentul teologic al credinţei omului burghez în 
stabilitatea terenului economic şi politic pe care se găsea, ca şi al încre
derii în statornicia principiilor lui de conduită, prin care i se părea că cu
noaşte binele şi-l poate săvîrşi mai mult prin puteri proprii. Prin aceasta 
s-a încercat o moralizare. burgheză a creştinismului, şi s-a manifestat pu
ternic tendinţa pelagianistă a acestei teologii, avînd ca urmare o siguranţă 
etică trufaşă a omului care a îmbrăţişat-o, incompatibilă cu raportul reli
gios. De aceea, Biserica graţiei, cum îi place protestantismului să se nu
mească, trebuie să respingă total acel optimism. 

Optimismului etic îi corespunde pe teren strict religios, mai ales în 
luteranism, siguranţa posedării mîntuirii, sentimentul că omul, avînd cre
dinţa, este deja mîntuit. Amîndouă aceste forme de optimism sînt, pentru 
teologia barthiană, adevărată nebunie. Căci omul păcătos n-are nimic, mi 
posedă nimic şi nu este decît obiect al mîniei divine. Binele şi mîntuirea 
sînt ascunse pentru omul păcătos; iar omul numai păcătos este. ,,Cel din 
urmă lucru pe care un om păcatos îl poate avea, este siguranţa" 5). Numai 
fariseul este sigur de religia şi morala lui, şi tocmai de aceea rămîne pri
·zonier al iluziilor lui, în timp ce vameşul cel. ce stă de o parte tremurînd 
exprimă, în îndoiala şi disperarea lui chiar, adevărata esenţă umană a cre
dinciosului şi poate, nimic avînd, să primească totul de la Dumnezeu. Esen
ţa omului credincios este problematicul, iar cine nu vede aceasta, înţelege 
prea puţin din omul religios, sub ale cărui picioare nu există nici un fun
dament etic solid. Cel ce îşi închipuie că, religios sau moral, posedă ceva, 
se înşeală, căci posesiunea însemnează stăpînire, însemnează suveranitate, 
iar acestea sînt numai ale lui Dumnezeu. Astfel că posesiunea religioasă 
€ste o contradicţie în sine. 

Prin urmare, în opoziţie cu teologia anterioară, aceea a exageratei cer
titudini interioare şi a netulburatei siguranţe· a mîntuirii, K Barth afirm? 
D teologie care poate fi numită a totalei disperări, cu pierderea totală a în
-crederii în tot ceea ce este omenesc, chiar şi în cele mai puternice şi mai 
sublime convingeri religioase sau în cele mai profunde experienţe religioase 
ale credinciosului, rămînîndu-i acestuia singură credinţa ca atţiune exclu
siv divină în sufletul lui. Teologia barthiană este astfel atît o teologie a 
scepticismului radical, cît şi a absolutismului integral al credinţei. 

Prin această negaţie totală a valorii factorului omenesc în raportul cu 
Dumnezeu şi prin afirmarea cu exclusivitate a suveranităţii absolute a lui 
Dumnezeu, K Barth caută să reînnoiască teologia lui Calvin, acel soli Deo 
gloria calvin, nu însă fără o încercare de sinteză cu doctrina lui soia fide, 

Referitor la teologia lui K Barth, în general, mai este de remarcat că 
ea nu vrea să fie un sistem teologic, în rînd cu alte sisteme teoloaice chiar 
dacă ar fi deasupra "tuturora. Barth respinge pentru cugetarea sa"' tedloaică 
noţiunea de sistem, întrucît sistemul, orice sistem ·de idei este construbctic 
idealistă şi deci cu toate metehnele inerente unei astfel d~ construcţii, t~c-

5. Ad. Keller, Der Weg der dialel,tischen Theologie ... , p. 22. 
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mai ceea ce vrea Barth să evite peste tot. Aceasta, însă nu însemnează că, 
la Barth, nu se conturează de fapt o anumită atitudine fundamentală, care 
se descoperă fără prea mare greutate, în chipul cum pune şi încearcă să 
rezolve feluritele probleme ceologice; după cum nu însemnează că în teo
logia barlhiană ar lipsi o idee centr~lă şi un fir conducător, în raport cu 
care, toate amănuntele să primească un anume înţeles. Ori acestea sînt 
tocmai ceea ce echivalează CLl un sistem. Şi astfel se pare că Barth constru
ieşte totuşi, fără să vrea, un sistem. 

Ceea ce ne interesează în deosebi, în paginile de faţă - după ce ,am 
arătat unele poziţii-cheie ale teologiei lui K. Barth - este ca, ţinînd seamă 
de liniile mari ale gîndirii teologice barthiene, să determinăm ideen de 
Dumnezeu şi rolul ei în cadrul acestei gîndiri, încheind apoi printr-o serie 
de consideraţii critice, şi asupra teologiei barthiene în general, şi în special 
asupra ideei de Dumnezeu din această teologie, în lumina Ortodoxiei. 

Principala problemă în care se conturează poziţia aparte a teologiei 
barthiene este problema divină, din care derivă toate celelalte probleme teo
logice. Iar ideea centrală a concepţiei lui K. Barth este aceea a transcen
denţei şi suveranităţii sau primatului voinţei lui Dumnezeu. ,,Dumnezeu este 
în cer, iar tu eşti pe pămînt". Relaţia acestui Dumnezeu cu acest om, rela
ţia acestui om cu acest Dumnezeu, pentru mine este tema Bibliei şi totalul 
filosofiei într-una" 6). Transcendenţa lui Dumnezeu decurge necesar din 
sfinţenia lui absolută, după care nu poate avea nici o înrudire cu lumea, 
iar suveranitatea nu este decît o faţă a absolutităţii. Barth nu le defineşte 
propriu .zis, ci vorbeşte ·despre ele mai mult prin negaţii, decît prin afir
maţii. Astfel, pentru credincios, Dumnezeu este Cel cu totul Altul {bas 
Ganz Andere), Incognoscibilul, Noul, Anscunsul, Cel prea Mare, Străinul. 
Toate însuşirile lui Dumnezeu sînt radical altele decît cele ale omului: 
„Dumnezeu este Dumnezeu" 7). Lumea divină este cu desăvîrşire altceva 
decît lumea umană. Dumnezeu este tot ce nu este omul, iar ce este omul 
nu este Dumnezeu. Intre om şi Dumnezeu nu există contact sau atingere: 
ci un abis nesfîrşit, peste care nu există trecere. Dincolo este Dumnezeu cel 
Sfînt, iar dincoac~ omul cel păcătos, care nu-L poate cunoaşte pe Dumne~ 
zeu. Ceea ce Biblia vrea să ne descopere, zice Barth, este infinita distantă 
dintre Creator şi creatură 8). ·,,Ştim că Dumnezeu este Acela pe care nu-L 
cunoaştem şi că to_cmai această ne-cunoaştere (Nicht-Wissen) este proble
ma şi originea cunoaşterii noastre. Ştim că Dumnezeu este persoana care 
nu sîntem noi, şi că tomai aceăstă ne-fiinţare (Nich-Sein) a noastră desfi
inţează şi întemeiază persoana noastră 9). ,,Noi sîntem oameni şi, pentru 
noi, Dumnezeu este definitiv şi pe întreaga linie care pune limită cunoaş
terii noastre, Altul, Străinul" 10). 

După Barth, omul nu poate, prin nimic care ar pleca de la sine, să se 
apropie de Dumnezeu, nici prin experienţă interioară, nici prin ştiintă teo

' logică şi nici prin efort moral. Căci omul este aici, iar Dumnezeu c~ totul 
dincolo; între aici şi dincolo nu există nici o trecere. ,,Nu există nici 
o trecere a omului în acel imperiu şi nu există nici o pătrunqere • a acelui 

6: Romerbrief, ed„ 6.a,, Prefa.ţa Ia ed. 2-a, p. XIII. 
7. K. Barth, Das Wort Gottes und die Theologie, ed. din 1929, p. 31. 
8·. Idem, p. 83. 
9. Romerbrief, ed. 6-a, p. 21. 
10. Idem, p. 301L 
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imperiu în această lume" 11 ). Intre datele imediate ~le conşti~nţei vşi trans
cendenţa divină se interpune un abis care nu poate f1 trecut ş1 faţa de care 
orice efort moral sau religios rămîne neputincios. Căci nici religia nu ne 
poate da pe Dumnezeu; ea rămîne tot în sferă umană şi Dumnezeul ei este 
un Dumnezeu al omului, creat de acesta ca ultimă posibilitate a lui ca 
om. Religia nu e1,te decît ultimul şi supremul efort al omului de a se men
ţine în faţa lui Dumnezeu. Insă, Dumnezeu însuşi rămîne în lumină nea
propiată care orbeşte orice ochi omenesc - Dumnezeu este şi rămîne lumina 
care nu este vizibilă decît în propria lui lumină 12 ) -, în nesfîrşită depăr
tare şi inaccesibilitate, ca Dumnezeu ascuns, I?eus absconditus, excluzînd 
orice pretenţie umană de a-l cunoaşte. 

Dacă totuşi omul credincios vorbeşte despre Dumnezeu, este pentru 
că mai întîi Dumnezeu i-a vorbit acestui om, descoperindu-i-se prin cuvînt. 
De aceea adevărata teologie nu poate fi decît teologie a revelaţiei sau a 
cuvîntului lui Dumnezeu, teologie teocentrică, opunîndu-se oricărei teologii 
care şi-ar lua ca punct de plecare raţiunea umană sau experienţa religioasă 
(sentimentul sau conştiinţa religioasă) sau un a priori religios sau chiar 
autoritatea unei biserici, prin ceea ce n-ar fi decît simplă antropologie, iar 
nu teologie. Orice teologie care se întemeiază pe puterile proprii ale omului, 
independent de revelaţie, nu este de fapt teologie. Acest lucru este cu deo
sebire valabil, zice Barth, faţă de teologia numită naturală 13). 

După teologia crizei, de îndată ce cuvîntul lui Dumnezeu e rostit, el. 
devine judecată pentru existenţa omului păcătos, întrucît prin aceasta se 
declară infinita distanţă dintre păcătoşenia omului şi lumea divină. Astfel, 
rostirea cuvîntului dumnezeiesc însemnează afirmarea adevărului religios 
şi anume atît a sfinţeniei lui Dumnezeu cît şi a păcătoşeniei omului, deo
dată, cunoscîndu-se prin aceasta chiar - şi abia prin aceasta - nesfîrşita 
depărtare aintre acestea. Fără rostirea cuvîntului divin, omul păcătos ar 
rămîne în liniştea nopţii sale, necunoscîndu-şi nenorocita lui stare; căci 
dacă asupra acestei stări nu se rosteşte nici o judecată, el nu ştie că se gă
seşte la o atît de mare distanţă de lumea "divină. Mesajul din lumea divină 
cutremură pe credinoios, căci prin aceasta el înţelege că se găseşte dincoace 
de abisul care îl desparte de acea lume. De aceea acest mesaj este în acelaşi 
timp cu o descoperire şi o judecată asupra stării păcătoase a omului; şi de 
aceea cuvîntul lui Dumnezeu înseamnă criză pentru om, nu transfigurare 
sau ridicare a lui pe alt plan. Cuvîntul lui Dumnezeu celui viu confruntă 
pe om cu prezenţa divină şi abia prin această întîlnire existenţială se cre
eaz[i adevăratul eu uman, Dumnezeu deschizîndu-i omului credincios ochii, 
„ca să deosebească pe Dumnezeu de sine şi pe sine de Dumnezeu, ca să 
unească pe Dumnezeu cu sine şi pe sine cu Dumnezeu" 14 ), văzîndu-se tot
odată că omul este ca un nimic. 

Prin cuvîntul lui Dumnezeu, omul îşi vede nimicnicia sa, ajung"ind î.n 
faţa Judecătorului aspru şi nemitarnic, faţă de care întreaga existentă uma
nă devine problematică. Şi astfel omului nu-i rămîne decît ca, în faţa lui 

11. Idem, p. 301. 

12. K. Barth, Die Lehre von Gott (Die kirchliche Dogmatik,) zweiter Ba.nd, 
er~ter Halbband, Zollikon, Ztirich, 1940, p. 44. 

13. Idem, pp. 93-158. 
14. Idem, p. 33. • 
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Dumnezeu, să se oprească, să tacă şi să-l adore 15 ) şi în credinţă să aştepte 
biruinţa lumii Lui asupra lumii de aici, biruin!a împărăţiei lui Dumnezeu 
asupra împărăţiei lumii acesteia, adică desfiinţarea lumii vecni prin lumea 
nouă, trecerea dincolo de timp, în veşnicie. Credinţa, aceea prin care omul 

. primeşte mesajul din lumea divină, se ti:ansformă astfel în nădejde esha
tologică. 

In concepţia lui K. Barth, concepţie care este un dualism cosmic-es
hatologic radical, lumea aceasta, stăpînită de tendinţa d(î reproducere, este 
lumea patosului şi erosului 16), este lumea păcatului, în' care totul poartă 
pecetea putreziciunii, pînă la formele ei cele mai înalte de manifestare, ca 
1;,tiinţă, artă, filosofie, morşlă, religie. De aceea lumea acea.sta nu ·poate fi 
normală, lumea omului cunoscut de noi nu poate fi voită de Dumnezeu. 
Ea este despărţftă de Dumnezeu prin cădere, fapt esenţial al acestei lumi, 
fapt pretemporal sau supratemporal. Ea se raportă la lumea originară, di
vină, ca moartea la viaţă. Totul în ea e nestatornicie, deşertăciune, nimic
nicie şi moarte. Căci totul în ea tinde spre sfîrşit, spre moarte. Iar în po
•laritate şi antinomie fundamentală cu această lume umană şi în infinită 
deosebire calitativă faţă de ea stă lumea_ nouă, lumea divină. Această lume 
divină este El Altul, Cel cu totul Altul faţă de orice existenţă de aici: abso
lutul faţă de orice relativ, premisa faţă de orice dat, existenţialul faţă de 
orice existenţă contingentă, neintuitivul faţă de orice intuitiv, incomensura
bilul acolo faţă de orice aici, lumea veşnică a originei şi a scopului faţă de 
lumea lucrurilor nestatornice. 

Dumnezeu nu este, aşadar, ceva alături de altceva, nu este un lucru 
- chiar dacă un lucru în sine - alături de alte lucruri, o esenţă mai înaltă 
alături de alte esenţe, o putere superioară altături de alte puteri, chiar dacă 
ar fi suma sau izvorul lor. Dumnezeu nu este nici o cauză ultimă, ca să 
intre astfel ·în rîndul cauzelor ca o mărime conditionată. Căci atunci lumea 
nouă n-ar fi decît o variantă a ~elei vechi sau ~ prelungire a celei date. 
Dumnezeu este Dumnezeu, deci în afară de orice condiţionare prin altă exi
stenţă, printr-un altul sau printr-un al doilea. El este necondiţionat şi su
veran, dincolo de orice opoziţie. Din partea noastră nu putem vorbi despre 
El decît prin negaţii, nu-L putem concepe decît prin categoria imposibi
lului 17). 

Dumnezeu este în afară de orice relaţie, dar totul stă în relaţie cu EI. 
El este punctul de pe alt plan, de unde sînt privite toate şi în care îşi gă
sesc toate şi temeiul şi desfiinţarea. 

Cum observă Max Strauch 1-8), în dualismul cosmologic-eshatologic 
barthian nu trebuie să vedem un dualism metafizic, ci unul de tensiune an
tinomică (dialectică) între cele două lumi: lumea din timp, cea a păcatului 
şi a morţii, şi lumea veşniciei, aceea a harului şi a vieţii. Opoziţ·ia absolută 
dintre Dumnezeu şi lume nu trebuie înţeleasă aşadar ca opoziţie statică 
dintre două realităţi independente, ci ca ·opoziţie care se desfiinţeaiă în su
veranitatea lui Dumnezeu, se ridică în unitatea realităţii eshatologice, aş-

15. Romerbrief, ed. 6-a, p. 183. 
16. Idem, p. 419. 
17. Idem, p. 196. 
18. Die Theologie Karl Barth's, ed. II, Miincben, fără dată, pp. 17-19. 
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teptată în nădejde ID), trecîndu-se astfel de la dualismul cosmic-eshatologic 
la monismul divin. 

Omul, zice Barth, a încercat un drum direct între cele două lumi, de la 
sine la Dumnezeu, şi cea mai puternică încercare a lui este religia. Dar ea 
este neizbutită şi în chip necesar neizbutită. Căci posibilitatea religioasă a 
omului rămîne cu necesitate în marginile umanităţii, nesuprimînd dualis
mul dincolo-aici, viaţă-moarte, har~păcat, întrucît şi această posibilitate ră
mîne a acestei vieţi 20 ). Religia nu este împărtăşire a ceea ce este dincolo, 
ci doar loc în care opoziţia dintre divin şi uman devine conştientă în omul 
credincios, unde se simte mai dureros abisul dintre două lumi. Religia nu 
e~te decît cea mai curată, mai semnificativă şi mai puternică dintre posibi
lităţile umane de a primi şi a menţine o impresie despre revelaţia divină, 
indicînd existenţa unui cu totul altceva decît umanul 2 1 ). Ea este ceea ce 
Apostolul Pavel numea legea. Religia nu este decît „lumina prezenţei şi 
revelaţiei divine, răsfrîntă şi colorată în prisma acelei succesiuni temporale 
şi juxtapuneri materiale care este caracteristică pentru lumea omului" 22 ). 

Religia este astfel necesar închisă în cercul lumii omului. ,,Relaţia cu Dum
nezeu are în chip necesar laturea ei subiectivă, dar această lature subiec
tivă este, ca atare, tot în chip necesar sub legea morţii" 23), adică în cadrul 
posibilităţilor umane.'Astfel, nici conştiinţa religioasă nu ne scoate din 
sfera păcatului şi a morţii, căci şi ea rămîne în uman. Religia rămîne nu
mai punctul culminant al umanului, dar tocmai de aceea şi punctul culminant 
al problematicului (Fragwiirdigkeit) uman. Ea este numai indicaţie şi măr
turie despre ceva care este dincolo, o recunoaştere a relativităţii omului faţă 
de Dumnezeu cel absolut. 

Barth determină în acest chip cu totul neobişnuit noţiunea de religie 24), 

datorită faptului că se aşează în făţişă şi extremă opoziţie cu concepţia ro
mantică-pietistă despre religie, concepţie în care religia este astfel subiec
tivizată, încît elementul uman îi constituie esenţialul, izolîndu-se de cel 
obiectiv divin. Această concepţie şi-a făcut loc în teologia protestantă mai 
ales prin Schleiermacher. Faptul acesta constituie o rătăcire teologică, în
trucît acolo _iotul se bazează pe trăirea subiectivă - indiferent dacă îşi are 
criteriul în sentiment (Schleiermacher), în voinţă (Kant) sau în gîndire 
(Hegel) - în loc să se orienteze după obiectivitatea divină. Religia ca ex
perienţă nu formează, după Barth, raportul obiectiv dintre Dumnezeu şi 
om, ci acest raport e constituit din har, pleacă de la Dumnezeu, e întîlnire 
existenţială dintre Dumnezeu şi om. Mai înainte, greşala fundamentală a 
fost confundarea realităţii divine cu trăirea religioasă, întemeierea adevă
rului credinţei pe fapte psihologice, călcîndu-se regula elementară după 
care nu trebuie să se confunde actul cu continutul trăirea subiectivă cu 
divinul însuşi. Acesta e păcatul întregii teologîi idealiste, după Barth . 

. Dualism~! fund~mental dintre cele două lumi nu se învinge decît prin 
Hrtstos. Cuvmtul Im Dumnezeu se rosteşte către om prin Cuvîntul ipostatic 
al lui Dumnezeu, prin Hristos, Logosul divin întrupat. Prin El, realitatea 

19. Romerbrief, ed. 6-a, pp. 295-299. 
20. Idem, 'l_:>p. 213-214. 
21. Idem., p. 162. 
22. Idem, p. 151. 
23. Idem, p. 163. . 1 

24. Max Strauch, Die Theologie Karl Baftb's, pp. 23-25. 
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divină erupe în lumea noastră păcătoasă şi demnă de condamnare. Este 
un moment unic şi inexprimabil, în care omul este pus în faţa lui Hristos, 
prin care se revelează Dumnezeu. Nu există nici o cale de la om la Dum
nezeu, nici prin artă, nici prin ştiinţă, nici prin morală, nici prin religie; 
există numai o cale de la Dumnezeu Ia om, şi această cale este Hristos. 
Hristos este Cuvîntul, pe care religia nu-I găseşte 25 ). Hristos eliberează, 
El ridică judecata de moarte rostită asupra omului, judecată pe care religia 
o întăreşte numai. Căci prin religie, prin lege, se ajunge numai Ia conşti
inţa păcatului (Rom. 3, 20), legea înmulţind păcatul (Rom. 5, 20) 26 ). In 
Hristos însă se descoperă ceea ce în religie numai se caută 27 ). EI este 
pasul peste limitele lumii vechi, adică ale istoriei. 

Fireşte, zice Barth, aici este vorba despre Hristos, nu despre Iisus cel 
istoric, care aparţine planului umanităţii şi istoriei, avînd astfel caracterele 
acestora, deci relativitate, naturalitate -şi stricăciune. Moartea lui Iisus, pri
vită ca fapt istoric uman, nu apare decît ca o moarte eroică. Căci „carnea 
şi sîngele nu pot să descopere că aici este ceva mai mult decît carne şi 
sînge" 28 ). Sensul acestei morţi se descopere numai în relaţie cu necunoscu
tul Dumnezeu supraistoric. Moartea lui Iisus este o comunicare din partea 
lui Dumnezeu despre sine însuşi şi despre raportul lui cu noi. In această 
moarte se rosteşte definitivul cuvînt al lui Dumnezeu asupra omului, anume 
totala negaţie a omului şi a tuturor posibilităţilor omeneşti, inclusiv a celei 
religioase 29). ,,Moare profetul, înţeleptul, învăţătorul, prietenul oamenilor, 
regele mesianic, pentru ca să trăiască Fiul lui Dumnezeu. Golgota este 
sfîrşitul legii, limita religiei" 30 ). Pe cruce triumfă nu omul ci dreptul ab
solut al lui Dumnezeu asupra omului 31 ), al lui Dumnezeu stăpînul suveran 
care dă morţii tot ce este uman. 

Astfel, - spune acelaşi Barth - moartea lui Iisus este descop·erirea 
relativităţii, lumii şi a tot ce-i aparţine ca lume, desfiinţarea totală a tutu
ror valorilor vieţii acesteia 32 ), pentru ca prin aceasta să se vestească mă
rirea lui Dumnezeu 33), sfîrşitul sau graniţa lumii umane istorice însemnînd 
începutul sau arătarea lumii divine supra istorice 34 ). 

Prin negativitatea umană a morţii se întrevede pozitivitatea divină, în 
înviere, care este un fapt supraistoric. Invierea - eve~iment fără dimen
siune istorică, fără să poată fi pus alături de alte evenimente ale vieţii sau 
morţii lui Iisus 35), deci cu neputinţă de cuprins în limitele istoriei 3 6 ), în
trucît pune graniţă istoriei - este descoperire de dincolo de istorie, desco
perire a lumii noi şi a omului nou; ea este izbucnire a lumii de dincolo de 
lumea de aici, anume minunea care, coborînd perpendicular dintr-o dimen
siune necunoscută, taie dimensiunea cunoscută, fără ca prin aceasta să pri-

25. Ri:imerbrief, ed. 6-a, p. 259. 
26. Idem, pp, 65, 161. 
27. Idem, p. 266. 
28. Idem, p. 264. 
2'9. Idem, p. 174. 
30. Idem, p. 215. 
31. Idem, p. 173. 
32. ld!!ID, p. 139, 
33. Idem, p. 78. 
34 Idem, pp. 181-182. 
35. Idem, p. 175. 
36. Idem, p. 183. 
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mească dimensiune istorică, adică fără să se istoricizeze. Invierea este ceea 
ce în istorie desfiinţează istoria, ceea ce în înlănţuirea lucrurilor sfărîmă 
această înlănţuire, ceea ce în timp suprimă timpul 37 ). Invierea arată ade
vărata semnificaţie a întregei vieţi istorice a lui Iisus, anume relaţia sa 
a istorică cu oriainea sa în Dumnezeu ss), relaţie prin care viaţa istorică 
devine transpar:ntă, văzîndu-se sfîrşitul unei lumi şi începutul alteia şi au
zindu-se cuvîntul lui Dumnezeu care proclamă un sfîrşit, sfîrşitul tuturor 
lucrurilor umane, şi un început al tuturora, realitatea divină. 

Esenţial, sensul revelaţiei în Iisus Hristos este tocmai proclamarea şi 
dovada dreptului absolut al lui Dumnezeu faţă de om, ca şi a transcendenţei 
şi liberei iniţiative divine 39). Datorită absolutei libertăţi, Dumnezeu îşi 
este singur•normă şi stă în infinită depărtare şi superioritate faţă de om, 
astfel că orice conţinut de viaţă umană, oricît ar fi de înalt sau oricît ar fi 
de josnic, fie moralitate zisă superioară şi pietate, fie ultim grad de strică
ciune morală, este cu totul lipsit de însemnătate în faţa lui Dumnezeu. 

In acest punct, ideea calvină a predestinaţiei şi cea protestantă în ge
nere a îndreptării ca act declaratoriu, judecătoresc, ca justificatio forensis, 
ca actus forensis, sînt duse pînă la ultima lor expresiune. Astfel, după Barth, 
în faţa lui Dumnezeu n-are nicio valoare distincţia pe care o face legea în
tre om religios şi om nereligios, între moral şi imoral 40 ). Astfel că ceea 
ce istoric şi psihologic şi moral apare ca superior sau inferior, demn sau 
netrebnic, în raportul cu Dumnezeu este indiferent, neconstituind nici ajutor 
nici piedică. Raportul dintre Dumnezeu şi om este determinat exclusiv de 
voinţa divină suverană şi necondiţionată, în a cărei hotărîre pot intra tot 
atît de bine condamnarea unui Francisc de Assisi şi achitarea unui Cezar 
Borgia 41 ). Voinţa lui Dumnezeu este o unitate - paradoxală pentru noi -
între sfinţenia care se mînie şi mila care slobozeşte. Tocmai aceasta ni se 
revelează în Iisus Hristos, pe care Dumnezeu îl introduce în lumea noastră 
ca jertfă ispăşitoare şi în care îşi desvăluie ascunsa realitate divină, reali
tatea paradox·ală a judecăţii şi a graţiei totodată. 

Dar, pentru Barth, cu toată revelaţia prin Intrupare, transcendenţa di
vină, absolută rămîne întru totul neatinsă ae nimeni şi de nimic. Dumnezeu 
se revelează ascunzîndu-se. Revelaţia chiar implică misterul, fiindcă n-ar 
mai fi revelaţie dacă n-ar fi mister 42 ). Revelîndu-se, Dumnezeu nu coboară 
în finit, căci nici într-un fel finitul nu e capabil să cuprindă infinitul: fini
turn non capax infiniti, afirmă o binecunoscută formulă calvină, subliniată 
în mod deosebit de Barth, pentru precizarea poziţiei sale în problema cu
noaşterii religioase şi în opoziţie cu formula luterană: finitum capax infiniti. 
Şi în revelaţie, omul rămîne exclusiv în faţa lui Deus absconditus, a cărui 
transcendenţă absolută nu îngăduie omului satisfacerea nici unei curiozităţi 
de cunoaştere, nepermiţînd nici o apropiere sau familiaritate şi nici o cer
titudine. 

Excluderea apropierii de Dumnezeu şi a certitudinii în cunoaşterea Lui 
se datoreşte faptului că revelaţia nu-i o manifestare imanentă a Duhului 

37. Idem, p. 78. 
38. ldein, pi. 175. 
39. Idem, p. 365. 
40. Idem, p. 44. 
41- Idem, p. 271. 
42. Die Lehre von Gott, p. 41. 
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lui Dumnezeu în om, nu-i nici produs al sentimentului religios în sufletul 
omului, nici un a priori religios şi nici omniprezenţa divină în spiritul ome
nesc, în natură sau în istorie. Revelaţia este cu desăvîrşire unică şi nu exi
stă decît în persoana lui Iisus Hristos. El este Cuvîntul lui Dumnezeu, aşa 
cum îl mârturiseşte teologia veche, Logosul divin care coboară din cer şi 
se întrupează, persoana a doua a Sfintei Treimi, cel de o fiinţă cu Tatăl. 
Totuşi, ne previne Barth, este o iluzie să se creadă că în Iisus Hristos se 
vede Dumnezeu. Singur Fiul vede pe Tatăl şi singur Tatăl vede pe Fiul. Şi 
în Hristos, Dumnezeu rămîne ascuns, inaccesibil, nepărăsindu-şi înfricoşă
toarea sa transcendenţă. Ceea ce vedem în Iisus Hristos este omul, omul lui 
Dumnezeu, dar nu Dumnezeu, omul în umilinţă, în suferinţă, în patima 
morţii. In prezenţa patimei şi morţii lui Iisus nu simţim izbînda dragostei 
divine, ci manifestarea judecăţii Dumnezeului necunoscut şi neîndurat, prin 
cruce. Crucea nu apare pentru om ca un triumf al lui Dumnezeu, ci ca sfîr
şit al omului, ca disperare a acestuia în experierea depărtării lui de Dum
nezeu. 

Revelaţia lui Dumnezeu care rămîne totuşi total acoperit, depăşeşte cu 
totul orice înţelegere umană, nefiind accesibilă decît credinţei, care este, şi 
ea, lucrare numai dumnezeiască, nu şi omenească, în sufletul omenesc. ,,Că 
noi cunoaştem pe Dumnezeu, aceasta este lucrarea lui iar nu a noastră" 43 ). 

Credinţa este o irupţiune sau o explozie divină în sufletul omului, un act 
care e mărturie a Duhului Sfînt în om ( acel testimonium spiritus sanc,ti 
internum); ea nu este doctrină elaborată de teologie, nici experienţă sau 
dat intelectual uman şi nici facultate a spiritului omenesc, deosebindu-se 
astfel esenţial de orice act sau proces psihologic care ar fi denumit tot cu 
acest termen de credinţă. 

Prin credinţă, iar nu prin puterea intuiţiilor şi conceptelor noastre, îl 
cunoaştem pe Dumnezeu ca Dumnezeu, ca creator şi mîntuitor, ca pe acela 
de care trebuie să ne temem şi pe care trebuie să-l iubim mai presus de 
orice; prin credinţă îl cunoaştem pe Dumnezeu aşa cum ni se vesteşte în 
revelaţia sa prin cuvînt şi astfel putem vorbi despre el şi despre perfecţiu
nile sale. - De la poziţia cu totul extremistă şi de la nota predominant 
polemică din Romerbrief, Barth ajunge, de sigur nu fără o influenţă a cri
ticelor care i s-au adus, la o atitudine mai moderată în tratatul de Dogma
tică, fără însă să se părăsească vreunul din punctele principale de vedere. 
In tratatul de teologie dogmatică a lui Barth se afirmă mereu că cunoaşte
rea lui Dumnezeu este o cunoaştere reală, obiectivă, pentru că e întemeiată 
pe cuvîntul divin: ,,Dumnezeu cel adevărat este Dumnezeu cel ascuns" 44). 

Cunoscînd acum poziţia teologiei barthiene în general şi concepţia ace
steia despre Dumnezeu în special, următoarele observaţii se impun, nu de 
dragul criticii, ci din respect faţă de adevărul revelat: 

I. Ideile teologiei reformatorice barthiene, referitoare la Dumnezeu 
şi la raportul lui cu lumea, corespund în general principWor Reformei, cu 
deosebire celor ale lui Calvin, care sînt duse pînă la ultimele lor consecinţe, 
dar nu corespund Evangheliei lui Hristos. Dumnezeul Evangheliei este 
Dumnezeul cel bun, Tatăl nostru, de care fiul se poate apropia cu dragoste 
de fiu, este Părintele care ţine mereu braţele larg deschise, ca să cuprindă 

43. Idem, p. 43. 
44. Idem, p. 217.. 
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pe fiul său întors la sine. Dumnezeul barthian, care numai fulgeră şi în
spăimîntă-,chiar şi în iertare-şi care şi în credinţă se menţine în întuneric 
impenetrabil, care anihilează orice operă umană, chiar şi pe cea mai su
blimă, Dumnezeul numai judecător - chir dacă şi achită - este un Dum
nezeu străin de Evanghelie, propriu zis este o invenţie a lui Calvin şi mai 
ales a teologiei crizei. Faţă de acest Dumnezeu, singura posibilitate a cre
dinciosului este viaţa de credinţă şi ascultare tăcută şi pasivă. 

Desigur, exaltarea omului şi deificarea acestuia, pe care teologia bart
hiană le combate, nu sînt creştine, dar nu mai puţin necreştină este şi anihi
larea omului, pe care această teologie o afirmă. Consecventă cu sine, teo
logia barthiană nu poate decît să propovăduiască dispreţ pentru cultură, ca 
şi pentru orice activitate practică sau socială de îmbunătăţire a condiţiîlor 
de viaţă, de progres uman, de ridicare prin muncă. 

2. S-a încercat uneori - şi nu fără oarecare-dreptate - să se explice 
succesul în anumite medii a teologiei crizei printr-o psihologie a disperării 
care a cuprins spiritele după primul război mondial, fiind numită, din mo
tivul acesta, ,,teologie a inflaţiei". Ea este de fapt o teologie care exprimă 
şi ilustrează în acelaşi timp decepţia profundă în rostul eforturilor ome
neşti, neîncredere şi deziluzie dureroasă faţă de cultura omului modern, 
cum se manifestă în altă formă şi pe alt plan în filosofia spengleriană, de 
pildă. Teologia crizei este o concepţie a lumii germanice 45), învinsă în 
război şi care a trăit qureros spulberarea nădejdilor puse în efortul ei ome
nesc, oricît de perfect organizat şi susţinut pînă la urmă, într-o anume di
recţie şi cu anume scopuri 416 ). Teologia aceasta este o teologie a mizeriei 
umane, o teologie descurajantă, în care acţiunea umană nu găseşte nici 
cel mai slab suport, o teologie a dezgustului faţă de cultura umană, şi faţă 
de toate strădaniile omului, chiar faţă de cele mai înalte, deci o- teologie 
decadentă, care gintr-un sentiment decadent, pesimismul, vrea să facă o 
virtute. 

Fireşte, supunerea faţă de cuvîntul lui Dumnezeu şi sublinierea trans
cendenţei şi suveranităţii divine trebuie să fie premise ale oricărei teologii 
demne de acest nume, dar ele nu trebuie să aibă drept consecinţe depre
cierea totală a omului şi golirea acestuia şi a culturii lui de orice valoare, 
ci dimpotrivă. Căci, dacă însuşi Fiul lui Dumnezeu a luat în unitatea persoa
nei sale natură omenească reală, însemnează că Dumnezeu n-a socotit ne-

• vrednică de sine această natură. E drept că în natura umană a pătruns pă
catul, cu care Dumnezeu nu poate avea vreo întovărăşire, dar păctul n-a 
devenit una cu natura omenească, el nu este parte integrantă din substanţa 
umană. Dacă natura umană însăşi s-ar fi identificat cu păcatul, Intruparea 
ar fi fost imposibilă. Numai o filosofie sau o teologie care văd .în om o na
tură radical_ şi substanţial coruptă - ceea ce contrazice făţiş datele reve
laţiei - pot să vorbească despre om în limbajul teologiei barthiene. 

45. Aug. Lemaitre numeşte pe Barth un ginditor «strîmt ger:manic», care ar 
fi vorbit mai cu moderaţie, dacă, pe lingă Calvin, ar fi citit şi pe protestanţii fran
cezi Vinet sau Frommel (La theologie de Karl Barth et Ie retour a la christologie 
orthodoxe, - în «Revue de Theologie et de Philosophie», nr. 74, Lausanne, 1930, 
pagina 82). 

46. Nădejdile germane la care se face aluzie aici s-au spulberat nu fiindcă 
au fost însoţite de efort organizat, ci fiindcă urmăreau dominatia asupra altora, 
deci fiindcă erau nedrepte. Şi e bine că realitatea le-a spulberat. ' 
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3. Ca apariţie parţială 47 ) sau ca formă particulară de manifestare a 
unei nelinişti mai vechi şi mai întinse - specifică protestantismului -
ivirea teologiei, crizei în mediul religios şi în timpul în care a apărut, este 
perfect explicabilă. Ea reprezintă, pe de o parte, o puternică şi aşteptată 
reacţiune, în sînul protestantismului chiar, împotriva unor deviaţii extre
miste ale teologiei protestante căzute în relativism, ca istorismul sau psiho
logismul, iar pe de altă parte o cădere a ei însăşi într-o altă extremă, prin 
ducerea unor idei calviniste despre Dumnezeu pînă la ultima lor formă posi
bilă. Ea se desprinde astfel de pe fondul spiritual al vremii ca o reacţiune 
împotriva acestuia şi, poate datorită exagerărilor inevitabile în focul luptei, 
se situiază pe o poziţie tot extremistă, nu mai puţin criticabilă şi ea. 

111114. In cadrul literaturii teologice în general şi exegetice în special, co
mentarul la Epistola către Romani a lui K. Barth, cartea de temelie a teo
logiei reformatorice barthiene, este „un bloc eratic", comentar ciudat şi cu 
un caracter cu totul particular 48). Cum s-a remarcat de către unii critici, 
Romerbrief este mai puţin un comentar, cît o expunere tendenţioasă, a pro
priilor idei (Ji.ilicher), o mărturie despre cum se poate întoarce totul pentru 
_a servi scopuri proprii (Eberhard Vischer), un must care trebuie să fermen
teze, dacă vrea să fie vin curat (Karl Mi.iller-Erlangen), un tablou cu cu
lori luate de pe paleta paulină (Philip Bachmann) sau unul futurist, în care 
lucrurile cad oarecum unele peste altele 49 ). 

5. Desigur sînt de notat multe calităţi incontestabile ale teologiei bart
hiene, prin ceea ce ea corespunde unor adîrici trebuinţe de redresare ale 
unei epoci a teologiei protestante. Intr-un mediu în care se încrucişează tot 
felul de curente şi tot felul de formule cer să fie adoptate, un glas hotărît 
proclamă că singur cuvîntul lui Dumnezeu are autoritate absolută. Şi acea
sta e un lucru mare. După ce, de un veac, teologia a trăit şi s-a dezvoltat în 
umbra ştiinţelor profane, după ce „gîndirea religioasă a fost denaturată sau 
mai degrabă înnaturată, pierzînd astfel strălucirea ei transcendentă", cel 
care, printre protestanţi, cu „o pasiune arzătoare care îl cuprinde şi îi in
spiră limbajul profetului"50 ), caută să aşeze teol,ogia pe un temei solid şi pro
priu, este K. Barth. De aici meritul de netăgăduit al lui Barth - fireşte, pen
tru teologia protestantă - în înlăturarea oricărei teologii antropocentrice 
şi egocentrice, în înlăturarea simplei fenomenologii a conştiinţei religioase 
cu pretenţia de a fi teologie, în recunoaşterea ca singură îndreptăţită a teo
logiei teocentrice, în întoarcerea la gîndirea teologică întemeiată pe Scrip
tură şi Duh, fără ·ca prin aceasta să se desconsidere studiul istoric sau psi
hologic al fenomenului religios, ci cerîndu-se numai ca acesta să aibă con
ştiinţa că nu este teologie şi că teologia începe abia acolo unde sfîrşeşte el, 
adkă unde începe revelaţia 51). Ceea ce Barth combate cu multă vigoare 
- şi cu dragoste - este încercarea de istoricizare şi psihologizare a divi
nului, deci încercarea de absorbţie a divinului în uman. Pe lîngă toate ace
stea, o întreagă serie de analize şi observaţiuni particulare îşi păstrează 

47. Ad Keller, Der Weg der dialektischen Theologie ... , p. 13. 
48. Max Strauch, Die Theologie Karl Barth's, p. 7. 
49. După Max Strauch, op. cit., pp. 52'-53. 
50 .. P. Scherding, La Theologie de Karl Barth, în «Revue d'Histoire et de Phi

losophie religieuse», nr. 3, 1926, p. 337. 
51. Max Strauch, op. cit., pp. 54-66. 
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întreaga valoare, dacă se detaşează din sistemul particular barUiian în care 
fuseseră angrenate. 

6. Dar dacă noua orientare spre obiectivism şi autoritate divină şi lupta 
împotriva liberalismului, subiectivismului şi individualismului teologiei pro
testante mai noi sînt elemente pozitive în teologia barthiană, cele nega
tive însă sînt prea multe pentru a nu o expune unor numeroase şi îndreptă
ţite critici. 

Chiar în critica - în general întemeiată, dar care nu poate ţine locul 
unei argumentări pozitive - pe care o face şcolilor teologice anterioare, 
Barth nu se poate abţine de Ia exagerări, fapt prin care micşorează într-un 
fel înseşi greşelile şi exagerările acelora. Aşa, de pildă, în critica teologiei ex
perienţei religioase, teologia barthiană trece cu vederea o distincţie care 
totuşi este foarte importantă, anume aceea dintre caracterul relativ al trăirii 
religioase şi absolutitatea realităţii la care se referă sau în legătură cu care 
există, realitate pe care teologia caută s-o traducă în limbaj omenesc, fără 
ca prin aceasta s-o relativizeze în sine. teologia experienţei nu poate fi 
acuzată de relativizare a divinului, decît în măsura în care această tendinţă 
a ei este evidentă. In orice caz, nu orice teologie a experienţei este, prin 
aceasta, chiar dacă e a experienţei, condamnabilă. Căci a încerca transpune
rea realităţii divine în limbaj uman, pentru structura spiritului um'an, pentru 
posibilităţile omeneşti de înţelegere şi experiere, avînd conştiinţa acestui 
fapt, nu însemnează a relativiza divinul în fiinţa lui sau a-l coborî la nivel 
omenesc, nivel pe care teologia ca ştiinţă omenească nu poate să-l depăşea
scă. ,,Teologia este totdeauna theologia ad hominem" 52 ). Datul fundamen
tal al conştiinţei religioase, de la care se pleacă de obicei, rămîne, fenome
nal, tot act de conştiinţă şi nu se identifică cu ultima realitate religioasă 
în obiectivitatea ei absolută; el este însă chip uman sau reflex în lumea 
umană a acelei realităţi obiective absolute, Dumnezeu. Dar reflexul rămîne 
reflex, iar nu realitate originară, şi întrucît nu pretinde să fie recunoscut 
ca astfel de realitate în sine, nu se poate spune că se confundă sau că se 
identifică cu ultima realitate. Experienţa religioasă constituie, deci, valabil 
punct de plecare şi sprijin. De aici însă nu urmează, desigur, că experienţa 
m fi în acelaşi timp şi unic şi suprem criteriu al adevărului religios. Acest 
din urmă punct însă constituie o altă problemă. 

Mai departe, oricît ar dori, teologia barthiană nu poate îndepărta din 
cîmpul cercetărilor teologice problema experienţei religioase. Ea se impune 
pînă la urmă. Căci, dacă se afirmă un Dumnezeu ascuns şi necunoscut. se 
pune în mod firesc întrebarea: ce poate să însemneze pentru credincios şi 
cum poate fi înţeles acest Dumnezeu ascuns şi inaccesibil? Teologia crizei 
răspunde, în spiritul ei, că ceea ce trebuie nu este ca Dumnezeu să fie 
înţeles sau însuşit, ci ceea ce trebuie este ca Dumnezeu să fie ascultat. 
Iar EI se vesteşte prin cuvîntul său. Nu altfel. Descoperirea divină este 
descoperire prin cu_yînt, ea rămîne ~uvînt, nu trăire interioară, simţire mi
stică sau experienţă morală. Revelaţia este pură vestire, chemare. Dar nici 
cu această precizare barthiană n-am ajuns Ia sfîrşit. Căci ne întrebăm mai 
departe: ce anume poate fi luat drept cuvînt al lui Dumnezeu, de vreme ce, 
după teologia barthiană a crizei, nici Scriptura însăşi nu este identică cu 
cuvîntul lui Dumnezeu, întrucît şi ea este un fapt istoric, deci supus criticii, 

52. Ad. Keller, Der Weg der dialektischen Theologie ... , p. 17. 
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şi chiar Iisus Hristos, luînd parte la istorie, devine problematic ca orice 
istorie? Aici, teologia crizei vrea să înlăture greutatea prin concepţia ei asu
pra mărturiei interne a Duhului Sfînt. Scriptura împreună cu Duhul fac 
cuvîntul lui Dumnezeu, ni se răspunde. Dar, iarăşi, cum poate fi cunoscut 
şi deosebit testimonium spiritus sancti internum, activ în credinţă, de alte 
fenomene sufleteşti? Iată, deci, că problema experienţei religioase reapare 
mereu împreună cu aceea a acţiunii Duhului. -Dacă protestantismul nu 
s-ar fi îndepărtat de Tradiţia Sfîntă, de lumina cugetării Sf. Părinţi şi de 
Biserică, trupul tainic al Domnului, în care sălăşluieşte şi lucrează Duhul, 
ar avea un criteriu sigur al adevărului religios şi toată această problemă 
nu i s-ar mai pune atît de ascuţit. 

7. K. Barth susţine că ideea sa de Dumnezeu este strict biblică şi nu 
admite în legătură cu această idee nici o prelucrare raţională. Căci acest 
lucru ar supune pe Dumnezeu unor determinări umane, ca şi cum finitul 
ar putea să cuprindă infinitul. Dar, în realitate, nici Barth însuşi nu-şi 
poate respecta regula pînă la sfîrşit, ceea ce însemnează că omeneşte este 
imposibil ca ideea âe Dumnezeu să fie lăsată cu totul în afară de orice de
terminare raţională, în afară de orice procedeu logic. Prin aceasta, însă, 
nu însemnează deloc că Dumnezeu însuşi ar fi supus unei asemenea deter
minări. Barth însuşi nu se poate sustrage de la această necesitate. Căci 
ideea sa de Dumnezeu „a trecut deja printr-o operaţie raţională, ea a fost 
raţionalizată după principiul logic că fiinţa perfectă nu poate fi concepută 
ca perfectă, decît în opoziţie cu tot ce este imperfect. Astfel că, iarăşi, ra
ţiunea umană ar fi ac_eea care, poate inconştient, ar fi dat acestei noţiuni de 
Dumnezeu caracterul ei precis. Atunci logicianul Barth ar desavua pe teo
log, care consideră ca nebunie încercarea de a voi să se înţeleagă divini
tatea printr-un procedeu uman" 53). 

8. Modul cum Barth înţelege transcendenţa divină, ca depărtare abso
lută de lume, ca rămînere în obscuritatea unui veşnic şi impenetrabil din
colo, ca necomunicare în nici un fel creaturii, ca nemanifestare sau nearătare 
în af~ră, duce la o idee stranie despre Dumnezeu, Creator şi Mîntuitor, şi 
despre raportul dintre El şi lume. Căci un astfel de Dumnezeu, retras în cel 
mai îndepărtat şi nepătruns întuneric, echivalează cu un nimic pentru lume. 
Apoi, cum mai poate fi mărturisit ca creator şi mîntuitor, dacă nu se ma
nifestă ca atare? Iar raportul cu Dumnezeu necunoscut, care nici descope
rindu-se nu se descopere, ce poate să cuprindă altceva decît necurmată fri
că? Frica însă epuizează ea întreg conţinutul raportului religios? Cum ob
servă Dorries, o revelaţie care nu revelează şi o întrupare care nu întru
pează divinul în uman şi nu-l face pe cel dintîi oarecum comprehensibil şi 
accesibil, sînt o contradicţie şi un paradox intolerabil 54 ). Astfel că a se 
exprima cineva aşa cum se exprimă Barth, însemnează simplu a se deda 
unui joc cu cuvintele, sau a fi stăpînit de mania paradoxului. O observaţie 
a lui Maurice Goguel - făcută în altă ordine de idei - este potrivită şi 
în acest loc, tocmai fiindcă aparţine um_1i protestant, anume: ,,Zicînd: ,,Fiţi 
desăvîrşit precum şi Tatăl vostru cel din ceruri este" (Matei 5, 48), Et 
(Iisus) ar fi pronunţat un cuvînt cu totul lipsit de înţeles, dacă perfecţiu-

53. P. Scherding, op. cit., p. 340. 
54. Bernard Dories, Der ferne und der nahe Gott, Gotha, 1927 ( după Ad. Kel

ler, La theologie diailectique de Karl Barth ... , p. 1124). 
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nea dumnezeiască n-ar fi direct accesibilă oamenilor, adică dacă ea nu le-ar 
fi fost revelată, dacă Dumnezeu ar fi numai Dumnezeul majestăţii care a 
vorbit odinioară Părinţilor în tunete şi fulgerele de la Sinai, dacă el n-ar 
fi de asemenea Dumnezeul interior, Dumnezeul care se descoperă inimilor 
acelora dintre fiii Săi care îl caută şi vor să împlinească voia Sa" 55 ). 

9. Teologia bart'hiană afirmă între divin şi uman un abis îngrozitor, 
despre care însă Iisus Hristos n-a vorbit niciodată. Dimpotrivă. Hristos 
spune că cel ce vede pe Fiul întrupat, vede pe Tatăl (Ioan 12, 45; 14, 9), Tată 
care este Dumnezeu-iubire (Ioan 4, 8): Atributul esenţial al lui Dumnezeu 
este bunătatea. Iar bunătatea cere apropiere de altul şi dăruire, nu ascun
dere şi izolare. Cînd teologia barthiană ascunde, izolează şi îndepărtează 
pe Dumnezeu c!e om, văzîndu-L numai ca judecător, îi neagă implicit bu
nătatea. Dacă El este Tatăl nostru, cum rămîne în totală izolare faţă de noi şi 
ce sens se mai poate atribui cuvintelor §tripturii? ,,Atît de mult a iubit Dum
nezeu lumea, încît şi pe Fiul Său Cel Unul Născut L-a dat, ca tot cel ce 
crede într-Insul să nu piară, ci să aibă viaţă veşnică" (Ioan 3, 16). 

10. Afirmarea abisului dintre divin şi uman, în sens barthian, însem
nează, se înţelege, şi tăgăduirea putinţei de cunoaştere a divinului de către 
omenesc, fără o revelaţie specială a celui dintîi. Iar Barth nu acceptă decît 
revelaţia prin cuvînt, în care Dumnezeu rămîne totuşi total acoperit. Dar nu 
numai revelaţia prin cuvînt este revelaţie, ci, cum spune tot un protestant, 
,,orice manifestare a lui Dumnezeu este revelaţie; în tot ce face Dumnezeu, 
El se revelează" 56). Dumnezeu s-a manifestat şi urmele manifestărilor Lui 
sînt vizibile pentru spiritul umar.i (Rom. I, 20), chiar după păcat şi îna
inte de întruparea Cuvîntului. Creaţia, providenţa şi orice acţiune a lui 
Dumnezeu către noi sînt manifestări sau arătări ale lui Dumnezeu cel in
vizibil, pentru a .fi cunoscut şi urmat. Acţiunile dumnezeieşti sînt dezvăluiri 
ale bunătăţii părinteşti a lui Dumnezeu. Aceste acţiuni dezvăluitoare ni.ci 
n-ar putea fi cunoscute şi recunoscute de către omul credincios şi chiar des
coperirea lor ar fi un non-sens, dacă omul s-ar găsi într-adevăr dincoace 
de un abis ca acela conceput de teologia crizei şi fără nici o asemănare cu 
Dumnezeu. Dar „omul şi Dumnezeu nu sînt radical alţii, pentru că Dumne
zeu este spirit şi pentru că omul este de asemenea purtător de spirit. Omul 
nu este radical rău, căci el nu este radical trupesc, ci este şi spiritual" 57). 

Sf. Scriptură, în care Barth recunoaşte că se găseşte cuvîntul lui Dum
nezeu, vorbeşte cu claritate deplină despre universalitatea Revelaţiei divi
ne, deci şi despre existenţa unei revelaţii naturale, arătînd că Dumnezeu se 
descoperă atît în natură (,,Că cele nevăzute ale lui Dumnezeu, veşnica Lui 
putere şi Dumnezeirea Lui, se văd lămurit de la începutul lumii, în făptu
rile Lui" (Rom. 1, 20; cf. Ps. 18, 2), şi în conştiinţă, fiind cunoscut şi ele 
către păgîni (,,Ceea ce se poate ctmoaşte despre Dumnezeu, este cunoscut 
în ei - în păgîni -, căci Dumnezeu le-a arătat lor ... Cunoscînd pe Dum
nezeu, nu ca pe Dumnezeu L-au mărit şi nu I-au mulţumit" (Rom. 1, 19, 
21), cît şi pozitiv, prin cuvînt, treptat şi nedeplin în Vechiul Testament şi 

55. Maurice Goguel, Jesus et Ies origines de l'universaUsme chretien, in «Re-
vue d'Histoire et de Philoso;phie religieuse», nr. 3 (1932), p. 205. • 

56. Jean Boisset, Essai sur la nature de l'homme dans la revelation chretienne> 
Paris 1936, p. 255. 

57. Idem, p. 264. 
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desăvîrşit în Hristos (,,După ce în multe rînduri şi în multe chipuri a grăit 
odinioară Dumnezeu părinţilor noştri, prin Prooroci, în zilele acestea mai 
de pe urmă ne-a grăit nouă prin Fiul" (Evrei 1, 1). 

Aşa dar, Sf. Scriptură însăşi nu restrînge revelaţia numai la cea supra
naturală, prin cuvînt. Şi atunci, o teologie care vrea să fie teologie a cu
vîntului lui Dumnezeu, cum se pretinde a fi teologia barthiană, nu poate 
nesocoti părţi importante din acest cuvînt şi nu-i poate schimba, cum vrea, 
înţelesul, fără a pierde însuşi caracterul de teologie, transformîndu-se ast
fel în simplă filosofie religioasă, care, deşi poate pleca de la revelaţie, ţine 
seamă mai mult de principii proprii şi construieşte cu ajutorul acestora un 
întreg sistem de idei, în care abia urme de revelaţie dacă se mai pot recu
noaşte uneori. De aceea, în unele prjvinţe este o întrebare dacă teologia cri
zei este propriu zis teologie sau mai degrabă o filosofie religioasă. 

11. Abisul dintre divin şi um~, ca. şi dintre veşnicie şi timp, asupra 
căruia insistă atîta teologia barthiană, alterează şi învăţătura biblică şi bise
ricească referitoare la hristologie, despărţind pe Hristos al revelaţiei de Iisus 
al istoriei, ceea ce însemnează în cele din urmă negaţia Intrupării. ,,Acea
sta (afirmarea cu exclusivitate a transcendenţei) înseamnă că Hristos n-a 
intrat în istorie, ci a rămas în afara şi deasupra acesteia ... Hristos apare ca 
un mijlocitor, prin care vorbeşte Dumnezeu ... Dar noi nu credem că Hristos 
este mijlocitorul prin care Dumnezeu îşi spune cuvîntul, ci că este Dumne
zeu-Omul, al doilea ipostas al Treimii Atotsfinte. Arat.area lui Hristos poar
tă un caracter cosmic obiectiv şi de ea se leagă o schimbare în lume şi în 
umanitate, prin ea s-a biruit prăpastja transcendentă dintre Creator şi cre
atură ... In creştinism, transcendentul devine imanent... Ca expresie a unui 
transcendentism extrem, teocentrismul lui Barth este o negaţie a teandris
mului, a înomenirii divine (a întrupării). De aceea, pentru barthianism nu 
există nici o &€cu'.ll; nici o îndumnezeire a lumii create, a omului şi a cos
mosului, care totuşi reprezintă scopul ultim al creştinismului... Dar Dum
nezeu nu vorbeşte numai, ci El se face carne şi om. Cum se raportă acest cu
rent (teologia barthiană) la cuvîntul Sf. Atanasie cel Mare: ,,Dumnezeu 
s-a făcut om, pentru ca omul să se îndumnezeiască?". Pentru no\ aceste 
cuvinte sînt de temelie, în ele avem întreg creştinismul" S.B). 

12. Mai departe, lipsa oricărei siguranţe de mîntuire şi disperarea, atît 
de insistent afirmate în teologia crizei, sînt străine spiritului cu adevărat 
creştin. Căci Mîntuitorul nu s-a întrupat şi nu s-a jertfit pentru ca să ne 
arunce în disperare, ci pentru ca să ne deschidă şi să ne arate drumul sigur 
spre mîntuire. In Iisus Hristos avem siguranţa mîntuirii, bine înţeles cu con
diţia ca să ne-o însuşim personal, prin mijloacele statornicite şi oferite de 
El. El este calea, adevărul şi viaţa (Ioan 14, 6); trebuie ca, oferindu-ni-se 
acestea, să urmăm calea, să îmbrăţişăm adevărul şi să acceptăm viaţa cu 
cerintele ei. 

Desigur, mîntuirea subiectivă sau personală, îndreptarea, poate fi pier
dută oricînd, prin dezlipire de Hristos, prin părăsirea vieţii în El. Iar acea
stă viaţă în Hristos poate fi părăsită, pentru că harul divin nu lucrează 
silnic în omul credincios şi fără conlucrarea libertătii omeneşti. Păcătuind 
greu sau de moarte, cel îndreptat cade din har, adică pierde îndre'ptarea, 
putîndu-se ridica din nou prin taina pocăinţei. Că şi cel îndreptat pierde în-

58. Vezi «Orient uncl Occident», caetul I, 1929, pp. 15-16, 17. 
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dreptarea, căzînd din har, dacă păcătuieşte greu, mărturiseşte Sf. Scrip
tură în multe locuri, îndemnînd pe cei îndreptaţi să nu se trufească, ci să 
aibâ deosebită grijă, ca să nu cadă (Rom. 11, 20; I Cor 10, 12; Apoc. 3, 
11). Păcatele grele aduc pierderea dreptăţii şi a vieţii veşnice, căci „păca
tul săvîrşindu-se, naşte moartea" (Iac. 1, 15), şi „nici desfrînaţii, nici sl u
j itorii idolilor, nici adullerii, nici malachiţii, nici sodomiţii, nici furii, nici 
lacomii, nici beţivii, nici hulitorii, nici răpitorii nu vor moşteni împărăţia 
lui Dumnezeu" (I Cor. 6, 9-10). Despre posbilitatea căderii şi a drepţilor 
vorbesc exemple mari, amintite de Sf. Scriptură. Unii dintre drepţi au pier
dut starea de dreptate, prin păcate grele, sau pentru totdeauna, din lipsa 
pocăinţei, ca îngerii cei răi sau ca Iuda vînzătorul, sau şi-au recîştigat în
dreptarea prin ţ"Jcăinţă, ca David, Solomon sau Petru. (ln Vechiul Testament 
e vorba de un har general, dat drepţilor Vechiului Testament, iar în Noul 
Testamente vorba de harul mîntuitor sau sfinţitor, neacordat în Vechiul 
Testament). Iar dacă drepţii pot să cadă din har, păcătuind greu, însem
nează că nimeni nu poate fi cu totul sigur de mîntuirea lui, întrucît nimeni, 
chiar îndreptat fiind, nu poate şti cu siguranţă că-şi va păstra pentru toată 
viaţa starea de dreptate, ne mai săvîrşind păcate grele. 

Astfel că, certitu"dinea mîntuirii nu înseamnă o posesiune sigură, indu
bitabilă şi cu neputinţă de pierdut, atîta timp cît petrecem în viaţa de aici, 
întrucît şi dreptul poate să cadă. Avem însă nădejdea mîntuirii (I Tes. 5, 
8; Rom. 8, 24), întemeiată pe siguranţa absolută a mîntuirii obiective sau a 
răscumpărării"-săvîrşite în Iisus Hristos, prin întrupare şi jertfă, răscum
părare a cărei putinţă de însuşire de către noi sau impropriere ne este dată 
în Biserică, Trupul tainic al Domnului, cu ajutorul harului divin, prin cre
dinţă şi fapte bune. Şi această nădejde, activă, nu pasivă, în mîntuire ex
clude în acelaşi timp, ca extreme condamnabile, şi starea de uşurătate şi 
nepăsare faţă de mîntuire, care ar veni oarecum de la· sine, şi starea de con
tinuă frămîntare chinuitoare şi disperare, caracteristică teologiei barthiene. 

Atitudinea barthiană în această privinţă poate fi explicată doar prin 
opoziţia dîrză faţă de certitudinea credinţei, aşa cum se manifestă în teo
logia protestantă, cu deosebire în ramura luterană, în care şi-a făcut loc 
o încredere nepăsătoare şi fără de grijă, ca şi cum harul îndreptării, cîştigat 
prin credinţă, ar fi o posesiune personală inalienabilă. Barth vrea să smulgă 
pe omul credincios din pacea periculoasă a iluzoriei siguranţe a .mîrituirfi, 
din optimismul dulceag pe care-l alimenta această siguranţă, care se credea 
îndreptăţită prin vestirea Evangheliei iertării, dar, luptînd împotriva unei 
extreme, cade el însuşi în extrema opusă, răpind omului orice posesiune şi 

aruncîndu-1 în groază şi disperare. Teologia crizei apare şi aici ca teolo
gie a mizeriei totale a omului. 

13. Metoda antinomiei, impropriu numită dialectică, deşi aduce foloase 
reale, totuşi, singură şi dusă prea departe, tocmai ceea ce le place teolo
gilor barthieni să facă, ajunge inevitabil la exagerări păgubitoare. Căci nu 
întreg cuprinsul Revelaţiei trebuie înţeles în chip antinomic. De pildă, numi
rile de Tată şi Fiu nu sînt antinomice (dialectice), ci analogice, adică după 
ceea ce întîlnim în lumea noastră. Acelaşi lucru şi cu caracterul de perso
nalitate atribuit lui Dumnezeu, ca şi cu noţiunile de cuvînt, naştere şi pur
cedere, referitoare la Sf. Treime. Propriu zis, metoda antinomiei ( dialec
tică) este o metodă filosofică prin care oricărei afirmaţii i se opune o ne-
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gaţie corespunzătoare sau unui adevăr un contra-adevăr, pentru ca să se 
complecteze contrazicîndu-se sau să se întărească dărîmîndu-se. Metoda 
aceasta, urmată cu exclusivitate, transformă expunerea impresionantă în 
simplitatea ei, a Sf. Scripturi, într~o complicată şi aproape neînţeleasă ţe
sătură filosofică, ca şi cum s-ar dori într-adevăr ca cei care văd să nu vadă, 
şi cei care aud să nu înţeleagă, ca nu cumva crezînd să se mîntuiască. 

14. In ce priveşte actJJI credinţei, prin care primim conţinutul Reve
laţiei, observăm doar atît că dacă ea, credinţa, este acţiune exclusiv divină, 
fără ca omul să contribuie cu cît de puţin în acest act, atunci credinţa nici 
nu-i mai aparţine, propriu zis, celui ce-o are, astfel că omul rămîne şi în 
credinţă ceea ce era mai înainte, adică în nimicnicia şi păcătoşenia lui. 
Atunci, în sine nu mai este nici o deosebire între omul cu credinţă şi cel fără 
credinţa. E aici ceva din greşita doctrină protestantă despre justificare, 
după care cel justificat rămîne în sine ceea ce a fost şi mai înainte, numai 
că îi sînt acoperite păcatele şi e declarat drept. Astfel că a da sau a nu da 
cuiva credinţă, rămîn acte cu totul arbitrare ale lui Dumnezeu, mîntuirea de
venind un joc al lui Dumnezeu cu Sine însuşi. 

15. Se întîmplă nu arareori ca unele _idei şi concepţii să aibă un ră
sunet mult mai mare decît ar fi de aşteptat după valoarea lor. In bună par
te, acesta este şi cazul teologiei numite dialectice. Ea a produs vîlvă mare· 
şi totuşi nu dă decît un răspuns prea puţin mulţumitor în marile probleme 
pe care şi Ie pune gîndirea religioasă. ,,Teologia profesorului Barth ridică 
mari probleme, însă mai curînd le încurcă decît le lămureşte ... , prea satu
rată de elemente filosofice ... " 59). Mai mult, poate fi socotită mai degrabă 
o filosofie religioasă, puternic influenţată mai ales de gîndirea lui Kierke
gaard 60 ), împărtăşind, ca filosofie, destinul oricărei filosofii, o metafi
zică religioasă care n-a reuşit să facă să coincidă conţinutul ei cu conţinu
tul Bibliei 61). 

16. Teologia reformatorică barthiană poate fi considerată ca una din 
manifestările sufletului modern cuprins în paradoxe, ca un semn al unei 
vremi în frămîntare, ca o apariţie bolnăvicioasă a timpului de după primu[ 
război mondial, ca o producţie decadentă a burgheziei în destrămare. Pen
tru noi, în deosebi - fără să credem că avem de învăţat ceva de la ea, cum 
crede profesorul Braţiotis de la Atena 6 2 ), decît doar să cunoaştem pînă 
unde poate duce exagerarea şi arbitrariul -, teologia crizei nu este decît 
o erezie modernă, care, ca orice erezie, ridică probleme faţă de care nu pu
tem rămîne indiferenti. 

Din examinarea teologiei barthiene rezultă, aşa dar, că, pe lîngă dife
renţele generale ale Protestantismului faţa de Ortodoxie 63), diferenţe pe 
care teologia lui K Barth Ie presupune şi le implică, mai sînt de notat şi 
reţinut în deosebi despre conceptul de Dumnezeu, aşa cum apare în această 
teologie, următoarele: 

59. P. Scherding, op. cit., p. 349 . 
. 60. N. Balca, Filosofia existenţială şi influenţa acesteia asupra p\rotestantis

mulm contemporan, Bucureşti 1936, p. 23 şi urm. 
61. P,. Scherding, op. cit., p. 349. 
62. P. I. Braţiotis, 'H ll:ot).sx"ttK1! 0sc,).o"rt" "tc,0 K. Barth 11.a:l "tri,v 1tepl o:u"tliiv în volumul 

închinat Arhiepiscopului Hrisostom: al Atenei, Atena 1931, p. 2'10. 
63. Asupra acestor diferenţe, a se vedea studiul prof. N. Chitescu, Ortodoxie 

şi Protestantism, în «Ortodoxia», an. II, nr. 3 ( 1950), pp. 383-439. ' 
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a) Concepţia lui K Barth despre Dumnezeu şi despre raportul Lui cu 
lumea, reprezintă un calvinism extremist. Dumnezeul lui Barth - Dum
nezeu ascuns în transcendenţă absolută, Dumnezeu numai judecător -, nu 
-esie Dumnezeul Evangheliei lui Hristos, care este Dumnezeu-Iubire. Prin 
aceasta, teologia barthiană se arată pe sine ca fiind foarte îndepărtată de 
adevărurile evanghelice, pe care pretinde totuşi că se întemeiază. Căci un 
Dumnezeu necunoscut, ascuns şi depărtat de lume, creaţia sa, nu mai este 
Dumnezeu adevarat. -

In teologia bartniană, înţelegerea transcendenţei divine este trunchia
tă, numai dintr-o parte. De aceea se pare că Barth nu cunoaşte faţa lui Dum
nezeu îndreptată către· noi. Inţelegerea integrală a acestei realităţi dumne
zeeşti o are Ortodoxia: dacă Dumnezeu este transcendent lumii prin fiinţa 
Sa, EI este imanent lumii prin prezenţa Sa, prin energiile Sale necreate, 
prin iubirea Sa. A tăgădui imanenţa divină în om şi în istorie, înseamnă a 
lua o poziţie net necreştină. Ce sînt creaţia şi mîntuirea, dacă nu lucrări 
izvorîte din iubirea dumnezeească şi în care Dumnezeu e prezent? 

Dumnezeu este fiinţial bunătate, iar bunătatea este, prin esenţa ei, în
dreptare spre altul şi dăruire. Dăruire reală, nu părută; altfel şi bunătatea 
este numai părută, nu reală. Dumnezeul lui Barth, ca şi cel al lui Calvin, şi 
mai mult chiar decît al acestuia, pare să fie orice, afară de bunătate şi iubire. 

Ingrozitorul abis dintre divin şi uman, afirmat cu atîta insistenţă de 
Barth, care s-a lăsat stăpînit de mania antinomiei şi paradoxului, nu poate 
fi trecut în teologia lui decît prin jonglerii verbale, cum s-a remarcat une
ori. In concepţia unui astfel de de abis, dacă e consecvent afirmat, ce mai 
poate să însemneze Intruparea, unirea ipostatică, înomenirea lui Dumne
zeu, deci creştinismul ca religie mîntuitoare? Plecînd de la premizele barthie
ne şi în gîndire consecventă, Intrupării şi la tot ce se leagă de ea nu i se 
poate da decît un sens dochetic. Dochetismul este astfel concluzia inevita
bilă a afirmării, în sens barthian, a transcendenţei divine. Căci transcen
clentismul extremist barihian implică negaţia teandrismului. 

b) Tăgăduirea barthiană a revelaţiei generale, a revelaţiei numită na
turală, - revelaţie datorită căreia nici un om care vine în lume nu este cu 
totul lipsit de lumină dumnezeiască (Ioan 1, 9), şi pe temeiul căreia orice om 
este responsabil în faţa lui Dumnezeu, întrucît nici unui om Dumnezeu nu-i 
rămîne necunoscut (Rom. 1, 19-23) -, contrazice de-a dreptul izvoarele re
velaţiei. Sf. Scriptură însăşi nu restrînge revelaţia numai Ia cea suprana
turală, prin cuvînt. Revelaţia supranaturală completează şi des·ăvîrşeşte 
pe cea naturală. Fără de revelaţia generală este de neconceput responsa~ 
bilitatea tuturora, în deosebi a păgînilor; iar ncr1iunea de păcat este un 
non-sens, fără revelaţie. Este de neînţeles cum pentru un teolog de talia lui 
K Barth nu contează astfel de evidenţe. Ideile preconcepute par să fie une
ori mai tari decît evidenţele. 

c) Criza necurmată care, după Barth, caracterizează raportul credin
ciosului cu Dumnezeu, nu exprimă decît un aspect - şi ac;esta mai mult 
negativ - al acestui aport. Adevăratul credincios are mult mai mult şi alt-
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ceva decît neîntreruptă criză, are pacea lui Hristos în sufletul său (Ioan 
14, 27), pace care, fireşte, nu exclude frica de Dumnezeu, ci o implică, dar 
fără ca aceasta să anihileze pe om în sens barthian, ci mai degrabă afir
mîndu-1 ca om deplin, creatură iubită a lui Dumnezeu. Dreapta credinţă 
(credinţă după care avem siguranţa absolută a mîntuirii obiective săvîrşite 
în Hristos şi după care avem nădejdea mîntuirii subiective în El, în Biserică, 
prin har, credinţă şi fapte bune) şi, pe temeiul credinţei, adevărata cugetare 
creştină respinge ca extreme rătăcite atît starea de nepăsare şi pasivitate 
în credinţă, ca şi cum mîntuirea ar veni de la sine, cît şi starea de perma
nentă şi chinuitoare criză, în care teologia barthiană aşează pe credincios 
în raportul lui cu Dumnezeu. 

d) Totala lipsă de înţelegere a lui Barth pentru trăirea religioasă, pen
tru experienţa religioasă, pentru mistica adevărată, este iarăşi un element 
care· îl ţine departe de cugetarea creştină veritabilă. Acuza lui Barth că în 
teologia experienţei se confundă trăirea religioasă cu divinul însuşi, deci 
subiectivul cu obiectivul, este principial neîntemeiată. Ea ar putea fi în
dreptăţită doar cu privire la unul sau la altul dintre teologi, luaţi în parte 
şi fără ca prin opiniile lor să angajeze teologia experienţei ca atare, adică 
orice teologie a experienţei. Marii şi adevăraţii trăitori ai vieţii duhovniceşti 
n-au confundat niciodată trăirea lor religioasă cu divinul însuşi; iar teolo
gia care ia ca punct de plecare şi sprijin această trăire nu confundă neapă
rat, prin aceasta chiar, experienţa realităţii divine cu însăşi această rea
litate. Este ceea ce nu vede, sau nu poate să vadă, sau nu vrea să vadă 
K Barth. 

e) In teologia barthiană se manifestă o totaJă depreciere a omului şi 
o nesocotire a culturii umane, ba chiar un dispreţ faţă de aceasta şi faţă 
de activitatea practică omenească, de~făşurată în vederea progresului, a 
ridicării prin muncă organizată şi susţinută. Aceste elemente ale concep
ţiei barthiene sînt străine şi contrare Revelaţiei dumnezeieşti şi, prin acea
sta, adevăratei cugetări creştine. Căci omul, chiar păcătos fiind, nu înce
tează de a fi obiect al iubirii divine şi încă în aşa măsură, că însuşi Fiul 
lui Dumnezeu se întrupează şi se jertfeşte pentru mîntuirea lui (Ioan 3, 15); 
iar pămîntul şi cele ale pămîntului îi sînt date omului în stăpînire (Gen_ 
l, 28), pentru ca,_ muncind (Gen. 2, 5), să-şi creeze aici pe pămînt - cu 
ajutor divin şi prin activitate proprie (I Tes. 4, 11; II Tes. 2, 3-14) - con
diţii de viaţă potrivite excepţionalei sale demnităţi de fiinţă făcută după 
chipul şi asemănarea lui Dumnezeu, şi să-şi cîştige din această fiaţă vred-

-r-Iicie pentru viaţa cea cerească, viaţa de aici, numai aceasta fiind pregăti
toare pentru viaţa cea veşnică. Viaţa de dincolo se cucereşte aici pe pă
mînt. Iar munca, pîrghie a civilizaţiei, culturii şi progresului &J.), este slujba 
adusă lui Dumnezeu (Efes. 6, 6-8). De aici rezultă că orice concepţie reli
gioasă, indiferent de numirea ce şi-ar da-o şi de pretenţia ce ar arăta, care 

64. Asupra sensurilor muncii în concepţia creştină, a se vedea studiul prof. 
Pr. N. Mladin, Problema muncii în creştinism, în «Studii Teologice», nr. 3-4 (1934), 
pp. 176-203. 
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nu acordă acestor date fundamentale ale Revelaţiei importanţa pe care o 
au de fapt, nu poate fi considerată ca interpretatoare demnă de luat în 
seamă şi mai ales de urmat, a cuvîntului dumnezeiesc; iar teologia lui K:arf 
Barth este, cum am văzut, o astfel de concepţie. 

Incercarea de a se atribui vreun merit teologiei barthiene este contra
balansat şi mult întrecut, cum s-a văzut, de netemeinicia unei întregi serii 
de interpretări arbitrare ale datelor Revelaţiei divine şi de opinii imposibil 
de susţinut în cadrul unei cugetări teologice care se bazează pe adevărul 
evanghelic, iar nu pe idei preconcepute sau pe simple preferinţe personale. 
Iată pentru ce Ortodoxia, care păstrează nealterat tezaurul Descoperirii 
dumnezeieşfi, fructificîndu-1 în trăire şi în cugetare, nu poate vedea în multe 
idei barthiene decît erezii, faţă de care, fireşte că nu se poate lua decît ati
tudinea ce-o ia faţă de orice abateri de această natură: examinarea şi res
pingerea lor. 
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ORGANIZAREA BISERICII 
ŞI VIAŢA PRIMILOR CREŞTINI 

DUPĂ „FAPTELE APOSTOLILOR"*) 

Inainte de a se înălţa la cer, Mîntuitorul poruncind ucenicilor Săi să 
nu se depărteze de Ierusalim, le-a spus că vor fi „botezaţi cu Duhul Sfînt, 
nu mult după aceste zile" (Fapte, 2, 5). Aceasta era „îmbrăcarea cu putere 
de sus" (Luca 24, 49) cu care aveau să-şi împlinească misiunea la care erau 
rînduiţi în lume. 

„Ci veţi lua putere venind Duhul Sfînt peste voi şi veţi fi Mie martori 
în Ierusalim şi în toată Iudeea şi în Samaria şi pînă la marginea pămîntu
lui" (Fapte 1, 8). In aceste puţine cuvinte, este arătat cîmpul de activitate 
al Apostolilor şi - unde nu vor putea ajunge ei - al Bisericii de după 
ei, care se va întinde „pînă la marginile lumii". Ceea ce indică o arie univer
sală şi o misiune permanentă a Bisericii, cît va fi lumea. 

In vederea împlinirii acestei misiuni, Apostolii se pregătesc prin ru
găciune şi soliraritate spirituală, strîngînd în jurul lor pe toţi „fraţii": ,,şi 
toţi erau aşteptînd cu un cuget în rugăciune şi în cerere ... ca la o sută două
zeci" (l,14-15). 

Aşa îi vedem zilnic, ducînd cu toţii o viaţă unită şi înfrăţită prin rugă
ciune. Astfel, forma sub care apare în acest timp „mica turmă" (Luc. 12, 32) 
este una simplă: ,,Apostolii şi fraţii". 

Primul lucru pe care-l fac Apostolii, în preajma Cincizecimii, este ale
gerea lui Matia, care avea „să ia sorţul slujirii şi apostoliei din care căzuse 
luda" (Fapte 1, 25). Alegerea este, de fapt, lăsată tot în seama Domnului 1 ) 

„care cunoaşte inimile tuturor" ( 1, 24), a cărei v.oinţă este cunoscută prin 
,,aruncarea sorţilor". 

Sfîntul Ioan Hrisostom numeşte slujba pe care avea s-o ia M.atia, ,,con
ducerea, preoţia 2), tl)Y &py_lJv, ilJv 1spoa6v"t]Y şi consideră această alegere ca 
un act de hirotonie, căci zice: ,,cînd avea să hirotonească pe Matia ots -co'J 

Mcc,Bbv -x:slootov.:Iv ~~sHov au arătat nevoia lucrului, fiindcă murise unul 
şi trebuia să fie doisprezece" 3). 

Marele eveniment îi găseşte pe toţi Apostolii la un loc la ceasul rugă
ciunii. ,,Cînd stăruiau în rugăciune şi erau însufleţiţi de dragoste, atunci 
s-a pogorît Duhul" 4 ). 

Pogorîrea Sf. Duh în ziu·a Cincizecimii este marea minune şi s:el mai 
important eveniment din viaţa Bisericii, fiindcă acum ia naştere, propriu 
zis, Biserica, acum intră ea în istorie. Acum Duhul Sfînt cel făgăduit de 

*) Acea.stă lucrare de seminar pentru titlul de magistru a fost întocmită sub 
conducerea Domnului Prof. Iustin Moisescu care a şi dat avizul să fie publicată. 

1. Cf. Sf. Ioan Hrisostom, Comentar la Faptele Apostolilor, Omilia III, Migne, 
P. G. LX, col. 38. 

2. Idem, ibidem, col. 35, 
3. Idem, ibidem, Omilia XIV. 2, Migne, P. G. LX, col. 45. 
4. Idem, ibidem, Omilia IV, Migne, P. G, LX, col. 43. 
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Mîntuitorul (Ioan 14, 26; 15, 26; 16, 13-14; Luc. 24, 49), vine să continue şi 
să desăvîrşească în numele lui opera Sa. ,,Făptura a devenit vrednică să 
primească Duhul Sfînt şi EI coboar:ă în lume, umple cu prezenţa lui Bise
rica răscumpărată, spălată, curăţită cu sîngele lui Hristos" 5). 

Cincizecimea este punctul de plecare la acţiune a Apostolilor pe tărîm 
spiritual-social şi de organizare bisericească şi socială. 

CAP. I. BISERICA ÎNTRE IUDEI 
A. INTEMEIEREA BISERICII DIN IERUSALIM 

,,Şi dacă s-a împlinit praznicul a Cincizeci de zile, erau toţi adunaţi îm
preună la un loc. Şi s-a făcut fără de veste din cer sunet ca de suflare de 
vifor ce vine repede şi a umplut toată casa unde şedeau. Şi li s-au arătat 
limbi împărţite ca de foc şi au şezut pe fiecare din ei. Şi s-au umplut toţi 
de Duhul Sfînt şi au început a grăi în alte limbi precum le da lor Duhul a 
grăi" (Fapte 2, 1-4). 

Aşa se produce venirea personală a Sf. Duh peste Apostoli şi rămîne
rea lui în Biserică, ,,a cărui pogorîre a avut loc dumineca" 6 ). 

După înviere Apostolii primesc harul apostoliei (Ioan 20, 21-23), iar 
1a Cincizecime li se dă plinătatea harului Sf. Duh ca să sfinţească pe cre
dincioşi, har pe care îl vor transmite şi altora prin hirotonie. De acum în
cepe şi lucrarea harului preoţesc, prin Apostoli, asupra Bisericii, cu care 
ei continuă opera lui Hristos. ,,Apostolii erau şi preoţi în treapta cea mai 
înaltă" 7). ,,Cu Cincizecimea începe acţiunea atotputernică a Sf. Duh. El 
deschide istoria Bisericii" •8). Apostolii nu au numai plinătatea harufui ci 
-şi mulţime de harisme. 

Acum apar peste ei şi o seamă de harisme 9), ca daruri excepţionale ale 
Sf. Duh, care ajută la opera de propovăduire şi de înfiripare a Bisericii în si
nul iudaismului şi al păgînismului. Intre acestea erau: vorbirea în limbi, pro
orocia, facerea de minuni, alungarea demonilor, etc., care şi fuseseră di
nainte anunţate de Mîntuitorul (Marc. 16, 17-18). 

Evenimentul Cincizecimii se produce într-o casă în care erau adunaţi 
<!postolii şi nu fără tîlc. ,,Casa era simbolul lumii" zice Sf. Ioan Hriso
stom 10 ). Iar Teofilact adaugă: ,,A umplut toată casa, ca să se arate că 
darul (Sf. Duh) nu e dat oricui în particular şi în chip special ci că este 
dat Bisericii în toată plinătatea ei ( 0A<1i t<jl 't"fi<; 'EtXA1]irfrxi; ,r),îjpOOf.1.rxtt) 11), 
adică tuturor Apostolilor în sobor, ca un corp unitar al Bisericii, şi nu unuia 
singur. 

După însuşi tîlcul dat de Sf. Apostol Petru evenimentului Cincizecimii, 
- în care vede împlinirea proorociei lui Ioil, (Fapte 2, 28-29), prin revăr-

5. VI. Lossky, Essai sur la Theologie de l'Eglise d'Orient, Paris 1944, p. 156. 
6. Sf. Ioan Hrisostom, op. cit., Omil. XLm, Migne, P. G. LX, col. 303. 
7. Sf. Ioan Hrisostom, op. cit., Omil. XIV, Migne, P. G. XL, col. 116; Ecum~

nius, Comentar la Fapte, Migne, P.G. CXXVIII, col. 192; C'P, Teofilact, Com~ntar la 
Fapte, Migne, P. G. CXXV, col. 677. 

8. Medebielle, Eglise, în Dict. Bible, Supl. L. Pirot, t. II, col. 596. 
9. Harismele erau daruri excepţionale, extraordinare şi pasagere, depinzînd 

direct de Duhul Sfint şi care nu stăteau în puterea harismaticului să le obţină sau 
.să uzeze de ele cînd voia. 

10. Sf. Ioan Hrisostom, op. cit., Omil. IV, col. 45. 
11. Teofilact, Comentar la Faptele Apostolilor, Migne, P.G. CXXV, col. 532. 
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sarea Duhului peste tot trupul -, se vede că darurile Sf. Duh, împărtăşite 
Apostolilor în gradul cel mai înalt, erau acordate, în parte, după Cinciz~
cime şi al tor credincioşi ( 4, 31; l O, 44-46; 19, 6), etc. 

Deţinînd harul apostolesc de la Hristos (cf. Ioan 20, 21-23), şi întă
riţi cu această putere de sus a Sfîntului Duh, prin care iau toată plinătatea 
harului, ,,Apostolii au primit puterea de a organiza viaţa Bisericii" 12 ). 

şi a transmite şi altora harul preoţesc indispensabil în Biserică. Spre deose
bire de celelalte harisme excepţionale care pot lipsi şi care au şi dispărut 
după ce şi-au îndeplinit rolul de întărire a Bisericii, harul preoţesc este sin
gurul dar spiritual lucrător permanent în Biserică prin care se sfinţesc şi 
se mîntuiesc credincioşii (cf. Marc. 16, 16; Fapte 15, 11). 

Duhul Sfînt, ce se pogoară în „limbi de foc" peste fiecare din Apostoli. 
avea şi rolul de a-i „sfinţi şi lumina" 13 ) călăuzindu-i spre tot adevărul şi 
proslăvindu-l pe Hristos, căci din al Său va lua şi va vesti (cf. Ioan 16. 
l 3-15). Astfel, întăriţi cu puterea de sus, Apostolii capătă înţelepciunea, cu
rajul şi puterea necesară pentru a propovădui şi întemeia Biserici pretu
tindeni. 

In această atmosferă creiată de Duhul Sfînt şi cu asemenea Duh în
noitor, încep Apostolii activitatea lor misionară şi socială, cu putere în cu
vînt şi în faptă. Şi o încep cu ei, botezîndu-se ei (cf. Ioan 3, 5) şi botezînd 
apoi şi pe cei ca la 120, după cum spune Sf. Ioan Hrisostom 14 ). 

Martori ai vieţii şi învierii Domnului (Fapte 2, 32), Apostolii propovă
duiesc cuvîntul Domnului, sub imboldul- Sf. Duh, cu o îndrăsneală neobiş
nuită şi îndeamnă poporul să se încredinţeze zicînd: ,,pocăiţi-vă şi să se 
boteze fiecare din voi în numele lui Iisus Hristos, spre iertarea păcatelor şi 
veţi lua darul Sf. Duh" (2, 38). Duhul Sfînt lucrează asupra Apostolilor 
într-un fel deosebit, iar asupra ascultătorilor în alt chip, dispunîndu-i să 
primească botezul şi cu el darul Sf.Duh, care se dă fiecăruia în· parte. Aşa 
se explică, cum, chiar în ziua Cincizecimii „primind ei cu dragoste cuvîntul 
Domnului, s-au botezat şi s-au adăugat (Bisericii) 15 ) în ziua aceea ca la 
trei mii de suflete (2, 41). Aceasta era opera Sf. Duh ce se făcea prin Apo
stoli şi pentru aceasta ei erau punctul de atracţie mai mult decît toate sem
nele şi minunile. 

Din cuvîntarea Apostolilor, rostită prin Petru, în faţa celor peste l 6 
neamuri prezente la Cincizecime, se vede trăsătura universalităţii Evan
gheliei, care se adresează tuturor neamurilor, ,,cei de aproape şi cei de de
parte" (2, 39). ,,Cei de departe, zice Ecumenius, sînt neamurile către care 
măreţia darului se arată cu dărnicie" 1G). 

Tot în această cuvîntare se arată şi condiţiunile, prin care îi pregătesc 
astfel spre botez şi anume: pocăinţa de faptele rele, credinţa în mesianita
tea lui Iisus, Fiul lui Dumnezeu şi dorinţa de a primi botezul în numele 
Lui. Acestea au şi rămas condiţiunile intrării în Biserică, pînă astăzi. Cît 
despre botezul în „numele lui Iisus Hristos", nu este altul decît cel poruncit 

12. S. B. Ortodoxia, trad. N. Grosu, Sibiu 1933, p. 48. 
13. Teofilact, op. cit., col. 532; cp. Jacquier, Les Actes des Apoti!:es, Paris 

1926, p. 45. 
14. Cf. Sf. Ioan Hrisostom, ~- cit,, Omil. XL, 1, col. 282. 
15. Cf. Jacquier, Les Actes des Apâtres, Paris 1926, p. 85: 7'poosti!.91Jcav subîn

ţeles 1'ii '!i:~><h1c!eţ 
16. Ecumenius, Comentar la Faptele Apostol.iii.or, Migne, P. G. CXVIII, col. 77. 
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de El, prin formula trinitară (cf. Mat. 28, 19). ,,Biserica înţelege că Sf. 
Treime este nedespărţită şi cine se botează în numele lui Hristos, se botează 
în Treime" 17). 

Cei botezaţi primesc îndată iertarea păcatelor şi darul Sf. Duh care 
produce sfinţirea şi ridică pe cel botezat la starea de „fiu al lui Dumnezeu 
prin har" (cf. Ioan 3, 5; Rom. 8, 15-16; Gal. 4, 6). Despre această lucrare 
a botezului în Hristos ne vorbeşte Sf. Ioan Hrisostom astfel: ,,Incep,utul 
punurilor (spirituale) îl avem prin Botez; (prin el) Iu5m iertarea păcatelor, 
sfinţirea, împărtăşirea Duhului, înfierea şi viaţa veşnică" 18 ). 

In legătură cu botezul celor trei mii se pune între6area: de cine s-au 
botezat? La aceasta un comentator răspunde astfel: ,,lucrul era foarte uşor 
dacă considerăm că ucenicii care se adunau· cu Apostolii Ie dădură concursul 
acestora" 19 ). 

Este de presupus că, înclaUi după pogorîrea Sfîntului Duh şi înainte de 
botezul celor trei mii, Apostolii au hirotonit dintre cei care se adunau cu 
ei, diaconi şi preoţi, cu ajutorul cărora au botezat pe cei trei mii, apoi pe 
cei două mii. Iar după botezul acestora cînd Biserica luase fiinţă prin crea
rea unui număr aşa de mare de membrii ai ei, probabil chiar în primele 
zile au hirotonit şi pe Iacob ca primul episcop al Bisericii din Ierusalim, 
creind deci, de Ia început ierarhia bisericească completă. Aceasta fiindcă 
s-a simţit îndată nevoia ei; deşi numirile treptelor ierarhice nu erau cu
noscute, totuşi funcţiunile existau. 

Astfel ia fiinţă prima biserică creştină la Ierusalim unde alături ele 
Apostoli apare şi ierarhia bisericească rînduită de ei. 

a) Viaţa religioasă. 

Viaţa acestei obşti creştine se porneşte şi se afirmă de la început pe 
cele două laturi: spiritual-religioasă şi socială, legate strîns una de alta ca 
sufletul de corp. Aceasta este prima fază a Bisericii, fază de închegare şi 
de solidaritate spirituală, în care scopul principal era de a creia omul cel 
nou, sfinţit, înfrăţit, în perfectă şi permanentă comuniune cu Sf. Treime. 
Deci o lume care să vieţuiască în neîntrerupt contact cu Dumnezeu prin 
Hristos şi Duhul Sfînt. Acest fel de trai îşi găseşte expresia în viaţa socială, 
care începe a se înfiripa şi organiza îndată în jurul Apostolilor. Această, 
viaţă nouă, care constituie, în adevăr, cea mai mare minune a timpurilor, 
ne este descrisă foarte pe scurt, de Sf. Luca, autorul „Faptelor Apostolilor", 
în cîteva versete (Fapte V, 42-47). In 2, 42 şi 46-47 se arată viaţa religi
oasă; iar în 2, 44-45 este descrisă viaţa socială a acestei obşti creştine. 

„Biserica nu creştea numai sub raportul numărului, ci şi al credinţei 
şi al dragostei" 20 ), aşa că, laturea principală a vi_eţii primilor creştini er:1 
de natură spirituală"2 1 ). Fraţii stăruiau în învăţătura Apostolilor şi în 
împărtăşire, în frîngerea pîinii şi în rugăciune (v. 42). In acest verset avem 
primul tablou al vieţii creştine. Aci sînt arătate cele patru acte principale 
ale vieţii religioase în Biserica din Ierusalim care reprezentau cultul public 

17. Teofilact, op. cit., Migne, P. G. CXXV, col. 556. 
18 Sf Ioan Hrisostom, op. cit., Omil. XI, 1, Migne, P. G. LX, col. 2'85. 
19. Fillion, La Sainte Bible commentee, t VIII, p. 618. 
20. Fillion, op. cit., p. 626.. 
21. Justin Moisescu, Sf. Pavel şi viaţa. celor mai de seam.ii comunit.ă.1i creştine 

în epoca apostolică, în «Studii Teologice», nr. 7-8, 1951, p. 412,. 
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al ~i. Acestea sînt bine distincte deşi săvîrşite laolaltă: învăţătura aposto
lilor, împărtăşirea, frîngerea pîinii şi rugăciunea. 

Cel dintîi este „stăruinţa în învăţătura Apostolilor", adică în învăţătura 
pe care o dădeau Apostolii despre mesianitatea şi învierea lui Iisus Hristos 
şi despre faptele şi învăţătura mîntuitoare. ,,Apostolii le dădeau hrana spi
rituală ca unor prunci şi-i făceau să devină ca îngerii" 22 ). 

Cel mai important, însă, era actul împărtăşirii xr,tvc,n,(,x taina care 
îi unea pe toţi într-o sfîntă comuniune cu Hristos. Vulgata vorbeşte numai 
de 3 acte principale ale cultului creştin, de la început, unind într-un act 
cuminicarea cu frîngerea pîinii, astfel: ,,Erant autem perseverantes in doc
trina apostolorum et communicatione fractionis panis et orationibus". La fel 
cu Vulgata, au şi alte versiuni: sahid. bohair.: communicatione fractionis 
panis; Gigas: corn. panis fractioni; iar Peşito are: ,,Societati in oratione et 
in fractione eucharistiae" 23 ). Toate aceste versiuni se depărtează însă de 
originalul grec şi modifică sensul punînd accentul pe frîngerea pîinii, în 
care văd actul euharistic, iar împărtăşirea Mt\lco~h este în acest caz o 
„unire în dragoste", fie o „unire spirituală", fie „una materialăn 24); sau o 
„frăţietate" 25) şi deci numai în această unire a celor două acte, Mi•1cov{'.l 
devine actul principal. Ori, textul arată, precis că ele sînt două acte sepa
rate, fiecare cu semnificaţia şi cu partea sa de contribuţie la această solida
ritate spirituală, la această viaţă nouă, cu totul excepţională, ce se creiază. 
De aceea trebuie să cunoaştem sensul real şi lucrarea de „zidire" a fie
căruia din ele. 

Kotvro~f,x este un cuvînt întrebuinţat numai aci, în Faptele Apostolilor. 
Evangheliile nu-l cunosc. Este însă des folosit în epistolele pauline, fiind 
un termen-propriu autorului Jar, de unde, desigur, l-a. împrumutat şi Sf. 
Luca. Sf. Pavel, care încreştinează acest termen, îl foloseşte în cele mai 
diferite sensuri, de la cele mai generale, pînă la cele mai speciale. In general 
el înseamnă comuniune, unire, (Gal. 2, 9), tovărăşie, legătură frăţească, 
părtăşie - fie spirituală, fie materială 26), sau împărtăşire, etc. 27). 

Sfîntul Apostol Pavel foloseşte în mod precis pe 'X.Otvcovioc şi ca ter
men consacrat pentru împărtăşirea cu Sfînta Euharistie, cînd spune: ,,pa
harul binecuvîntării pe care-l binecuvîntăm, nu este oare împărtăşirea cu 
Sîngele lui Hristos? Pîinea pe care o frîngem, nu este oare împărtăşirea 

(x.otvcov(ci)cu Trupul lui Hristos? (I Cor. 10, 16). Aci este singurul loc din 
Noul Testament unde ni se precizează- sensul acestui termen, pe care 
şi traducerile noastre romîneşti I-au redat, ca atare, prin „împărtăşire". 

22. Sf. Ioan Hrisostom, op. cit., Omil. VII, Migne, P. G. LX, col. 65. 
23. Jacquier, op. cit., p. 86; cp. Petit, Les Actes des Apotres (La Sainte Bible 

avec commentaire, t. XV, p. 42. 
24. Jacquier, op. cit., p. 87. 
25. Cf. Boudou, Les Actes des Apotres, Paris 1933, p. 52. 
26. Cf. Jacquier, op. cit., p. 86. 
27. Intre multiplele sensuri in care este întrebuinţat '<oivwv!,z se pot distinge 

acestea: a) comuniune de credinţă (Filim. 6), şi de har i(Fil. 1, 7), sau cu Evan~ 
ghelia (Fii. 1, 5), şi cu Apostolii (Gal. 2, 9); b) comp.miunea cu Hristos (I Cor. 1, 9), 
şi părtăşie la Patimile Lui (Fii. 3, 10), sau împărtăşirea Sf. Duh (II Cor. 13, 14-; 
Fil. 2, 1; ori comuniune de dragoste intre creştini (I Ioan 1, 3, 6, 7); c) dărnicie 
(Evr. 13, 16), sau colectă de ajutoare (Rom. 15, 26; II Cor. 8, 4; 9, 13); nepăr
tăşie în sens opus (II Cor. 6, 14); şi d) împărtăşirea cu Sf. Euharistie (Fapte 2, 42,; I 
Cor. 10, 16, etc.). 
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Acesta este sensul şi în textul de care ne ocupăm (Fapte 2, 42), pe care 
deasemeni cei mai multi îl traduc prin „împărtăşire" 2s). 

Aşa fiind xolYWYtot reprezintă actul liturgic cel mai important şi anume 
împărtăşirea cu Sfînta Euharistie. Şi cum credincioşii se adunau zilnic, 
această împărtăşire era şi ea zilnică, formînd centrul cultului public, chiar 
de la început. 

Sfînta Euharistie este taina unirii, a comuniunii şi aceasta este xolYWYtot 

adică taina unirii cu trupul lui Hristos şi cu „trupul Său tainic", cum ex
plică Apostolul în continuarea textului euharistic amintit. ,,Că o pîine, l.!n 
trup sîntem cei mulţi; căci toţi ne împărtăşim dintr-o pîine". (I. Cor. 10, 17). 

KolYlt>Ylix care reprezintă unirea sau comuniunea cu Hristos euharistic 
este deci şi mijlocul de comuniune spirituală şi socială şi spre aceasta aler
gau zilnic creştinii. De aceea, ,,taina Euharistiei a primit îndată un loc 
preponderent în viaţa creştină; Ea a devenit centrul vieţii religioase în Bi
serică, şi de aci nevoia ierarhiei. După Cincizecime, credincioşii „stăruiau 
în învăţătura Apostolilor şi în împărtăşire" ... Deci ierarhia, adică clerul, s-a 
format mai întîi în legătură cu posesiunea puterii de a săvîrşi Tainele" 29). 

Astfel apare de la început nevoia de persoane sfinţite cu grad ierarhic 
bisericesc, pentru a săvîrşi, sau a ajuta pe Apostoli la săvîrşirea Sf. Taine. 
Şi deşi nu se- arată cînd şi cum, Apostolii totuşi au hirotonit asemenea per
soane din primul moment, de eum s-a simţit nevoia, pentru că ei singuri 
nu puteau face faţă atîtor mii de noi botezaţi şi a altor mii care se adăogau 
zilnic. Mai ales că misiunea lor principală era de a propovădui şi întemeia 
biserici, rînduind în ele clerici, prin hirotonie. 

Al treilea act, al vieţii religioase a acestei obşti din Ierusalim, este 
,,frîngerea pîinii", pe care, după cum am spus, exegeza romano-catolică -
greşit o interpretează ca actul liturgic al Euharistiei. Aci „frîngerea pîinii" 
este agapa frăţească, ce era unită la început cu Euharistia ( comp. I Cor. 
11, 21 sq.). Aşa înţelege această expresie, Sf. Ioan Hrisostom, ca o „masă 
în comun, ca o agapă" 30). Este adevărat că „frîngerea· pîinii" poate fi 
luată uneori şi ca act liturgic preparator, pentru Sf. Impărtăşire, dar atunci 
el precede pe MlYWYt(Y, cum este cazul la institu"irea Cinei celei de Taină 
(Mat. 6, 26; Marc. 12, 22; Luc. 22, 19; sau în I Cor. 10, 16; 11, 24; pro
babil şi Luc. 24, 30 şi Fapte 2, 46; 20, 7; 27, 35). Lucrul acesta se vede 
limpede în deosebi în I Cor. 10, 16: ,,pîinea pe care o frîngem nu este îm
părtăşirea cu Trupul lui Hristos?". Cînd însă împărtăşirea este aşezată în 
text înaintea „frîngerii pîinii" ca în Fapte 2, 42, atunci „frîngerea" nu se 
poate înţelege decît ca un act aparte pentru agapă. 

Sînt şi cazuri în care expresia, ,,frîngerea pîinii" ar putea fi înţeleasă 
ca act euharistic, dar atunci lipseşte xoLvwvfix ca în Fapte 20, 7, 11, proba
bil şi 27, 35. Poate chiar în Fapte 2, 46 unde acest act se făcea prin case, 
să se înţeleagă tot împărtăşirea, urmată totuşi de agapă. 

28. Traducerile oficiale: Biblia Sf. Sinod, 1914 şi 1922'; Biblia Nicodim şi altele 
mai vechi traduc aci pe x-,:vwv[o: prin împărtăşire. Noul Testament din 1937, ediţia 
Sf. Sinod, are «tovărăşie». Biblia britanică din 1924 a.re «legătură frăteasdi.». Noul 
Testament Gala Galaction, 1927, are «viaţa frăţească»; iar ultima ediţie a Noului 
Testament, 19ril, are «împărtăşire». 

29. B. Ortodoxia., p. 56. 
30. Sf. Ioan Hrisostom, op. cit., Omil. VII, Migne, P. G. LX, col. 64. 
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Expresia, propriu zisa xAfou; to5 ăptou „frîngerea pîinii" nu se gă
seşte decît de două ori în Noul Testament şi anume: în Luca 24, 35 şi aci, 
Fapte 2, 42. Insă, nici unul din aceste două locuri nu are sensul precis, 
din care să se poată spune că este o expresie consacrată pentru Sf. Euha
ristie, deşi s-ar putea să fie luată uneori şi în acest sens. De aceea, este 
mult mai exact sensul de agapă pentru această „frîngere a pîinii", lucru pe 
care .sînt nevoiţi să-l recunoască şi unii comentatori apuseni, deşi susţin 
corespondenţa acestui act cu Euharistia. ,,Noi credem, zice Jacquier, că în 
,comunităţile primare, credincioşii, imitînd pe Iisus la ultima cină, au făcut 
sz. urmeze masa în comun celebrării Euharistiei. Este ceea ce reese din cu
vintele Sf. Pavel, I Cor. 11, 22 sq. şi din Didahia X" 3 1 ). 

Aşa stau lucrurile şi în momentul descris de Sf. Luca în Fapte 2, 42, 
care de fapt ştia că aceste agape, ce urmau îndată după Sf. Euharistie, au 
început în Ierusalim şi după exemplul lor, le-a introdus şi Sf. Pavel în 
Corint şi în alte obşti creştine. Numai că, pe cînd în Ierusalim, agapele ca 
şi împărtăşirea erau zilnic, în Antiohia (Gal. 2, 12), în Corint (I Cor. 11, 
20-25; 16, 2) şi în alte comunităţi dintre păgîni, aceste agape aveau loc 
săptămînal şi numai dumineca cu prilejul cultului şi împărtăşirii. Aceste 
agape nu erau simple ospeţe, ci ele se făceau în biserică (cf. I Cor. 11, 20-
25), şi în ele se prelungea atmosfera tainică a comuniunii euharistice, mai 
ales că urmau acesteia cum arată şi Sf. Luca, în ace:;,1 text. 

Ultimul act al cultului public erau rugăciunile, care după rînduiala 
de la templu începeau şi sfîrşeau serviciul divin, pe care la început l-au 
imitat şi Apostolii, după iudei, ţinînd şi ceasurile de rugăciune de peste zi 
(Fapte 3, 1). Tot cu rugăciuni începeau şi sfîrşeau şi mesele comune. Ce 
fel de rugăciuni se făceau, nu se cunosc, dar desigur, psalmi şi alte „ru
găciuni speciale potrivite cultului euharistic" 32 ). Liturghia Sfîntului Iacob 
alcătuită din primele timpuri, poate constitui o dovadă concludentă că toate 
rugăciunile erau centrate în actul euharistic. 

Viaţa creştinilor apărea, chiar şi pentru iudei, o viaţă nouă cu totul 
deosebită. In versetele 46 şi 47 se vorbeşte din nou de unele trăsături ale 
vieţii religioase a credincioşilor din primele zile, astfel: ,,Şi în toate zilele 
(erau) aşteptînd cu un cuget în templu şi frîngînd în case pîine, primeau 
hrană cu bucurie şi cu bunătatea inimii, lăudînd pe Dumnezeu şi avînd har 
la tot poporur Iar Domnul adăuga (Bisericii) pe cei ce se mîntuiau în fie
care zi". 

Pe lîngă caracteristicile vieţii spirituale ale acestei obşti creştine, se 
arată apoi şi progresul uimitor, înăuntru şi în afară. In latura interioară 
era o creştere în intensitate duhovnicească, ,,aşteptînd cu un cuget, pri
mind hrană cu bucurie şi cu bunătatea inimii", manifestate prin lauda lui 
Dumnezeu, din care se vădea harul la tot poporul. Aceste virtuţi făceau 
să sporească şi în extensiune Biserica, crescînd tot mereu numărul credin
cioşilor sau al celor ce se mîntuiesc. 

S-ar părea că aci Sfîntul Luca descrie o altă fază a vieţii creştine şi 
cu alte specifice decît cele din versetul 42, indicînd aci progresele uimitoare 
ale Bisericii. In realitate, însă, cele descrise în general în v. 42. sînt expli
cate şi precizate în v. 46, 47 pentru a arăta lucrarea minunată, i:le desă
vîrşire şi de solidaritate şi comuniune spirituală şi socială cc se realiza. Mai 

31. Jacquier, op. cit, p. 87. 
32-. Cf. Fillion, op. cit., p. 626. 
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mult, în primul caz (v. 42), autorul descrie pe scurt cele patru acte princi
pale, bine cunoscute de credincioşii care le practicau; iar în al doilea caz 
(v. 46-47) aceeaşi viaţă religioasă este descrisă însă aşa cum o vedeau 
iudeii Ia creştini. Adică, ei îi vedeau mergînd zilnic la templu, pentru ru
găciune şi laudă lui Dumnezeu, apoi cum frîngeau pîinea prin case şi se 
împărtăşeau cu bucuria inimii, fără să ştie ei sensul acestei frîngeri a pîinii 
-şi a împărtăşirii, ci cunoşteau numai actul exterior: dragostea şi frăţia, âin
tre cei ce se mîntuiau, precum şi harul pe care-l dobîndea tot poporul ce 
se adăoga Bisericii. 

Ceva mai mult, în versetul 46, se face precizarea că cultul avea Ioc la 
templu şi prin case, prin „bisericile din case". ,,Pentru ascultarea „învăţă
turii Apostolilor şi cuminecare", pentru „frîngerea pîinii şi rugăciune", cre
-ştinii se adunau zilnic în bisericile din casele celor mai înstăriţi dintre ei. 
Totodată ei luau parte la slujbele religioase ale lui Israel, alături de iudeii 
nicernici. Inainte de răsăritul soarelui, apoi la ceasul al treilea, al şaselea 
şi al nouălea, îi vedem „în fiecare zi laolaltă, adunîndu-se cu stăruinţă în 
templu" (v. 46) 33). 

Prin această preciziune ce se face, autoi:ul Faptelor vrea să arate că 
-deşi practicau şi mergerea la templu, la rugăciune şi Ia predica pe care 
o făceau Apostolii, mai ales aci în porticul (curtea) păgînilor, totuşi aveau 
cultul lor aparte, în care jertfa era Sfînta Euharistie, iar actul cel mai im
portant, împărtăşirea. ,,Euharistia avea Ioc în casele praticulare ale credin
doşilor cu bună stare, care puteau oferi săli spaţioase, comunităţii .Erau ace
stea hx1:tJ'l!ixL Mt'oixov de care se va vorbi mai tîrziu (I Cor. 16, 19; Col. 
4, 15; ... Autorul a voit, probabil, să deosibească acest ad al cultului creştin 
de cultul care era celebrat la templu" 3'4'). Este deci limpede că cultul creş
tin, propriu zis, exista şi avea loc prin „bisericile din case" şi el era -mijlo
cul unităţii şi comuniunii spirtuale a credincioşilor. 

b) Viaţa socială. 

Aspectul exterior şi social al acestei obşti creştine se caracteriza prin
tr-o viaţă cu totul nouă, pe care o descrie autorul Faptelor în 2, 44-45: ,,şi 
toţi cei ce au crezut erau laolaltă şi aveau toate deobşte, şi pămîntul şi ave
rile şi le vindeau şi le împărţeau tuturor după cum avea fiecare nevoie". 

De la unitatea şi solidaritatea, sau comuniunea spirituală, uşor au tre
cut credincioşii şi la comunitatea de bunuri materiale, ca o urmare a de
săvîrşitei lor frăţietăţi duhovniceşti. Cei ce au crezut erau laolaltă şi aveau 
toate de obşte. Aceasta era şi o nevoie locală, fiindcă mulţi erau străini de 
localitate (ex. Apostolii erau galileeni), şi credincioşii din Ierusalim le pu
neau la dispoziţie casele lor (cf. 2, 46; 12, 12); dar ea era în deosebi şi o 
necesitate sufletească, o urmare firească. ,,Vedeau, zice Sf. Ioan Hrisostom, 
că cele spirituale sînt comune şi nimeni nu avea mai mtdt ca altul şi veneau 
îndată să aducă şi să dea pe cele (materiale) ale tuturor şi aveau toate 
de obşte" 35). 

Se ştie că cei dintîi care s-au ataşat credinţei şi Apostolilor erau în ma
joritate săraci, care ei înşişi aveau nevoie să fie sprijiniţi; dar chiar şi ace-

3"3 .. Justin Moisescu, op. cit., pp. 398-399. 
34. Belser, citat după Jacquier, op. cit., p. 91. 
35. Sf. Ioan Hrisostom, op. cit., Omil VII, Migne, P. G. XL, col. 65. 
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ştia aduceau tot ce aveau la casa comună a obştei, de unde se împărtăşeau 
apoi toţi. Erau însă şi unii mai înstăriţi, care îndată ce primeau credinţa 
din îndemnul cugetului lor, ,,îşi vindeau pămîntul şi averile şi le împărţeau 
tuturor după cum avea fiecare nevoie" (v. 45). 

Aci luăm cunoştinţă de prima 36 ) organizare socială sub formă de obşte 
şi comunitate a bunurilor, pe care credincioşii le aduc şi le împart ei sin
guri celorlalţi, după nevoie. Este prima etapă a acestei vieţi de obşte, cînd 
cei care le aduceau, tot ei le împărţeau. Deşi superioară, această formă de 
împărtăşire a bunurilor şi altora, totuşi se putea greşi; cei ce împărţeau prin 
trufie, iar cei ce primeau prin jena de a fi miluiţi, şi deci unitatea spirituală 
şi social1 putea fi periclitată sau stînjenită. De aceea, ceva mai tîrziu apare 
o altă fază de organizare. mai avansată şi mai ideală, găsindu-se o altă 
formă în care se putea evita simţămîntul de jenă, sau de semeţie, de am
bele părţi, şi prin care solidaritatea şi frăţietatea duhovnicească erau desă
vîrşite. Şi anume, cei ce-şi vindeau ţarinile şi casele aduceau preţul bunu
rilor vîndute şi le depuneau_la picioarele Apostolilor, şi aceştia rînduiau a 
se da fiecăruia după cum avea trebuinţă ( 4, 34-35). 

Cînd ajung credincioşii să se desprindă complet de cele materiale, pe 
care le subordonează şi le consideră ca mijloc spre cele spirituale, aceasta 
este starea cea mai înaltă pe scara desăvîrşirii, ,,este o viaţă îngerească", 
este „minunea cea mare". 

Iată cît de minunat descrie Sfîntul Ioan Hrisostom această viaţă idea
lă, cînd aveau toate „de obşte": ,,aceasta era o viaţă îngerească, a spune că 
nimic nu este al său (din cele avute). Aci este smulsă rădăcina relelor şi au 
dovedit din cele ce au făcut, că ei au ascultat cuvîntul care zice: ,,mîntuiţi
vă de acest neam sucit...". Vezi evlavia sporită? Ofereau avuţiile şi se bu
curau; şi era mare desfătare, căci mai mari erau bunurile pe care le pri
meau. Nimeni nu mustra, nimeni nu invidia, nu exista nici un dispreţ şi 
nici un dispreţuit. Ca nişte copii se socoteau că trebuie să fie instruiţi; ca 
de curînd născuţi, aşa erau de înclinaţi spre ascultare ... Nu era nici un 
viclean, nici un rău. Nu exista "'.lcest cuvînt rece: al meu şi al tău. Pentru 
aceea era bucurie la masă (agapă) tpiiri;C-x_ Nimeni nu pretindea că mănîn
că din aler sale; nimeni ca din cele străine, deşi pare a fi o enigmă acea
sta. Şi nici nu socoteau că le sînt străine, bunurile fraţilor; căci erau ale 
Domnului. Nici pe cele proprii ca ale lor, ci ale fraţilor. Nici săracul nu se 
ruşina, nici bogatul _nu se mîndrea. Aceasta era bucuria" 3 7 ). 

In această atmosferă şi viaţă nouă, grija lor de căpetenie era asculta
rea de Apostoli, care îi împărtăşeau din bunătăţile cereşti şi cu toţii prea
măreau pe Dumnezeu. 

Dragostea lor aprinsă şi dezinteresată îi făceau vrednici de îndurarea 
şi iubirea lui Dumnezeu, care revărsa din belşug harul său la tot poporul, 
iar Biserica creştea necontenit. 

Apostolii propovăduiesc cu înfocare, fac minuni (2, 43; 3, 3-8) şi în
deamnă la pocăinţă (3, 19). Poporul se trezeşte, se căieşte şi se face nu
mărul credincioşilor „ca la cinci mii" (4, 4). Şi toţi preamăreau pe Dumne
zeu ( 4, 21). 

36.' Prima organizare de acest fel, de fapt, este iniţiată şi practicată de Mîn
tuitoru!, cu Apostolii, care aveau «o pungă comună», cf. Ioan 12 6; 13, 29; cf_ 
Luca 8, 3. ' 

37. Sf. Ioan Hrisostom, op. cit., Omil. VII, Migne, P. G. LX, col. 65-66. 
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Aceasta era viaţa creştinilor cîtă vreme Biserica s-a bucurat de linişte. 
Unitatea de credinţă, unitatea de dragoste şi de viaţă şi unitatea de cult, 
îi ţinea strîns uniţi, pe creştinii primelor zile, în jurul şi sub ascultarea 
Apostolilor. 

Biserica însă nu se bucură multă vreme de această linişte, în care se 
dezvoltă repede şi puternic. Ci curajul propovăduirii Apostolilor, minunile 
ce se făceau prin ei, numărul mare de credincioşi, care „se adăugau zilnic 
Bisericii", viaţa cea nouă şi pilduitoare a creştinilor care era ea însăşi o 
predică trăită, o mărturie vie a lui Hristos, prin viaţă şi o permanentă 
mustrare pentru-;,răstignitorii Lui, dau de gîndit sinedriştilor. De aceea ei pun 
la cale înăbuşirea acestei vieţi noi, interzicînd propovăduirea lui Iisus ( 4, 
18), şi ti-ecînd treptat la tot felul de măsuri: intimidări, ameninţări (4, 21), 
închisori (4, 3; 12, 4, 8), bătăi, prigoane şi ucideri (7, 59; 12, 2), etc. 

Impotriva ameninţărilor de orice fel ale sinedriştilor, Apostolii şi cre
dincioşii răspund cu rugăciunea unită a Biserlcii (4, 29-31; 12, 22), rugă
ciune chiar şi pentru asupritori şi stăpînitori (Rom. 12, 12; 13, 1-7; I Tim. 
2, 1-2), pe care-i voiau mîntuiţi. Prin rugăciune ei urmăresc desăvîrşirea 
unităţii spirituale şi strînsa legătură cu Dumnezeu, de la care cer „semne şi 
minuni", şi tot mai multă îndrăzneală în cuvînt (Fapte 4, 29, 30), ceea ce 
li se şi dă îndată. ,,Şi rugîndu-se ei„ s-a cutremurat locul unde erau adunaţi 
şi s-au umplut toţi de Duhul Sfînt şi grăiau cuvîntul lui Dumnezeu cu îndrăz
neală" ( 4, 31). ,,Cutremurul a fost semnul vizitei lui Dumnezeu" - zice 
marele Hrisostom, iar „umplerea de Duhul Sfînt" înseamnă că „au fost lu
minaţi de Duhul care aprindea în ei harisma" 3-8), dovedind puterea Apos
to1ilor, că „mare har era pesfe ei toţi" ( 4, 33). 

După acelaşi Sfînt interpret, umplerea de Duhul Sfînt a ascultătorilor 
prezenţi era şi un îndemn pentru ei la desprinderea de averi 39), fapt care 
îi determină apoi să aducă totul la picioarele Apostolilor ( 4, 34-35). ,,Prin 
aceasta se vede harul, că nimeni nu era lipsit, căci nu dădeau o parte şi 
alta o ascundeau, şi nici nu le mai considera pe toate ca ale lor. Se înlătura 
inegalitatea şi trăiau în multă îmbelşugare. Şi făceau aceasta cu multă 
demnitate, căci nu îndrăzneau să le împartă ei direct, nici nu le acordau cu 
dispreţ, ci le aduceau la picioarele Apostolilor şi încuviinţau ca aceia să fie 
iconomii lor, distribuindu-le ca stăpîni; îricît, cei care le aduceau, le primeau 
înapoi ca din cele ale obştei, şi nu ca din ale lor. Aceasta se făcea ca să nu 
cadă ei în slavă deşartă. Dacă aceasta s-ar petrece şi acum, zice marele 
Dascăl, apoi cu multă plăcere ar vieţui şi bogaţi şi săraci. Aceasta aducea 
aceeaşi satisfacţie şi săracilor şi bogaţilor 40 ). 

In faza a doua a vieţii de obşte se vede superioritatea binefacerii co
munităţii, faţă de milostenia personală, şi apare nevoia de organe speciale 
pentru distribuirea ei. ,,Din primele zile ale comunităţii creştine din Ierusa
lim, filantropia deveni un element tot atît de indispensabil în viaţa comuni
tăţii creştine, ca şi propovăduirea cuvîntului şi săvîrşirea Tainelor. Şi Bi
serica tot atunci a făurit organe speciale şi reguli atît pentru activitatea 
religioasă, cît şi pentru cea filantropică" 41). 

38. Sfîntul Ioan Hrisostom, op. cit., Omil. XI, Migne, P. G. LX, col. 93-94. 
39" Idem. op. cit., Omil. XI, 2, Migne, P. G. LX, col. 96. 
40. Ibidem, op. cit., Omil. XI, 3, Migne, P. G. LX, col. 96-97. 
41. Farrar, Primele zile ale Creştinismului, trad. Nicodim, min. Neamţu, 1938, 

Vol. I, p. 2'21. 
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Semnele şi minunile, ce apăreau la tot pasul, dovedeau că Dumnezeu 
intervine şi confirmă astfel predica Apostolilor, întărind credinţa şi unitatea 
în Duh şi dragoste „Iar inima şi sufletul mulţimii celor ce au crezut era 
una, şi nici unul nu zicea că e ceva al său din averile lui, ci erau toate de 
obşte" ( 4, 32). Din felul cum este descrisă aci viaţa creştină arată o nouă 
etapă, o nouă fază de dezvoltare a Bisericii, cum se vede din cap. IV-VII 
( 4, 2-37; 5, 12, 16; 6, 1-7), în care ea creşte şi se lăţeşte uimitor într-o 
atmosferă de linişte. 

Viaţa spirituală se prezintă într-un progres uimitor: ,,toţi erau o inimă 
şi un suflet", o unitate spirituală perfectă. . 

Viaţa socială are caracteristica bunurilor de obşte. Nimeni nu zicea 
că-i aparţine ceva din al său; deci o totală lepădare de sine şi de bunurile 
materiale. Ei erau o inimă şi un suflet, avînd toate de obşte. ,,Şi nimeni nu 
era lipsit între ei, căci toţi cîţi aveau ţarini sau case, vînzîndu-le, aduceau 
preţurile celor vîndute şi le puneau la picioarele Apostolilor, şi se da fiecă
ruia după' cum avea cineva trebuinţă" ( 4, 34-35). După cum am amintit, se 
observă un progres în organizarea şi distribuirea bunurilor, care_acum de
vin proprietatea obştei; preţurile celor vîndute se depun în casa comună, la 
picioarele Apostolilor, care poartă grijă de dist~ibuirea lor cît mai raţiona
lă", fiecăruia după' cum avea trebuinţă". Negreşit că Apostolii şi-au avut aju
toarele lor, în administrarea acestor 15unuri, ale căror denumiri, potrivit 
treptei lor harice, vor apare mai tîrziu. 

Important este că toţi cei de obşte se simţeau egali ca, fraţii şi fiii ace
luiaşi Tată, ca într-o familie. ,,Precum într-o casă părintească toţi fiii sînt 
egali în cinste, aşa se simţeau şi aceia. Şi ceea ce era mai minunat, este 
că dezlipindu-se de propriile lor bunuri, se hrăneau din ele cu simţămîntul 
că mănîncă din cele ale ol:iştei" 42 ). Iată pe Varnava, mare Apostol, în 
viitor, dînd exemplul cel mai strălucit în această obşte de suflete şi de bu
nuri. Dar iată şi cazul lui Anania şi Safira, care pentru vicleşugul lor pri
mesc acea pedeapsă care face să se cutremure toată Biserica (5, 11). Şi 
din ce în ce sporea Biserica, adăugindu-se mulţime de bărbaţi şi de femei 
(5, 14). Iată Biserica primind şi pe femei alături de bărbaţi, în aceeaşi dem
nitate şi cu aceleaşi drepturi şi îndatoriri. 

Predica, minunile, activitatea intensă a Apostolilor (5, 12-16), şi orga
nizarea pe care ei o făceau, dovedesc starea înfloritoare a Bisericii în· acea
stă vreme. 

c) Ierarhia Bisericii. 

Această creştere uimitoare a comunităţii, necesită şi o sporire a sluji
torilor bisericeşti, ceea ce determină apoi alegerea celor şapte „diaconi eli
nişti", energii noi „plini de Duhul Sfînt şi de credinţă" (6, 3, 5), care dau 
un avînt nou dezvoltării Bisericii prin minunile şi semnele ce le făceau în 
popor (6, 8). ,,Şi cuvînful lui Dumnezeu creştea ·şi se înmulţea în Ierusa-
1 im foarte, şi mare mulţime de preoţi se supuneau credinţei (6, 7). 

Convertirea unui aşa de mare număr de preoţi dovedeşte marele entu
ziasm şi avîntul de nedescris al creşterii Bisericii. Apoi, predica înflăcărată 
a luî'Ştefan şi martiriul său avea să ducă la ieşirea creştinismului din gra-

42. Sf. Ioan Hrisostom, op. cit., Omil. XI, Migne, P. 'G. LX, col. 94. 
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niţele Ierusalimului- şi să treacă în ţinuturile dimprejur şi mai apoi la 
neamuri. • 

Am văzut amintită Biserica, pentru prima dată în Fapte (5, 11), ceea 
ce dovedeşte că era deja „bine constituită" 43 ). Pînă aci membrii acestei 
-0bşti creştine se numeau „fraţi" sau „ucenici", ,,credincioşi" (2, 44), sau 
„cei ce se mîntuiesc" (2, 47). De acum obştea care se închegase bine îşi 
primeşte numele adevărat pe care i-l dăduse Mîntuitorul însuşi (Matei 
16, 18). 

Este sigur că de la această dată, cînd se iveşte numele de Biserică, era 
deja completată, de Apostoli, la Ierusalim, şi ierarhia bisericească, cu cele 
trei trepte: episcop, preot şi diacon, fiindcă în definiţia Bisericii şi în com
ponenţa ei intră în primul rînd ierarhia. Nu se poate concepe Biserica fără 
ierarhie. Nu i s-ar fi dat numele dacă n-ar fi fost şi această autoritate ie
rarhică în ea, alături de Apostoli şi subordonată lor (cf. Fapte 14, 23; 15, 
2, 4, 22, 23; 20, 17, 28). Nu existau încă numirile treptelor ierarhice, care 
au apărut mal tîrziu, dar funcţiunile lor au existat dintru început. 

Temeiurile existenţei persoanelor şi treptelor ierarhice noi le vedem 
în următoarele indicajii: mai întîi cele amintite, pentru nevoia ajutorării 
Apostolilor la Botez, cult şi împărtăşirea cu Sfînta Euharistie, şi la admi
nistrarea şi distribuirea bunurilor obştei. Apoi, cînd se pune problema alege
rii celor şapte „diaconi elenişit", în cap. 6, pe motiv că se înmulţiseră uce
nicii, textul lasă a se înţelege că evreii încreştinaţi îşi aveau deja asemenea 
·slujitori bisericeşti, care serveau la agape - ,,slujirea cea de toate zilele" 
(6, I f - şi deci ajutau şi la cult, la Sfînta Euharistie, pe Apostoli. Şi cum 
„agapa" era încă strîns legată de Euharistie 44), aceşti „diaconi" nu erau 
simpli „slujitori la mesele" agapelor - pentru care n-aveau nevoie de hiro
tonie, ci erau, în deosebi, slujitori bisericeşti, ajutînd şi la săvîrşirea Sîinte
for Taine. Ei evanghelizau şi botezau, ceea ce numai persoanele bisericeşti 
cu hirotonie puteau face. -Existenţa acestor slujitori bisericeşti o arată şi 
manuscrisul D, care are această variantă: 'ev t'ii otctxovfcţ twv 'Eopt)[oov în 
slujba evreilor", sau cum zice Floriacensis de „slujitorii evreilor" - a mi
nistris hebraeorum" 45). 

. Altă indicaţie este că preoţii apar deodată şi cu sarcina de iconomi, 
sau administratori ai bunurilor obştei (FaptE: 11, 30), fără să se arate cînd 
·şi unde au fost hirotoniţi. Cînd Sfinţii Apostoli Pavel şi Barnaba hiroto
nesc preoţi în comunităţile dintre păgîni (14, 23), o fac după modelul de la 
lerusalim, unde aceştia existau de mult ( cf. 9, 10, 18). In fine, la Sinodul 
·d1n Ierusalim ( 15, 2, 4, 6, 22, 23) întreaga ierarhie bisericească era ală
turi de Apostoli: ,,Apostolii şi preoţii, sau „slujitorii bisericeşti" 46 ). Aci ter
menul de presbiteri este luat în general pentru toată ierarhia, fiindcă Sfîn
tul Iacob, episcopul Ierusalimului, era prezent şi prezida, iar preoţii şi dia
conii de asemenea erau de faţă. Dar pentru că nu se precizaseră încă terme
nii ierarhiei, confundîndu-se unii cu alţii, de aceea"âci sînt cuprinşi toţi în 
termenul de presbiteri. Pe bună dreptate, dar, zice Sfîntul Ioan Hrisostom 
la alegerea celor 7 diaconi, că slujba „iconomatului", sau grija pentru cei 
flămînzi şi pentru văduve, o avea Biserica şi pînă aci, numai că nu existau 

43. Cf. Filion, op. cit., p. 624. 
44. Boudou, op. cit., p. 122. 
45. Jacquier, op. cit., p. 185. 
46. Justin Moisescu, op. cit., pp. 400-401. 
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numirile de diacon, de preot şi de episcop 47 ). Slujirile existau, dar nu şi 
numirile lor. Biserica din Ierusalim pare deci complet organizată, chiar 
înainte de marea prigoană şi uciderea lui Ştefan. Anania, care după acest 
eveniment va servi de preot lui Saul (9, 10, 18), la Damasc, nu putea fi 
hirotonit de Apostoli decît pînă la ·această dată. Sau chiar şi acei „prooroci 
şi didascali" din Antiohia, care-l „hirotonesc" ( 13, 1, 2). La anul 49-50, 
cînd slujitorii bisericeşti participă, alături de Apostoli, la „Sinod", ierar
hia era deci existenta cu mult înainte. 

--B. BISERICILE DIN JURUL IERUSALIMULUI ŞI CELE DIN AFARA 
PALESTINEI 

Prigoana şi uciderea lui ~Ştefan 48) încheia primul capitol din viaţa Bi
sericii din Ierusalim, şi deschidea altul. Acum ucenicii ies din Ierusalim şf 
trec în jurul lui, în ţinuturile Iudeii, Galileii şi Samariei, pînă la Damasc şi 
Antiohia, etc., aşa că în loc să dispară, Biserica creşte şi se lăţeşte. Per- • 
secuţia dezlănţuită prilejuieşte prima ieşire oficială a Evangheliei afară de 
Ierusalim" 4o9)". Ea n-a fost zadarnică, ci în planul lui Dumnezeu şi-a avut. 
locul şi rostul său binecuvîntat, p~ntru că „sîngele martirilor" avea să de
vină „sămînţa creştinismului", cum a spus-o mai apoi Tertulian. 

„Vezi, zice Sfîntul Ioan Hrisostom, cite binefaceri aduce moartea lui 
Ştefan. Ucenicii se împrăştie prin regiunile Iudeii şi Samariei, vestesc cu
vîntul Evangheliei, predică pe Hristos, săvîrşesc minuni şi în scurt timp 
locuitorii aceia primesc darul (divin)" 50 ). După cum afirmă textul 8, 2,. 
Apostolii rămîn încă în Ierusalim şi nu ies decît „ucenicii" la misiune. ,,A
ceşti sfinţi fugari erau ca atîtea făclii, care arzînd de focul Duhului Sfînt, 
aprindeau peste tot acelaşi foc de care ei erau cuprinşi" 51). 

Dar aceşti „ucenici" nu par a fi simpli credincioşi, ci cel puţin în bună· 
parte, erau persoane cu oarecare autoritate şi rang bisericesc, fiindcă aceştia 
pe unde treceau, nu numai că vesteau Evanghelia, ci şi botezau, deci erau 
persoane cu hirotonie de la Apostoli. Aşa face Filip în Samaria (8, 12, sq.) ;: 
aşa e cazul cu Anania 5 2 ), la Damasc (9, 10, 28), şi tot aşa poate cu atîţi8. 
alţi necunoscuţi care au ajuns pînă în Fenicia, Siria, Cipru şi Antiohia, etc. 
(I 1, 19, 20). Astfel au luat fiinţă comunităţile sau obştile din jurul Ierusa
limului şi depinzînd de el, şi cele din ·afara Palestinei. In toate aceste părţi, 
deci, cei care au dus cei dintîi cuvîntul şi au botezat au fost „aceşti ucenici" 
care au şi înfiintat aceste comunităţi, pe care Apostolii apoi le-au întărit 
prin acordarea clarului Sfîntului Duh celor botezaţi (8, 17), şi fireşte, cărora 
le vor fi statornicit şi conducători duhovniceşti, slujitori bisericeşti localnici. 
Conducerea lor supremă o aveau însă tot Apostolii, ele depinzînd de Biserica 
mamă din Ierusalim. Care era viaţa şi organizarea acestor comunităţi, nu 

47.Cf. Sf. Ioan Hrisostom, op. cit., Omilia XIV, 3, Migne, P.G. LX, col. 116. 
48. Sf. Ştefan a fost primul Martir, dar nu singurul din aceSBtă prigoană ci, 

după mărturia Sf. Pavel (Fapte 26, 10), au fost şi muU~ alţii. Unii spun că şi Ni
canor diaconul a fost ucis în aceeaşi zi cu Sf. Ştefan şi încă alţi 2000 creştini, (cf. 
Dorotei, Migne, P:. G. XCII, col. 1061. 

49. Boudou, op. cit., p. 116. 
50. Sf. Ioan Hrisostom, op. cit., Omilia XVIII, 4, col. 145-146. 
51. Petit, op. cit., p. 90. 
52. Ecumenius, op. cit., Migne, P. G. CXVIII, col. 168, socoteşte pe Anania ca. 

unul din cei 70 Ucenici. 

https://biblioteca-digitala.ro



ORGANIZAREA BISERICII ŞI VIAŢA PRIMILOR CREŞTINI i7 

se cunoaşte. Cu această ieşire în afara Palestinei, Biserica păşea acum 
spre lumea păgînă 53). 

Cel mai important fapt în viaţa Bisericii, după uciderea Sfîntului Ştefan, 
-este convertirea lui Sau! pe drumul Damascului. El plecase acolo cu „ame
ninţare şi ucidere împotriva Ucenicilor Domnului" (9, 1-20), dar sfîrşeşte 
prin a deveni Ucenicul şi Apostolul lui Hristos, care a găsit în el un „vas 
ales" ca să poarte numele Lui la neamuri" (9, 15). După întîlnirea şi con
vorbirea lui cu Iisus cel viu, de la care primeşte apostolatul său (Gal. 1, 1; 
Rom. 1, 5), şi toată revelaţia Evangheliei, preotul care-i dă harul botezului 
şi Sfîntul Duh, este Anania, de la care primeşte primele sfaturi (Fapte 9, 
6-18). Aceasta dovedeşte că în Damasc era o Biserică formată şi cu cler 
conducător54). -

După convertire, Saul începe a propovădui îndată pe Hristos, Fiul lui 
Dumnezeu (9, 20), apoi se retrage în pustietatea Arabiei timp de 3 ani 
(Gal. 1, 16, 18). După aceasta merge la Ierusalim ca convertit, unde Bar
naba îl face să „dea dreapta spre unire cu Iacob, Chifa şi Ioan, stîlpii Bi
·sericii". De acum, cei doi noi Apostoli, Pavel şi Barnaba, merg să propovă
duiască la păgîni, iar ceilalţi, la cei cu tăierea împrejur (cf. Gal. 2, 9). 

Se formaseră multe Biserici locale. In această vreme, ,,Bisericile prin 
i:oată Iudeia şi Galileia şi Samaria aveau pace; întărindu-se şi umblînd în 
frica Domnului, se înmulţeau întru mîngîierea Duhului Sfînt" (Fapte 9, 31). 
Aceste Biserici par a fi formate însă tot din iudeii convertiţi şi probabil unii 
dintre păgîni, care erau însă prozeliţi iudei. Organizarea şi viaţa lor deşi nu 
·se cunoaşte, erau totuşi întocmite după modelul Bisericii mame din Ierusa
lim, cu deosebirea că cultul şi agapele, care existau desigur şi acolo, nu mai 
-erau zilnic, ci săptămînal. 

Nici un păgîn nu pătrunsese încă direct în Biserică, fără a fi întîi 
prozelit mozaic. Cazul lui Cornelie sutaşul este cel dintîi care se botează 
fără a fi prozelit. Pentru aceasta a trebuit să se arate minunea Duhului 
Sfînt, peste el şi cei din casă, şi să grăiască în limbi, slăvind pe Dumnezeu 
pentru ca apoi, în baza acestui fapt extraordinar, să poată fi botezaţi ( 1 O. 
44-48). In mod normal, Biserica acordă harul Slîntului Duh prin Botez, dar 
faptul petrecut cu Cornelie, este unul excepţional pentru a se arăta prin 
această minune că Dumnezeu a deschis uşa mîntuirii şi neamurilor. Totuşi. 
ei primesc şi Botezul. De ce s-a petrecut aşa? Sfîntul Ioan Hrisostom spune 
că Dumnezeu a prevăzut marea apărare a lui Petru faţă de iudaizanţii po
trivnici şi de aceea a dat întîi Duhul Sfint şi harisma vorbirii în limbi, ca să 
uimească pe însoţitorii lui 55 ), apoi Petru a poruncit să li se dea şi Botezul. 
Dar cine i-a botezat? Nu Petru, ci însoţitorii lui, care erau, după cît se pare, 
preoţi sau diaconi, zice un comentator 56). 

Darul Duhului Sfînt pe care-l acordau Apostolii, acum îl trimite însuşi 
Duhul odată cu harisma vorbirii în limbi. Sfîntul Petru confirmă că: ,,Ei 
au luat Duhul Sfînt, ca şi noi" ( 10, 47), sau că „A căzut Duhul Sfînt peste 
ei ca şi peste noi, întru început" (11, 15). Dar aceasta nu a făcut pentru 

53. Cf. Justin Moisescu, op. cit,, p. 399. 
54. Jacquier, op. cit., p. 287, citează 'părerea lui Augustin, care crede că Ana

nia era preotul căruia i se încredinţase conducerea comunităţii creştine din Damasc, 
iar după o tradiţie, el ar 'fi fost episcopul cetăţii. 

5. Sf. Ioan Hrisostom, op. cit., Omil. I, col. 183. 
56. Petit, op. cit., p. 134; cf. Jacquier, op. cit., p. 336. 
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Cornelie Botezul de prisos, ci îl arată tot aşa de necesar. Intrebîndu-se de 
ce mai era nevoie de Botez, după ce a coborît Duhul peste ei, Teofilact răs
punde că Botezul îşi are harul şi însemnătatea lui deosebită: ,,Prin acesta 
(Botezul) se desăvîrşesc semnele divine: moartea şi îngroparea, învierea şi 
viaţa. Precum nouă ne e uşor a fi afundaţi şi a ieşi din apă, tot astfel îi e uşor 
lui Dumnezeu a îngropa pe omul cel vechi şi a-l ar.ăta pe cel nou" 57). Şi 
tocmai pentru această semnificaţie specifică ( comp. Rom. 6, 3-5; Gal. 3, 27), 
apa botezului este absolut indispensabilă pentru oricine. Ca şi cu Apostolii 
la Cincizecime, ca şi în cazul lui Sau! (Fapte 9, 17-18), la Damasc, şi al 
lui Cornelie cu ai lui, în Cezareea, precum şi cu cei 12 efeseni (19, 6), Duhul 
Sfînt nu dispensează de materia Taimei (apa), ci o condiţionează şi o 
cere, pentru simbolismul şi efectele harice ale Botezului. . 

Cu Cornelie se deschide uşa mîntuirii şi pentru neamuri. Spre acestea 
se avîntaseră deja unii misionari din cei fugiţi din Ierusalim, trecînd prin 
Fenicia, Cipru şi Antiohia - poate unii şi mai departe -, unii grăind cuvîn
tul numai iudeilor, alţii numai către elini (11, 19-20). ,,Şi mîna Domnului 
era cu ei şi mult număr crezînd s-au întors I a Domnul" (II, 21). Botezul 
era semnul credinţei, deci este dovadă că ei s-au botezat de aceşti mi
sionari. 

Cap. II. BISERICA IN LUMEA PAGîNA 
I. Biserica din Antiohia. 

Prin misionarii fugari din Ierusalim au primit credinţa şi cei din An
tiohia, unde s-a început îndată o activitate entuziastă. ,,Aci începe istori
sirea despre răspîndirea predicii creştine de-a lungul lumii păgîne. Evanghe
lia predicată Ia început numai iudeilor, este vestită îndată păgînilor, la 
Antiohia, prin ?udeii ciprioţi şi cirineni. Vestea acestei propovăduiri ajunge 
Ia Ierusalim" 58). Şi cum „Apostolii aveau grija întregii Biserici creştine, 
datoria de a face să depindă de ei toate comunităţile pentru a forma un tot, 
Biserica lui Hristos, îi determină să trimită pe Barnaba ca să-i întărească, 
să-i mîngîie şi să conducă pe convertiţi" 5D). 

Barnaba, trimis la Antiohia de Apostoli, continuă lucrul început şi ca 
să-i dea mai mare întindere, ia ca ajutor pe Pavel de fa Tars. Aceşti doi 
Apostoli propovăduiesc la Antiohia un an deplin în biserică. Aci „s-au nu
mit ucenicii, întîi, creştini" ( 11, 26). Misiunea lui Barnaba, deci, trebuia 
apoi, mai ales, ,,să prevină discordiile sau schismele între creştinii din iudei 
şi cei dintre pâgîni, şi să împiedice Biserica ieşită din iudaism, de a se ri
dica drept rivală a Bisericii din Ierusalim" GO). 

In Antiohia, deci, se începe o activitate organizată pentru păgîni, şi ea 
va deveni în scurt timp un mare centru misionar al Bisericii şi punctul de 
plecare al Apostolului Pavel, spre marea arie a neamurilor. Intre timp s-au 
coborît de la Ierusal1m unii prooroci la Antiohia (11, 27), probabil pen
tru a veni în ajutorul lui Pavel şi Barnaba şi a întări şi mai mult Biserica 
de acolo. Acum se organizează aci Biserica cu cler şi cult public şi ajung~ 

57. Teofilact, op. cit., Migne, P. G. CXXV, col. 665; cp. Ecumenius, op. cit .• 
col. 188. 

58. Jacquier, op. cit., p. 344. 
59. Ibidem, p. 348. 
60. Ibidem, p. 349. 
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repede Ia o stare înfloritoare. ,,Biserica Antiohiei ajunge în scurtă vreme Ia 
o înflorire care o ridică alături de Biserica Ierusalimului. Dezbrăcată de spi
ritul palestinean, Biserica Antiohiei a fost alcătuită încă de la înfiinţarea ei 
din evrei şi din greci" 61 ), era deci o Biserică mixtă. 

Viaţa şi organizarea ei imita exemplul celei din Ierusalim, deşi cu un 
stil de viaţă oarecum diferit Dintru început, în Biserica din Antiohia se fă
ureşte o viaţă nouă. ,,In vremea aceea poate mai mult decît Ia Ierusalim, 
credinţa fierbinte în Iisus şi dragostea frăţească se arăta în Antiohia ca la
turi caracteristice ale vieţii creştinilor" 62 ). 

Pe lîngă cult şi poate în cadrul lui, obştea antiohiană practica agapele 
(cf. Gal. 2, 12), şi organiza colecte pentru săracii din Ierusalim (Fapte 1 I, 
29). ,,De cum au crezut antiohienii au şi înţeles că „milostenia este pri
cină (mijloc) de mîntuire" 63 ), de aceea au şi început a face roadă. Ceea ce 
îi deosebea de cei din Ierusalim era mai ales viaţa socială, de obşte, cu 
comunitatea de bunuri pe care n-o aveau cei din Antiohia. 

,,Colecta făcută de ucenicii creştini din A'71tiohia dovedeşte că în Antio
hia nu există o comunitate de bunuri ca la Ierusalim, ci că fiecare din uce
nici poseda bunuri proprii" 64). 

Exista deci un spirit de solidaritate frăţească, spirituală şi socială între 
membrii Bisericii din Antiohia, şi cei din Ierusalim şi de oriunde, care-i îm
pingea la aceste îndatoriri de sprijin reciproc, şi Ia aceste jertfe materiale, 
ca răspuns pentru bunurile spirituale primite de ei de Ia Biserica mamă 
(cf. Rom. 15, 25-27; Gal. 6, 6). De altfel, grija pentru cei săraci era cea din
tîi datorie impusă creştinilor dintre păgîni (Gal. 2, IO). 

Cu ducerea darurilor colectate, sînt trimişi Pavel şi Barnaba, care Ie 
înmînează „preoţilor" din Ierusalim (Fapte 11, 30) 6 5 ). Cu aceasta se în
cheie prima faza eroică a întemeierii şi organizării Bisericii şi vieţii creş
tine din Antiohia (cam între anii 34-42) 66 ), în care s-a putut realiza deja 
acea frăţie în Hristos şi acea solidaritate creştină amintită. 

Acea solidaritate sau comuniune spirituală, îşi găsea expresia sa, cum 
se ştie, în cultul public, în agape şi în colecte. Dacă agapele erau manifesta
rea dragostei între fraţii localnici, colectele erau expresia aceleiaşi dragoste 
pentru fraţii din afară şi de departe. ,,Prin aceasta se afirma legătura de 
dragoste şi împărtăşirea de bunuri nu numai spirituale, ci şi materiale, ală
turi ele legătura ierarhică arătată prin misiunea oficială a lui Barnaba" 6 7 ). 

In această vreme de prosperitate pentru Biserica din Antiohia, în Ie
rusalim are Ioc o nouă prigoană, şi uciderea Sfîntului Apostol Iacob, fiul 
lui Zevedeu (12, 1-2). Petru e întemniţat şi pe cînd Biserica se ruga pentru 
el (12, 5, 15-17), este eliberat de îngerul Domnului (12, 7-8). După ce vi
zTfează şi încurajează pe cei din casa Mariei, mama lui Marcu, adunaţi Ia 
rugăciune, grija lui Petru este de a înştiinţa pe Iacob episcopul şi pe fraţi. 
,,'Ao~Ar.pd unit cu 'foxwo<:i arată, probabil, pe 1tpe:a%tspolcare formau consi-

61. Justin Moisescu, op. cit., p. 399. 
62. Idem, ibidem, p. 400; Aga.pe1e din Antiohia, p. 401. 
63. Teofilact, op. cit., col. 677. 
64. Jacquier, op. cit., p. 356. 
65. Jacquier, op. cit., p. 357, vede în aceşti presbiteri pe ·slujitorii Bisericii de 

sub autoritatea Sf. Iacob, episcopul Ierusalimului. 
66. Idem, op. cit., pp. 357-358. 
67. Boudou, op. cit .. Les Actes des Apotres, Paris 1933, p. 27. 

https://biblioteca-digitala.ro



80 Magistrand Pr. I,. MIRCEA 

!iul acestuia" <>S), adică pe slujitorii bisericeşti care-l ajutau la săvîrşirea 
Tainelor şi la conducerea Bisericii. . 

In acest răstimp, Pavel şi Barnaba au vizitat pe Iacob şi pe preoţii lui, 
cînd le-au adus darurile, apoi pe cei adunaţi în casa Mariei 69), de unde la 
înapoiere au luat cu ei pe Ion-Marcu (12, 25). 

Pavel şi Barnaba întorcîndu-se la Antiohia, se produce aici un fapt 
deosebit pentru ei şi pentru Biserică în general. 

,,Proorocii şi învăţătorii" 70 ), care se aflau în Antiohia, pe cînd „slu
jeau Domnului" (13, 1-3), au primit poruncă de la Duhul Sfînt să-i consa
cre la lucrul apostoliei, ceea ce şi fac îndată, hirotonindu-i (v. 3). 

Se pare că aceştia nu sînt simpli harismatici, ci sînt în primul rînd 
clerici, care au har preoţesc, pentru că oficiază cultul şi Tainele şi pe lîngă 
treapta ierarhică au şi harismele amintite. Aşa este cazul şi cu Sila şi Iuda
Varsava, delegaţii sinodului apostolic, care făceau parte din ceata preo
ţească, dar care erau totodată şi „igumeni", adică „cîrmuitori" bisericeşti, 
,,mai-marii" (cf. Evrei 13, 7, 27) preoţilor, conducători între fraţi şi „proo
roci" (Fapte 15, 22, 32). Aceasta nu înseamnă că nu existau şi unii simpli ha
rismatici, fără a avea rang preoţesc. Aci însă, nu poate fi vorba decît de cle
rici fiindcă oficiau un cult. ,,Slujind (Aottoonoo-.twv) ei Domnului", era vor
ba aci de un serviciu public adus Domnului (Iisus). El îmbrăţişa deci cultul 
în întregimea lui, cum era practicat în primele timpuri ale Bisericii şi cu
prindea rugăciunea, predica, cîntări ( de psalmi), profeţia, poate vorbirea 
în limbi şi ceea ce era partea esenţială în cultul creştin, cina euharistică. In 
Didahia XV se vorbeşte de „Liturghia proorocilor şi învăţătorilor" 71 ). 

Cu acestea trebuie să admitem împreună cu Didahia XIII şi XV şi cu 
unii comentatori 72 ), că aceşti prooroci şi învăţători erau „episcopi şi pre
oţi" - poate unii şi diaconi -, deci aveau rang ierarhic şi puteau oficia 
Sfînta Euharistie. Aşa fiind, ,,hirotonia lui Pavel şi Barnaba nu era o sim
plă „binecuvîntare" 73 ) pentru apostolat, ci era o „hirotonie episcopală", 
chiar dacă este vorba de apostolat. ,,Vezi de cine se hirotonesc?, zice Sf. 
Ioan Hrisostom. De Luciu din Cirena şi de Manain; dar mai ales de Duhul. 
Căci cu cît persoanele sînt mai mici, cu atîta pare mai limpede harul lui 
Dumnezeu ... Trebuie să vedem că această hirotonie este lucru dumnezeesc, 
şi nu omenesc" 74). 

Ecumenius, care susţine ca şi Sfîntul Ioan Hrisostom şi Teofilact „hi
rotonia pentru apostolat", precizează chiar că „Pavel şi Barnaba aveau 
vrednicia de episcop" 75). Faptul că Sfîntul Pavel afirmă că are: ,,harul şi 
apostolia de la Hristos (Rom. I, 5), iar sfinţirea de la Duhul Sfînt (Rom. 
I 5, I 6), nu e în dezacord cu cele spuse pînă aci. 

68 Jacquiet, op. cit., p. 365 ( cp. pp. 357 şi 632). 
69. Idem, op. cit., p. 376, înclină. a crede că. Pavel şi Barnaba ar fi locuit in 

casa Mariei, mama lui Marcu. 
70. Petit, op. cit., pp. 151-152', consideră· că. aceşti «prooroci şi învăţători» 

erau «~iscopii» care au hirotonit pe Pavel şi Barnaba. 
71. Jacquier, op. cit., p. 379. 
72. Petit, op. cit., p. 152. 
73. Jacquier, op. cit., p. 381, prezintă ambele opinii unde se vede că majo

ritatea comentatorilor sînt pentru «hirotonia episcopală.». 
74. Sf. Ioan Hrisostom, op. cit., Omil. XXVII, col. 2-05-206; cp. Teofilact, op. 

cit., col. 689. 
75. Ecumenius, op. cit., col. 213. 
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Nu trebuie să înţelegem însă că apostolia este un simplu „episcopat", 
d este ceva mai mult, ,,o supra-ierarhie" sau „un supra-episcopat" 76 ). Nu
mai că, prin această hirotonie, deci, se poate explica în ce fel ei, nefiind 
din rîndul celor 12 Apostoli, au putut săvîrşi Tainele şi au hiroto'nit cle
rici (Fapte 14, 23). 

2. Bisericile din Asia. 

Odată trimişi de Duhul Sfînt (13, 4), Sfinţii Apostoli Pavel şi Barna
ba încep activitatea misionară în toată lumea păgînă, propovăduind Evan
ghelia, întemeind Biserici pe oriunde treceau: prin Cipru, Perga Pamfiliei, 
Antiohia Pisidiei, Iconia, Listra, Derbe, etc., hirotonindu-le preoţi ( 14, 23), 
şi punînd pretutindeni început de v!aţă nouă, după modelul Bisericilor din 
Ierusalim şi Antiohia. 

Revenind în Antiohia după prima călătorie misionară şi aducînd la 
cunoştinţa Bisericii că „Dumnezeu a deschis păgînilor uşa credinţei" ( 14). 
27), află aci o turburare produsă de unii din Iudeea. ,,Apostolul Neamurilor 
nu mai ceruse păgînilor să treacă prin mozaism, spre a ajunge creştini. 
Pentru a fi primîţi în Biserică, evreii şi păgînii, deopotrivă, trebuiau să se 
boteze, după mărturisirea credinţei lor în Hristos. Iar în participarea co
mună la adunările pentru închinare şi învăţătură ca şi la agape, se făcea 
vădit spiritul de frăţie şi se adîncea ideea de egalitate între toţi oameni; 
înail)t€a lui Dumnezeu, fără nici o deosebire" 77 ). 

Cei din eresul fariseilor nu vedeau cu ochi buni aceasta şi pretindeau 
tăierea împrejur a păgînilor pentru a obţine mînt.uirea ( 15, I, 5), urmărind 
astfel subjugarea Evangheliei Legii mozaice. Pavel şi Barnaba se împotri
vesc, cu putere, c1celor turburători, apiirînd adevărul Evangheliei. Biserica 
antiohiană rînduieş(e să se suie amîndoi la Apostolii şi preoţii Bisericii din 
Ierusalim, pentru a lămuri această întrebare ( I 5, 2). Acesta a fost motivul 
întrunirfi „Sinodului Apostolic". 

3. Sinodul apostolic ( an. 49-50) 

„Şi s-au adunat Apostolii şi slujitorii Bisericii" împreună cu Pavel şi 
Barnaba, să hotărască în această chestiune. ,,Este de observat, zice Teofi
lact, că Apostolii aveau o altă vrednicie care depăşea pe prezbiterii (sluji
torii bisericeşti), de aceea nu-i cuprinde pe toţi aceştia cu un singur nume 
comun" 78 ). 

• Sinodul, precum se vede, era alcătuit din Apostoli 79 ) şi preoţimea Bi
sericii, în care, precum s-a mai arătat, era prezentă întreaga ierarhie bise
ricească. 

După cuvîntarea Sfîntu.Jui Petru, care afirmă principiul mîntuirii prin 
harul lui Hristcs ( 15, 11), ceea ce face inutilă păzirea Legii vechi, urmea
·ză la cuvînt ~avei şi Barnaba şi în fine Sf. Iacob, episcopul Bisericii, care 
şi prezida în această calitate. El „arată calea de urmat pentru înlăturarea 

76. B. Ortodoxia, p. 57. 
77. Justin Moisescu, op. cit., p. 400. 
78. Teofilact, op. cit., col. 716. 
79. Se ştie că nu toţi Apostolii au luat parte la acest «sinod», unii fiind ple

caţi în misiune, dar hotărlrea s-a luat în numele tuturor. 

6 
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subjugării credinţei creştine de către Legea Veche şi totodată pentru păs
trarea bunelor legături între evreii şi paginii întorşi la creşLinism·· ou). 
Stîntul Iacob propune şi Sinodul hotăraşte să nu se mai pretindă împlinirea 
prescripţiilor Legii mozaice, ci numai „să se ferească de ptngăririle idoli
lor, de desirînare, de sugrumate, şi de sînge" ( 15-20). Aci traducerea Pa
triarhului Nicodim adaugă şi „regula de aur·• sub forma ei negativă: ,,Şi 
să nu facă altora ceea ce nu dore:,c să li se facă lor"', adaos ce se găseşte 
numai în codicele D şi o seamă de manuscrise mici: 332, 1739, pc. sa, etc. 

Această hotărîre este comunicată apoi Bisericii din Antiohia prin Pavel 
şi Barnaba, înso\i\i de Sila şi Iuda-Varsava, delegaţii Sinodului. Iar ei o 
fac cunoscută fraţilor din Antiohia, Siria, Cilicia şi celor ce sînt între pă
gîni (Fapte 15, 23; 16, 4). ,,Apostolii afirmă aci, deci, că toate discuţiunile 
au încetat şi că Biserica întreagă a căzut de acordat... Păgînii nu mai sînt 
constrînşi la păzirea restricţiilor mozaice, dar pentru a uşura raportur,l·~ 
lor cu iudeii convertiţi, ci se vor abţine de la actele care erau în cea mai mare 
scîrbă la aceştia"' 81 ). In această hotărîre sinodală se vede, ,,consensul între
gii Biserici:. -1l 2 ). Ea însemna eliberarea definiti'..•ă a Bisericii şi Evangheliei 
de sub jugul Legii mozaice şi un nou avînt al misiunii spre neamuri. 
Hotărîrea devine obligatorie şi este normă de credinţă pentru întreaga Bi
serică de pretutindeni ( I 6, 1-5). 

Importanţa acestui Sinod este foarte mare şi dovedeşte că ceea ce n-au 
putut face Apostolii, fiecare în parte, au făcut în sobor, şi că, deci, Sinodul 
este autoritatea de conducere cea mai înaltă, în Biserică. Şi în aceaSfă. for
mă ea nu poate greşi, funcţionînd pe principiul sinodalităţii aşezat de Mîn
iuitorul: ,,Unde sînt doi sau trei adunaţi în numele Meu, acolo sînt şi Eu" 
(Mat. 18, 20), mai ales că ei sînt călăui;iţi şi de Duhul Sfînt: ,,A hotarît Du
hul Sfînt şi noi" (Fapte 15, 28). ,,Dacă acestea hotărăşte Duhul, nu este 
deci nimic omenesc" 83 ), zice marele Dascăl, ci Duhul hotărăşte prin cei pe 
care-i asistă. 

4. Marile comunităţi pauline. 
a) Bisericile Galatiei. 

Odată cucerită libertatea Evangheliei, Apostolii pornesc acum cu şi 
mai mare avînt la cucerirea lumii păgîne pentru Hristos şi mîntuire, asis
taţi şi susţinuţi în chip nevăzut la tot pasul de, Hristos şi Duhul Sfînt, prin 
semne şi minuni de tot felul (16, 6-33; 18, 9; 19, 6; 20, 23; 21, 11; 27, 23, 
etc.). Acum ţinta lor esie lumea întreag:î, dnvedind universalismul creştin, 
singurul capabil a împăca şi înfrăţi neamurile, unindu-Ie într-o unitate ecu
menică, Biserica lui Hristos, una şi universală, sfîntă şi apostolică. Abia 
după acest Sinod Apostolic se începe adevărata activitate în lumea păgînă. 
La scurt timp după Sinod, Barnaba se separă de Pavel. Aşa încît, misiunile 
întreprinse şi Bisericile întemeiate de aci înainte, după Fairtele • Apostolilor, 
sînt pauline. Ele poartă pecetea şi specificul Apostolului Ne~murilor, care 
rîndu_ia în e!e viată nouă. Acum iau naştere marile comunităţi cr,eştine. 
Insotit de Sila, Sf. Pavel vizitează mai întîi Bisericile înfiinţate în prima 

80. Justin Moi::i:)s::m, op. cit., p 4.01. 
81. Jacquier, op. cit., p. 4.63. 
82. Cf, Tee,filact, op cit., col. 720. 
8:J. Sf. Ioan Hr:s::>stom, op. cit., Cmil XXXIII, col. :{O. 
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misiune: Derbe, Iconia şi Listra. Din Listra ia pe Timotei - viitorul epis
cop al Efesului - ca nou însoţitor (16, 1-3), după ce l-a hirotonit diacon 
şi preot (cf. II Tim. l, 6). ,,După tăierea împrejur a lui Timotei a urmat 
consacrarea sa formală. Toată Biserica era în adunare, tînărul făcu public 
mărturisirea de credinţă (cf. I Tim. 6, 12), şi însuşi Apostolul Pavel îşi puse 
solemn mîinile pe capul lui... Harul Sfîntului Duh ca o flacără de foc se po
gori în inima lui şi blîndul tînăr din Listra fu de acum înainte tovarăşul 
consacrat al marelui Apostol, în osteneli şi pătimiri, rodul cărora a fost, 
desigur, convertirea lumii" 84 ). Momentul hirotoniei lui în episcop (I Tim 
4, 14), la care iau parte şi alţi „apostoli" sau episcopi, adică presbiteriul 
sau „ceata mai-marilor preoţilor" 85 ), poate să fi avut loc chiar în Efes 
(Fapte 19, 22), unde erau de faţă şi Sila, Erast şi alţii (comp. Fapte 18, 5; 
19,22). 

Pornind din Listra, cei trei misionari făceau cunoscut, prin toate ce 
tăţile vizitate, hotărîrile Apostolilor şi preoţilor din Ierusalim (Fapte 16, ~), 
întărind Bisericile în credinţă. ,,Deci Bisericile se întăreau cu credinţa şi 
prisoseau cu numărul în toate zilele" (16, 5). ,,Luca rezumă şi aci situaţia 
_înainte de a vorbi despre o nouă dezvoltare a Bisericii creştine" 8 G). 

In fruntea acestei noi dezvoltări a Bisericii se plasează existenţa Bise
ricilor din Galatia. Sfîntul Pavel şi cei doi însoţitori ai săi trec şi propovă
duesc prin Frigia şi Galatia ( 16, 6; 18, 23). 

Faptele Apostolilor amintesc de două vizite deosebite ale Apostolului 
prin părţile Galatiei, în care timp propovăduia şi întărea pe ucenici, fără a 
~minti nimic mai mult. Totuşi pentru că se vorbeşte în Epistolă de „Bise
ricile Galatiei" (Gal. I, 2), se deduce că Sfîntul Pavel este întemeietorul 
acestor Biserici. Faptele nu dau amanuntele, care de alffel se găseau arătate 
î_n epistolă, înainte de a scrie Sfîntul Luca referatul său despre galateni. 
Deşi Apostolul se afla într-o stare precară a sănătăţii din pricina unei slă
biciuni, încît le era scîrbă galatenilor de el, totuşi le-a binevestit lor întîi. 
Ei nu l-au dispreţuit, ci l-au „primit ca pe un înger al lui Dumnezeu, ca pe 
Hristos Iisus". ,,Şi de era cu putinţă v-aţi fi scos ochii şi mi i-aţi fi dat". 
zice apostolul (Gal. 4, 13-15). De aceea Sfîntul Pavel ca părinte sufletesc 
al lor, care i-a născut în Hristos îi consideră copiii săi şi le scrie aşa de 
<lui os, galatenilor: ,,copiii mei pentru care sufăr iarăşi durerile naşterii pînă -
ce Hristos va lua chip în voi" (Gal. l, 19). 

„Cît timp a fost reţinut Sfîntul Apostol Pavel printre ei de boala lui nu 
ştim, dar evident atît de mult incit a reuşit sij întemeieze cîteva Biserici" 87 ). 

Despre viaţa şi organizaţia acestor Biserici ale Galatiei nu ştim nimic. De
sigur că aveau un cler şi rm cult organizat, practicau arapele (cf. Gal. 2, 12) 
şi făceau colecte aşa cum reiese şi din alte epistole (I Cor. 16, 1). 

b) Bisericile din Fili pi şi Tesalonic. 

După plecarea din părţile Galatiei, Sfîntul Pavel a coborît la Troa, 
unde s-a întîlnit cu Luca şi „l-a asociat misiunii sale" 88 ). 

84. Farrar, Viaţa şi operele Sf. Ap. Pavel, trad. Nicodim, 1941, I, p-p. 531-532. 
85. Jus,t.in Moisescu, Ierarhia blsertooască. în epoca apostolică., (II), art. tn 

«Mitropolia Oltcniei:t>, an. VI, nr. 4.r,, aprille-lunie 1954, p. 231. 
86. Jacquier, op, cit., p 477. 
87. Farrar, Viaţa şi operele Sf. Ap. Pavel, I, p. 544. 
88. Idem, ibidem, p. 548. 
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De la Troa, în urma înştiinţării lor prin vedenie, au mers în Mace
donia, oprindu-se la Filipi. Aci găseşte o adunare de femei care se rugau, 
cărora propovăduindu-le, botează pe unele din ele, în frunte cu Lidia şi 
casa ei. ,,Femeile jucau un rol considerabil în societatea" 89 ) creştină şi de 
aceea Apostolul le dă o atenţie deosebită. După aceste prime încreştinări, 
misionarii sînt aruncaţi în temniţă, din pricina slujnicii cu duh pitonicesc 
(Fapte 16, 19, 24). Eliberaţi din temniţă, în chip minunat, botează pe temni
cer şi toţi ai casei lui: adică „temnicerul, g·ardienii închisorii, sclavii şi toată 
familia sa" !JO), deci nu numai familia sn, propriu zisă, (soţie şi copii), ci 
şi pe cei din slujba şi din jurul său. 

După botez misionarii sînl duşi în casa mai marelui temniţii şi iau masa 
cu toţii, bucurîndu-se şi crczînd în Dumnezeu. Aceasta nu era o simplă masă, 
ci una la care, probabil să fi făcut şi împiirlăşirea celor botezaţi. ,,Această 
masă la care s-<1u aşezat, este m<1sa Domnului şi este posibil că Sfîntul 
Pavel să fi binecuvîntat pîinea şi s-o fi sfinţit-o, pentru a uni pe toţi asis
tenţii prin împărUîşirea trupului Domnului (cf. I Cor. 11, 25)'' 91 ). 

Astfel creşte numărul comunitiîţii clin Filipi şi se întăreşte în dreaptn 
credinţă. După plecarcn din Filipi, 11ndc las~ pc Luca un timp, să organi
zeze Biserica, Pavel, Sila şi Timoki merg ln Tesalonic. Biserica din Filipi 
care este cea dintîi Biserici.i întemeiată rw pămînt european, după indicaţia 
din epistolă, era organizatii cu conduc,ilori bisericeşti „episcopi şi diaconi" 
(Fii. l, 1), aclidî „preoţi şi diaconi", iar m'dincioşii aveau viaţa Ia înălţimea 
sfinţilor. 

Ajunşi Ia Tesalonic, cei trei misionari propovăduesc şi cuceresc suflete. 
Elini temători de Dumnezeu se convertesc iar iudeii se împotrivesc (Fapte 
17, l-5) şi pornesc prigoana. De aceea nu-i de mirare că „Biserica din Te
salonic era alcătuită mai cu seHmă clin păgîni. Tînăra Biserică din Tesa
lonic se distingea prin devotament pentrn, credinţă, dragoste şi răbdare, 
ceea ce făcea din ea un model slitvit pentru toate Bisericile Macedoniei şi 
Asiei" 92 ). Deşi nu zăboveşte prea mul l din pricina prigoanei, totuşi lasă 
şi aci o Biserică organizată, cu conducMori spirituali, cu întîistătători 

itpotatiiJJ.EYot (I Tes. 5, 12) care se ostenesc în a-i povăţui în Domnul şi a 
le împlini nevoile religioase. Aceşti întîi-stătători erau persoane care exer
citau funcţiuni bisericeşti, numiţi în alUi parte presbiteri (Fapte 11, 30), 
sau episcopi (Fii. 2, 1)" 08). 

Filipenii şi mai ales tesalonicicnii au fosl slăbiciunea Sfîntului Pavel, 
toată viaţa, ca cei mai apropiaţi ele inima lui. Intre problemele pe care le 
pune Apostolul, la inima lor, este „munca", pentru că unii în aşteptarea 
iminentă a panisiei Domnului, se dăduserii lenii; deaceea îi îndeamnă a 
trăi în pace şi dragoste şi a lucra fiecare umblîncl cu bună cuviinţă faţă 
de alţii (I Tes. 4, 9-12) şi pune principiul muncii: ,,cine nu vrea să mun
cească, nici să nu mănînce" (II Tes. 3, I O), ceea ce dovedeşte că creştinis
mul este religia iubirii şi a muncii. Dărnicia lor era recunoscută, fiindcă ei 
singuri au cerut Apostolului harul de a lua parte la ajutorarea sfinţifor, la 
colecte ( II Cor. 8, 1, 5). 

89 .. Tacquier, ·op. cit., p. 488. 
90. Idem, ibide~ p. 504. 
91. Ibidem, p. 504. 
92. Farrar, Viaţa şi operele Sf. Ap. Pavel, II, pp. 38-39. 
93. Cf. Jacquier, op. cit., p. 435. 
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Alungat din Tesalonic, Apostolul pleacă la Bereea, unde pune o pfatră 
temeinică de zidire creştină (Fapte 1.7, 10-12), apoi lasă pe Timotei şi Sil[I 
să continue activitatea în aceste cetăţi. De aci Sfîntul Pavel merge la Atena 
unde ţine în Areopag, marea cuvîntare despre „Dumnezeul necunoscut" 
(17, 23), vestind pe Iisus şi lnvierea Lui, fără v,reun succes faţă de adepţii 
filozofiei păgîne. Totuşi cucereşte şi aci un însemnat număr de credincioşi. 
intre care pe Dionisie Arcopagitul ( 17, 34). pe care, se pare că, îl şi lasă 
conducătorul religios al acestei mici Biserici. 

Cele. mai mari comunitaţi, însă, în aceste părţi, sînt Corintul şi Efesul, 
amîndouă opera în întregime c1 Sfîntului Pavel. 

c) Biserica din Corint. 

De la Atena Apostolul neamurilor vine la Corint unde găseşte pe Ac
vHa şi Prisci\a, iudei convertiţi, de curînd alungc1ţi din Roma. Prin ei, ami 
că în Roma pătrunsese cuvîntul Evangheliei. 

In Corint începe acum lucrul misionar cu toată rîvna. Şi, pentru a nu 
fi povară nimănui, Apostolul împleteşte munca misionară cu munca ma
nuală, fiind făcător de ·corturi, ca şi Acvila şi Priscila (18, 3). După cum 
se ştie, înainte de a se adresa păgînilor, Sfîntul Pavel mergea în sinagoga 
iudeilor în fiecare cetate pe unde trecea şi lor le adresa întîi cuvîntul mîn
tuirii în Hristos, iar unde era alungat vestea Evanghelia numai păgînilor 
(13, 46; 18, 6). El voia s5 unească cele două neamuri într-unul, ,,înfrăţin
du-Ie prin harul b_otezului". 

In Corint botează pe Crispus, mai marele sinagogii, cu loati'i casa lui 
şi pe mulţi alţii care au crezul ( 18, 8). După împotrivirile iudeilor, marele 
Apostol pare a sta în cumpănă să părăsească cetatea idolatră. Dar Domnul. 
în vedenie noaptea, îi zice: ,.Nu te teme, ci grăeşte şi nu tăcea pentru că 
Eu sînt cu tine şi nimeni nu va putea pune mîna pe tine ca să-ţi facă rău, 
pentru că în.cetatea aceasta am popor mult" (18, 9-19). 

La acest îndemn de sus, Apostolul adresîndu-se în deosebi celor săraci 
şi lip~iţi de ştiinţă ( I Cor. I, 26), Ie vorbeşte simplu şi rle la inimă la 
inimă, propovăduind un an şi şase luni (Fapte 18, 11). La plecarea din Co
rint, ,,lasă în urmă cea mai mare şi cea mai bine organizată dintre bise
ricile întemeiate d~ el pînă atunci. Biserica· din Corint era copilul, pe care 
Apostolul_ îl născuse cu mari dureri şi îl crescuse cu toată dragostea sa 
de părinte" 94). 

Lipsa de date informative a ,,Faptelor" o completează epistolele scrise 
Corintenilor, din care se văd, viaţa şi preocupările lor_ La trţ1da Apostolului. 
se adaugă harul Domnului şi lucrarea Sfînlul Duh. Corintul cetatea idolilor. 
devine în scurt timp locul de revărsare al celor mai multe harisme si Bise
rica cu cea mai înfloritoare şi mai rodnică viaţă duhovnicească şi ~ociaHi.' 
... Din cele scrise Corintenilor, aflăm că existau în Biserita lor unele ca
tegorii de harismatici: ,,pe unii i-a pus Dumnezeu în Biserică: întîi apostoli, 
al doilea prooroci, al treilea învăţători" etc. (I Cor. 12, 28-30). Se pare 
însă că aceştia din primele 3 categorii nu erau simpli harismatici, ci for
mau o adevărntă ierarhie bisericească - la care erau evidente şi baris; 
mele respective. Aceştia oficiau Tainele şi administrau Sfînta Euharistie. 

94. Justin Moisescu, Sf. Pavel şi viaţa ~e1or mai de seamă comunitAţi ... , p. 408. 
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as110ra dl reia accentuiază aşa de mult Apostolul (I Cor. 11, 20-27). De 
altfel chiar cei r::ire avE':rn simple harlsme, tot în cadrul cultului liturgic le 
exercitau (cf. I Cor. 14, 26-30). 

Teorioret dă undeva o exnlicatie, după care apostolii - desig-ur cel 
harismatici - erau episcooi, căci zice: ,,pe cei care se numesc acum episcopi, 
îi nume:iu atunci Anosteli; cu trecerea timpului numele de Aoostol s-a re
ZE'rv::it îmă Anoc:;tr11ifnr cu adevărat, iar cel de Episcop s-a dat celor numiţi 
odiniMră Apostoli" 95). 

Potrivit acestei informatii şi alături de cea a Diriahiei XIII şi XV şi a 
altor comentatori amintit!. dunll care „proorocii şi învătătorii" ar fi episcopi 
şi nrE'oti s::iu .. preoti si diaconi" urmează că aci este vorba nu de o orriine 
harismatică ci de o adevărată ierarhie bisericească. De altfel, însăşi sluji
rea NE'OtE'ască e.:.te o h::irismă. dar una permanentă. Cu acestea se pune 
problE>ma raportului dintre harisme şi ierarhia bisericeasdl. 

,.Si un::i si a-Ita sînt dE' esen+ă harismatică. Şefii ierarhiei pr1mE'sc şi ei 
hari~me notrivite fundiunilor (I Tim. 4, 14: Fante 20, 28: cf. 6, 6), ceE'a 
C'P este în leQ"ătură cu hirotonia ca rit a comunicării autoritMii si caoacită
tilor h;:irismatice. Deosebirea între cele două feluri de d;:infri: harismatice 
si ier::irhice se recuno;:iste m:ii aÎPS în aceasta că posesorii harismelor pure 
Ie nr1mPsr direct rie h Sfîntul Duh, cl'tre le îmnarte lor cum îi pface: ne 
cînd detinătnrii de harisme iernrhice - ierarhia bisericească - sînt aleşi de , 
r~nP+PniiJe Bisp;irilor si le primesc prin hirotonie, deşi în cele din urmă 
sfinţiti rle Duhul Sfînt (F::iote 20. 28). _ 

TrehuiP să rPrunoastem. apoi, că reviîrsarPa ele oure harisme anare 
şi P'l 11nenri leg-atiî <le un rit al ounerii mîinilor (Faofe 19. 6). ;:tÎ căror elrent 
eyrl11c:iv îl au s,:,fii IP"'lrhid şi <lPri harism;:1Hr11! nu este indenen<lent ele 
;,,,+,.,ribtP::i ier::irhldi. Fiinrlc~ autnrit;:ifp;:i ierarhki:t. asa cum aoare în razul 
Sfînt11l11i Ano5toJP;:1vel (I. Cor. 12 si 14\. eYPrcită p11tE'rP'l rec11noc:r11tă de 
;:t rnntroh si a n~glPmPnb Pverciti11l nubile ;ci( harismelor. Harismaticii :::in."'r 
r!Pri s11h""~"naţi organizării ierarhice, fată de care ei nu sînt de altfel 
eterorren i" 96). 

F'lntpJe n11 ;imintps~ nimic de vi;ita ~cestei mari com11nităti. d;:ir din 
Fnic:tol<>l,:, ;irire<::;itp CorintPnilor se VPrfe c~ ~ri s-au ous cele mai multe si 
r"'"' n,.,; rfe "-""'mă prohlt=>fT1P rle vi,:diî rrPstină. care-l nrPoCUNIU. As" stnt: 
irlol"ta„Je. ri'ic:;Îtori~ şi nP"-frîttl. r~c:lHoriile mixtP. rpltul si ::icr;inele (l Cnr. 
11. ?-?f)). h;irisme!P. eP-'llibtea şi lihert;:itf';:i memhrilor familiei si. soript:'\Hi 
- tnti fiinrl 1m;:i în Hristos - rnoort11rilf' cHnfrp crPstini <:i nerrec;tini 
(I Cnr. n. 10, 12: TT romn. 7. 12. 14): rnlP.ctelf' rluminicale (I Cor. 16, 1, 3) 
etc., toate rezolvate de Apostol în spiritul creştin. 

d) Biserica din Efes. 

A doua m~re comunitate pe care o înfiinţează Sftntul Pavel după Ce
rint, este cea din Efes. Venind de Ia Corint unde lasă în locul idolilor o 
Biserică puternică şi bine orgânîiafă, poposeşte la Efes. Trecuse pe aci, 
Apolo şi aruncase sămînţa Evangheliei, dar nedeplin lămurită. Nu găseşte 
decît 12 ucenici care cunoşteau numai botezul lui Ioan. Ii botează în numele 

95. Teodoret. Comentar fa I Tim. S, 13, citat după Andrutsos, Dogmatka, trad. 
Pr. D. Stăniloae, Sibiu 1930, p. 305, n. 6. 

96. Cf. Lemonnyer, Thoologie du Nouveau Testam,ent, Paris 1928, pp. 130-131-
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lui Hristos şi punîndu-şi mîinile peste ei, le-a dat Duh Sfînt după care ei 
grăiau în limbi şi prooroceau. (Fapte 19, 6). Aci găseşte cetatea plină de 
idoli, de superstiţii, magie şi vrăjitorie, care se aflau în patria lor. De 
aceea .. voind să lovească păgînismul drept în inimă. Apostolul ne;:im11rilor 
fare din Efes. cel mai de seamă centru de propovăduire a Evangheliei în 
Asia Mid" 97 ). De fant. activihdea lui la Efes s-a întins „mai în toată 
Asia" (Fapte 19. 22) întemeind Biserici şi în jurul Efesului. 

Incepînd activitatea misionară, predică trei luni în sinagoe-ă, dar ren
tru că unii iudei se îmnotrive:111. s-a denărtat de 1::i ei şi osebind re ucenici 
îi învi:\ta zilnic în şcoala lui Tiranus (19. 9). In Efes nrornvărlueste ~ ani. 
săvîrsincl tot felul de minuni care îi întăre:iu activihdea. Exist1 l;:i Efes şi 
nn mistirism boln~vicios, pe care îl întreţineau vrăjitorii iudei si rrigîni. 
Pătanin fiilor lui Scheva, care făcea11 ne exnrcistii. nretimînrl că alnrirză 
demonii (19, 13-17). i-a îngrozit pe toti iudeii şi elinii ce loc11i;:iu în Efes. 
încît „mulţi au nrimit crerlinţa în Hristos şi veneau de se mărturiseau şi 
spune:rn fantele !nr". (19. 18). 

Sfîntul Ioan Hrisostcm soroteşte că aci este vorb::i rle „mărturisirea oă
cfltelor" 98) .Semnul ;icestei căinte se si prod11ce îwlată orin acee;i ci'i ei 
ad11c ci'irtile de vră_iitorie. tn valoare rle cincized r1e mii rle ;,rginti si Ic 
ard ... M:irele rug- de la Efes er,:i rlovarfa tri11mf11Jui EvanaheJiei ;is1mr:i t11-
t11nE>ricului. magiei şi s11oerc:titiilor. si el ri'irntne 1111a din m::irile hiruin+e 
ale Anos+nl11lui ne::imurilor. Prin ardere"! cărtilor e•eser>". )11m",i ce;i nn••ă 
care i;:i_ fiinţă, orlată C'U naştere.<1 creştinismului. îşi arată J,n+,,rîrE'i'I nedră
rn 11 tati'l de ;:i _ir11nr:·::i de oe 11merii ei. oov::irn n-re::i ::i s•mersti+iqnr c;i vrăii+-'"1-

riilor de tot fel11l" 99). Secretu! aeec;tei victorii străl11citP ::i SHntul11i Anostnl 
P.<1v"l stă în atas::iment11l său Nofunrl rle Hristns. în rl11J,11l J11i mi,;;ion::ir şi 
jertfelnir, în <''"Priinţa lui nestrămutată şi în dragostea lui de oameni, pe 
care-i vr"'::i mîntuiti. 

Tn F:FPs. ca si în Cnrint. în h11ni'l p;:irfe s11crPst1l Anostol11lui se rbtnrpc;fe 
şi faptului că :i îmoletit m11nr:i misi0nMă. c11 lwrul manw1 l, ::ip-nr,kinrl11-c;i 
r,rin munci'l rP1e rerpc:;;ire tr::iiului său si a înc:n+itnrilor săi. si ;,i11Hnrl +0t
cvhtă pe cei lir,c;iti, înc-ît a nut11t zke ri'l: .. m<ii fericit P'>te ::i rb decît a lua" 
(Fapte 20. 32. 35). e-ustînd astfel si din s:iti,;;facfi;:i binefocPrii. 

Curăt!tă rle irlnlatri;i, superstiţiile si vră iitoriile ei, cetatea Efes11l11i rle
vine o nuterniri'i BisPriră. o cPt::ite a lui Hrist0c:. în c::ire :ih11nrl~ h:>rismi>le, 
c::i şi în IE>rusalim si Corint <Efes. 4. 11-13). Pe lingă ceilalti harism::itici: 
Anr-stoli. Prnnrori, EvanP-helisti si Invăţători. noarP aC'i o c::iteP-orie rler,c;e
bită .. năs+orii". D11ni'i unii comentatori ... numire;i rle r,J,stnri şi învătători. 
coresounrle n11mirii de enisroni şi r,rPoli (cf. Fapte ?O. ?8: Fii. I. 1) ca unii 
ce sînt liturghisitori ::ii t::iinelnr şi totod::ită înv~ti'itnri" 1oo). Arec;fi::1 c:tnt 
.. prM+ii" si .. enisronii" din Ef Ps. pe rl'lr<"-i rhe:>rn~ Sfîntul Pavel la Milet, 
la sftrşit11l rălătnriei s::ile mision::ir"' (Fante ?O, 17. 28). 

~,~ ştie că <lună PÎe<'::irea din Efes. în drum sore Teruc:l'llim. ml'lrele A
rnc;tol ;:i tre<"11t prin Corint. rle 11nrle ::i lw•t oe rPi s::inte cnl::ibor:>+ori ;ii si'ii 
(Fapte 20, 4) care erau delegaţii diferitelor Biserici. .,Cei şapte oameni 

!"17 .. T11stin Mn;R~R~11. Sf. Pav"l !;!Î ,+,~a ,-,-.J~r rr~t d~ f"l'~r-1,. ,.~"1-nl~/PI ., p. 401. 
!Jq. ~f. Tnan Hris~s~ori. 0"'- cit .. Omq XLI :t. Mi"'Il~- P. G. LX. C'll 290 
90. Justin Moisescu, Sf. Pa.vei şi viaţa celor JD3,f de seam:i, co~nltăţl .. , pp. 

4C6-!.07. 
100. H. Rovenţa, Comcnta.r la Efcseni, :Cucureştl 192-9, p. 95 
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numiţi, sînt delegaţii Bisericilor care duc la Ierusalim colecta pentru siî
raci: Macedonia e reprezentată prin Sosipatru, Aristarli şi Sccundus; Ga
latia prin Gaius şi Timotei; Asia prin Tihic şi Trofim. N-a făcut menţiune 
de delegaţia Ahaiei, unde colecta fu totuşi organizată de Tit (II Cor. 
8, 23)" 101). 

De la Filipi Pnvel ia şi pe Luca şi merg la Troa, iar de acolo a plecat apoi 
la Milet cu toţi însoţitorii. Aci a chemat de la Efes pe slujitorii Bisericii, 
pentru n le da instrucţiunile pastorale şi a-şi lm1 rămas bun de la ei, deoa
rece pleca definitiv, încheindu-şi activitatea misionară, în aceste părţi. Du
hul Sfînt mărturisea prin cetăţi că el va fi leg;it şi va avea necazuri la Ieru
salim (Fapte 20, 22-23). 

„Preoţii Bisericii" din Fapte 20, 17, sînt aceiaşi cu „episcopii" din 
20, 28, termeni folosiţi unul pentru altul. ,,Episcopii se numesc preoţi şi 
preoţii episcopi, iar la Efes a trimis să cheme preoţii nu episcopii" 10 2 ), 

zice Ecumenius. 
Trebuie să ţinem seama că deşi cei doi termeni se puteau întrebuinla 

unul pentru altul cu ambele însemnări, existau totuşi amîndouă funcţiunile 
de preot şi de episcop. Numai că, cea de episcop nu este arătată încă prin 
acest termen. Sfîntul Iacob era episcop şi nu este numit nicăieri ca atare. 
La fel Timotei şi Tit. etc. Apoi, aceşti preoţi ori episcopi nu puteau fi nu
mai din Efes, ci şi din împrejurimile lui, - probabil Colase, Laodiceea 
etc. - şi este posibil chiar ca între aceştia să fi fost unii diaconi şi preoţi 
şi poate chiar episcopi. Aşa încît prin aceştia să se înţeleagă întreaga ie
rarhie, cum e cazul în Fapte 15, 2, 4, 6, 23. 

Sfîntul Ioan Hrisostom îi numeşte pe aceşti 1rpsa66tspot clin Efes „con
ducătorii bisericii" 103). Sf. Irineu şi alţii clupă el susţin că „Sf. Pavel a che
mat la sine pe episcopii şi preoţii nu numai clin Efes ci şi din Bisericile ve
cine, ceea ce este foarte probabil. Sfîntul Timotei Episcopul Efesului era 
atunci cu Sfîntul Pavel (Rom. 16, 21). De asemenea, trebuie să credem că 
exista în locul său un alt episcop pentru a conduce în lipsa lui, cu preoţii săi, 
şi că episcopii cetăţilor vecine se întîlniră deasemeni aci" 104). De altfel 
„preoţii şi episcopii se arată, deopotrivă, pe vremea Sfinţilor Apostoli, ca 
şI în zilele noastre, în Biserica Ortodoxă, săvîrşitori ai lucrării preoţeşti, le
gate de harul dumnezeesc cu care fiecare este înzestrat, prin sfînta taină 
a hirotoniei 105). 

Apoi, fie că erau numai preoţi, fie că erau unii preoţi şi alţii episcopi, 
- poate chiar şi diaconii - aceştia sînt chemaţi pentru a li se da ultimele 
îndrumă-ri pastorale. In această cateheză pastorală li se spune: ,,luaţi aminte 
la voi şi la toată turma, în care Duhul Sfînt v-a pus episcopi ca să păsto
riţi Biserica lui Dumnezeu, pe care a cîştigat-o cu sîngele său" (20, 28), 
prevenindu-i că vor intra „lupi răpitori" în turmă. 

101. Jacquier, op. cit., p. 597 . 
. 102. Ecumenius, op. cit., col. 256; cp. Teofilact, op. cit., col. 780. 
103. Sf'. Ioan Hrisostom, op. cit., Omil. XLIV, 1, col. 307. 
104. Sf. Irineu, Contra ereziilor, (1, III, c. 13), după Petit, op. cit., p. 237; cp. 

Jacquier, op. cit., p. 604. 
105. Justin Moisescu, Ierarh.ia bisericească. în epoca aposto,Jic.ii, art. în «Mi

tropolia Olteniei», an. ;'I, nr. 1~3, ianuarie~martie 1954, p. 74. 
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Interpretînd acest text, Sfînlul Ioan Hrisosiom, vede în el trei pricini 
prin care sînt legaţi de turma lor păstorii spirituali: ,,prima nevoie este, că 
aveţi hirotonie de la Duhul Sfînt - ,,Duhul Sfînl v-a pus"; a doua este „ca 
să păstoriţi Biserica lui Dumnezeu"; iar a treia pricină „pe care a cîştigat-o 
cu sîngele său; şi adaogă ... Stăpînul pentru Biserică nu şi-a cruţat nici sîn
gele Său; iar noi dispreţuim mîntuirea fraţilor. Şi acolo ca să împace pe 
vrajmaşi şi-a vărsat sîngele, iar tu nu poţi păstra pe prieteni" 106). 

Biserica lui Dumnezeu are aci sensul de unicitate, de sfinţenie şi de 
universalitate, de umanitate răscumpărată de Hristos şi înfrăţită din iudei 
şi păgîni, făcînd din cei doi una, un om nou împăcîndu-i cu Dumnezeu în
tr-un trup prin cruce (Efes. 2, 15-16). Această Biserică este trupul tainic ni 
lui Hristos (cf. 5, 23). De aceea s-a dat pe Sine pentru ea, ca s-o sfinţeasdi 
şi s-o facă Biserică slăvită, sfîntă şi fără prihană (Efes. 5, 25-27). 

Acum, Apostolul încredinţează ierarhiei soarta Bisericii, care pînă aci 
fusese în grija sa. Din cele arătate se vede că Efesul avea o ierarhie bise
ricească bine alcătuită. 

In această unitate în Duh şi dragoste, între Hristos şi. Biserică este 
privită şi viaţa familiară şi socială, expresia omului nou (Efes. 4, 23-25), ;i 

vieţii celei noi în Hristos; şi în ea sînt rezolvate cele mai esenţiale probleme 
de dreptate şi de viaţă socială; munca şi robia, căsătoria şi drepturile omu
lui, femeii şi copilului. Prin egalitatea de drepturi a tuforor oamenilor, se 
desfiinţează, principial, robia, toţi fiind egali, robi şi slobozi făcînd una în 
Hristos (Efes. 2, 15; Gal. 3, 28). Munca este ridicată la rangul de virtute cre
ştină şi socială, familia este consolidată şi căsătoria ridicată la rangul de 
taină sfîntă; soţii eg-ali, iar copiii sfinţi şi consideraţi un dar al lui Dum
nezeu. ,,Căsătoria devine o şcoală a virtuţii pentru educaţia soţilor şi a 
copiilor lor pentru veşnicie. Fiecare casă şi fiecare familie trebuie să fie re
flexul Bisericii, căci Domnul spusese că „unde sînt doi sau trei în numele 
Meu, acolo sînt şi Eu", uniţi în legătura credinţei comune, ei ~au un trup 
şi un Duh" 107). Aşa se desfăşura viaţa Bisericii din Efes. 

e) Biserica din Roma. 

Cu Efesul îşi încheiase Sfîntul Apostol Pavel rms1unea sa în părţile 
Macedoniei, Greciei, şi Asiei. După ce merge la Ierusalim, încep pentru el 
necazurile cele mai mari: prigoane, închisori, judecăţi etc. 

Arestat la Ierusalim, după ce trece prin închisoarea de la Cezareea, este 
trimis la Roma, la judecata Cezarului. Aci propovădueşte doi ani şi întă
reşte comunitatea creştină din Roma (Fapte, 28, 30). Deşi nu era întemeiată 
de el, Biserica din Roma este însă consolidată de Apostolul neamurilor, 
atît prin epistola pe care le-o scrisese creştinilor din Roma, încă pe cînd era 
în Corint, cît şi prin propovăduirea pe care o face aci. Alte date nu ne mai 
dau Faptele Apostolilor. 

Din Epistola către Romani. deducem că exista la ei un cler organizat, 
care oficia botezul (cf. Rom. 6, :1-8) şi SHnta Euharistie, (cf. Rom. 1). 
Biserica clin Roma se bucura şi ea de o seamă de daruri duhovniceşti dintre 
cele mai importante între care figurează: profeţia, diaconia (slujba), di
dascalia, întîistătătorii (cf. Rom. 12, fi-8), de., care par a fi fost cu func-

106. Sf. Ioan Hrisostom, op. cit., Omil. XLIV, 2, Migne, P. G. LX, col. 310. 
107. Farrar, Primele zile a.Ie Creştinismului, I, p. 193. 
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ţluni ierarhice. ,,Biserica creştină din Roma se compunea din populatia cea 
mai de jos şi membrii ei din iudei şi păgîni alcătuiau probabil două comuni
tăţi aproape separate sub conducerea a deosebiţi presbiteri (preoţi") 108). 

Intre grijile de căpetenie ale creştinilor de aci Sfîntul Pavel pune şi 
supunerea faţă de stăpîniri şi îndatoririle faţă de Stat, cărora le dă o aten
ţiune şi o explicaţie -deosebită. Dună principiul pus de lVlîntuitorul: .. daţi 
Cezarului cele ale Cezarului şi lui Dumnezeu cele ale lui Dumnezeu"· (Mat. 
22, 21), Apostolul porunceşte creştinilor să se supună stăoînirilor .. ,Tot su
fletul să. se supună stăoînirilor mai înalte căci nu este stăpînire decît de l;:i. 
Dumnezeu, şi stăpînirile care sînt, de la Dumnezeu sînt rînduite. Aşa că 
cel ce se împotriveşte stăpînirii, se împotriveşte orhduirii lui Dumnezeu ... 
şi va lua osîndă" (Rom. 13, 1-4). Tot în cadrul acestei atitudini, v~de el şi 

îndeplinirea îndatoririlor cetăţeneşti, către Stat, din care aminteşte unele 
(Rom. 13, 6-8), şi toate dirijate şi dominate de iubire care este împlinirea 
legii (Rom. 13, 10). 

Aceasta era atitudinea creştinilor faţă de stăpînirile păgîne. Sfîntul 
Pavel se supune pretorilor care-l bat şi-l închid (Fapte 16, 22-40); se lasă 
dus la tribunalul lui Galio (18, 12), la Cezareia înaintea lui Felix (23, 24). 
apoi la judecata Cezarului (28, 19) etc. La fel şi ceilalţi Apostoli. 

In ce priveşte latura filantropică, aminteşte şi romanilor datoria de 
sprijin şi de ajutorare a aprnapelui şi a fraţilor de departe (cf. Rom. 15, 1-12, 
26-27). Dacă existau şi la Roma ag2pe şi dacă se făceau colecte, nu avem 
nici un indiciu. Li se aminteşte însă, pilduitor, a iutorul celor din Macedonia 
pentru „sfinţii din Ierusalim", ca o datorie a păgînilor fată de darurile du
hovnic'eşti, de care ei s-au împărUişit de la aceia (Rom. 15, 26-27). 

Din epistole luăm cunoştinţă şi de alte Biserici, probabil tot pa1iline, 
ca: Biserica din Chenhreia şi Bisericile din casa lui Acvila şi cea a lui Gaius 
(Rom. 16, 1-23); sau Bisericile Asiei ( 1 Cor. 16. 19), etc. 

Cu amintirea despre activitatea Sfîntului Pavel în Roma se încheie 
Faptele Apostolilor, în care autorul lor ne-a descris pe scurt activitatea 
Apostolilor, desvoltarea şi organizarea Bisericii şi a vieţii primilor creştini. 

CONCLUZIE 

In lumina datelor aflate în Faptele Apostolilor şi - unde acestea au 
lipsit aci - în epistolele pauline, Biserica apare începută şi temeinicită de 
Hristos, înfiinţată la Cincizecime şi desăvîrşită de Duhul Sfînt, care rămîne 
apoi în ea şi o umple de darurile şi prezenţa sa. Ea este răspîndită, organi
zată şi condusă în chip văzut de Apostoli. mai întîi şi apoi de ierarhia bi
sericească înfiinţată de ei. Răspîndită în ţări şi la popoare diferite, Evanghe
lia face, din oamenii şi neamurile cele mai înduşmănite, o singură Biserică, 
un popor înfrăţit în dragoste şi în credinţă, o Biserică a lui Dumnezeu. 

Viaţa şi organizarea acestei Biserici apare împle1ită cu viaţa Aposto
lilor. Organizarea ei este ierarhică cu cele trei trepte, iar conducerea ei apare 

1 08. Farrar. Viaţa şi operele Sf. Ap. Pavel, III, p. 143-
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sinodală. ln general sluiitorii bisericeşti apar şi hRrismatici pentru ci'i. pe 
ltng-ă .. harisma" ierarhică. sing-ura permanentă si absolut indispensabilă în 
Biserkă. ei avea11 şi alte h:irisme pe c-::ire, uneori Ie puteau avea si unii clin
tre credincioşi. Dar aceştia erau totdeauna în depenclentă de Anostoli şi 
de ierarhie, care ave~11 autorit.<1te-'1 de a le control::i. disciplina şi chiar inter
zice, cînd nu zirieau Biserica (I Cor. 14. 13.28) Aiuh,ti de aceste daruri sni
ritu.<1le, Anostolii întemeiau Biserici oretutinrieni si le org-aniZRII cu rlPr ie
rarhic. dîndu-le un rirnm nou si o viată noui:î rPlig-iollsă si soci.<1li:î. n~c-ă în 
ce nriveşte vi::ita relii;rioasă. Biserica er-'1 unitară. în tot lor11l. rlatorită uni
tătii de credintă şi cult. în !::durea socială er;:i orP"::inizlltă diferit. ln JPrus.q
lim. pe principiul rnmunitarist. se d11ct'::i o vi.<1tă de obşte r11 rnmunitate::i de 
bunuri; iar în celelalte Biserici din afară. llrliră în lume::i pi'io-înă. vi.<1h1 func
ţiona ne principiul acelei::işi dragoste şi frăţii univPrslllP. fiPcare dispunînd 
însă de bunuri pronrii. din care împărtăşe:rn şi celorlalti. Exqresia /lrestei 
drarroste faţă de fraţii din afară şi de deollrte, erau colectele care constitui::iu 
totodată şi un mijloc material de solidaritate socială şi universală. Irr chioul 
acesta, creştinismul era îndrumat nu numai snre 1::iturea interioară-sniri
tuală, ci m::ii ales spre hturea lui practică-socială. El era acţiune, era viată 
nouă şi pilduitoare, frăţelnică şi paşnică, în care 'dispăreau 'deosebirile de. 
neam, rasă, sex. ori rang social, etc., fiindcă toti deveneau una în Hristos. 
Credinţa era unită-cu fapta, dogma cu viaţa. Supunerea faţă de stăpînirile 
cele mai înalte era o poruncă, iar dragostea. care prisosea în toate. făcea 
să dispară ura şi chiar răceala dintre oameni şi să se statornice::iscă rapor
turi de bune relaţiuni, de prietenie si colaborare armonio.asă. chiar cu ne
creştinii. Asa era între oameni şi tot aşa între popoare (cf. Efes. 2, 14-16·: 
I Cor. 17, 12-15). 

Aceleaşi princioii noi de viată religioasă si socială călău7Pau pe toti, 
iar viaţa comunitătii devenea pilduitoare şi pentru necreştini. .. Comunitătile 
creştine ale timpurilor primare erau ca niste faruri. ce răsnîndea11 pînă ne
parte mănunchi de raze strălucitoare, în mijlocul întunericului orofund dim
preiurul lor. Prin viata lor ele dovedeau că într-însele se aflau puteri de 
viaţă nouă, puterile lumii viitoare, capabile de a reînnoi vechea lume în 
descompunere" 109 ). Astfel, idolatria, rriagia, misticismul bolnav, suoerstiţii
le şi ignoranţa, erau înlăturate şi oamenii erau liberaţi de ele. ca dintr-o ro
bie, prin lumina Evangheliei lui Hristos. Acum ia naştere o lume nouă, lu
minată, înfrăţită, paşnică. rîvnitoare ·de muncă rodnică în slujba aproapelui; 
farpilia sfinţită, munca ridicată la rangul de virtute morală şi socială, sfin
ţită de însuşi Mîntuitorul şi Apostolii care au practicat-o. ,,Bisericile creşti
ne se conduceau tocmai de această regulă a muncii prin care s-a creat 
apoi o lume nouă" 110). 

Ca mijloace de legătură între membrii ei şi Bisericile de pretutindeni, 
în afară de doctrină şi cult erau agapele şi colectele. De asemenea, erau 
epistolele Sfinţilor Apostoli, care circulau din Ioc în loc, de la o Biserică 

• 109_ Farrar, Primele zile ale Creştinismului, I, pp. 191-192. 
110. Idem, ibidem, p;l. 208-209. 
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la alta; apoi vizitele Apostolilor şi însoţitorilor lor, etc., care făceau legătui;a 
de idei şi schimb de experienţă duhovnicească. Atît de mare unitate şi soli
daritate spirituaUî se făcuse între creştinii de pretutindeni, încît chiar şi 
martirii erau socotiţi comuni tuturor Bisericilor şi întregH creştinătăţi. 

Cu astfel de viaţă, creştinii, fără arme şi fără război, ,,au biruit împă
răţii" şi au încreştinat popoarele lumii, înfrăţindu-le treptat în Hristos. Ace
sta este creştinismul autentic a~1a mm I-au trăit Apostolii, cum l-au practi
cat primii creştini şi cum îl descriu Faptele Apostolilor şi Epistolele lor. 
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AU EXISTAT EPISCOPI CANONICI 
ÎN TRANSILVANIA ÎN VEACUL XVI?*) 

Ar fi un neadevăr, prin nimic îndreptăţit, dacă ortodoxismul din Tran
silvania ar fi acuzat că a întrerupt ierarhia canonică prin pătrunderea Re
formei. Că, adică, odată instituiţi superintendenţii calvini pentru o parte a 
ortodocşilor ardeleni - nehirotoniţi pentru simplul motiv că aceştia nu au 
hirotonia între învăţăturile lor - s-a terminat cu hirotoniile canonice, or
todoxe, cel puţin pentru două veacuri! 

I s-a adus, totuşi, acuzaţia, ortodoxismului ardelean, din partea unor 
istorici, că a fost adînc influenţat de calvinism, că acesta a venit ca o catas
trofă şi că ierarhia canonică a revenit abia prin uniaţia salvatoarei 

Canonicul istoric Augustin Bunea susţine că nu am avut nici Episcopii 
în Ardeal, înainte de Reformaţiune, necum Mitropolie 1). Şi dacă, totuşi, 
am avui şi se numesc ortodoxe, cuvîntul înseamnă calvine! 2). Aşa că ro
mînii din Transilvania, prin apostas1a lui Atanasie, nu au avut ce pierde, 
fiindcă nu au avut, înainte de unirea cu Roma, Mitropolie, ci doar nişte răz
leţe Episcopii efemere, dacă au fost .şi acestea, unele calvine, altele supuse 
calvinilor. 

Nicolae Iorga lucra la cartea sa: ,,Sate şi preoţi din Ardeal" (Bucu
reşti 1902), cînd a primit opera lui Bunea: ,,Vechile Episcopii romîneşti din 
Transilvania" (Blaj, ·1902), şi atunci i-a îmbrăţiat părerea acestuia, bazată 
pe nişte documente pe care el nu le cunoscuse. A admis însă că la începu
tul veacului al XVII-iea a existat Mitropolia Ardealului, înfiinţată de Mihai 
Viteazul. Cel mai important document în sprijinul tezei istoricilor uniţi era 
afirmaţia lui Petru Movilă din 1627 3): ,,A făcut Mitropolia cînd a fost 
acolo Crai". Iar noi ştim că Mihai Viteazul a zidit numai biserica demnă de 
o reşedinţă mitropolitană, lîngă cea veche, conştient de presiunea crescîn
dă a calvinilor, numind-o ivlitropolie. Sigismund Bathory îi dărui ceva mo
şii, iar Vlădica Ioan se mută aci 4). 

Episcopie exista însă, în Alba Iulia, de muft, cum vom dovedi. 
_Istoricii de la Blaj: Samuil Micu şi Petru Maior - ca şi Augustin Bu

nea -, la începutul veacului trecut, viid originea Mitropoliei Ardealului în 
„Mitropolia unei părţi a Ţării Romîneşti" sau a unei jumătăţi a ei, a celei 
„din spre Severin", înfiinjată de Patriarhia din Constantinopole în 1370. Ei 
au făcut greşeala de a socoti pe aceea ca fiind Mitropolie a Transilvaniei şi 
nu din vina lor, fiindcă actele Patriarhiei Constantinopolitane s-au desco-

*) Aceast!i. lucra.re de semjnar pentru titlul de m,agistru a fost întocmită sub 
conducerea P.C. Diac. Prof. Gheorghe I. Moisescu, care a şi dat avizul să fie publicată. 

1. A. Bunea, Mitropolitul Sava Braucovici, p. 4. 
2-. Idem, Vechile Episcopii romineşţi din Transilvania, Blaj, 1902, p. 145. 
3. G. Enăceanu, Din Istoria bisericească a rominilor, extras din «Biserica Or

todoxă Romină», Bucureşti 1882, p. 144. 
4. Hurmuzachi, IV-1, p. 287. 
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perit în 1860, şi în ele stă înfiinţarea Mitropoliei de Severin, cu Vlădicii 
de la început. 

Pînă 1a Mitropolia de la Alba Iulia avem, însă, în Transilvania, cum 
vom vedea mai pe larg, Episcopii în: Ueoag1ul de Sus, în Vad, în Prislop, 
în t-'eleac, în lenopole, iar exar11atul din Peri este contirmat dm anul 13\:/l 
de Patriarhia Ecumenică. Aceste Episcopii romîneşti ortodoxe au adăpostit 
Vlădici cu mult înainte de pătrunaerea reformei m provincia transilvană. 
Şi aceşti Vlădici au fost sfinţiţi prin punerea mîinilor - aceasta incontes
tabil - în Tara Romînească, în Moldova şi chiar la Patriarhia din Ipec. 
Daniil, Marcu, Anastasie, Petru, Ioan din Peşteana, Spiridon Ghenadie, ves
titul Ioan din Prislop, care „s-a învrednicit a primi şi darul facerii de mi
nuni''5) şi chiar rătăcitorul de teama turcilor, Ioan de Cafa, sînt Ierarhi 
ai Episcopiilor vechi ardelene. In faţa lor şi a activităţii lor duhovniceşti, 
superintendenţii „episcopi" calvini: Gheorghe de Sîn Georz, Pavel şi M1haJI 
Tordaşi, din veacul de care ne ocupăm, sînt nişte nwili laici, impuşi de 
stăpînirea politică, străini cu totul de sufletul ortodox. Dovadă că numai 
unul dintre ei a făcut prozeliţi: ,,Mihail Tordaşi converteşte 26 săteni la 
calvinism"!) 6). 

Ceilalţi se plîngeau mereu de îndărătnicia romînilor pravoslavnici. 
Nu credem că e lipsit de interes să amintim, în legătură cu -subiectul 

nostru, fenomenul înstrăinării păturii conducătoare a romînilor din Ardeal: 
,,Pentru păstrarea privilegiilor îşi trădează fraţii de suferinţă, schimbîn
du-şi numele de familie şi chiar religia, trecînd de partea cuceritorilor" 7). 
„Nobilii romîni care aveau interes de ·a trăi pe socoteala ţăranului, găsind 
folositor de a se înrola în cadrele cuceritorilor pentru a putea exploata şi 
robi poporul de jos, nu stătură la gînduri. Clasele superioare au interesul 
de a trece la poporul stăpîn, pentru a apăsa împreună pe cel de jos" 8). 

Fenomenul era vechi, început de prin veacurile XI şi XII, şi va conti• 
nua şi acum, la pătrunderea calvinismului în Ardeal. Marea mulţime, însă, 
oprimată de nobilimea avută şi puternică, nu va urma exemplul acesteia, 
ci îşi va vedea de munca ei, păstrîndu-şi curăţenia dreptei credinţe. 

ORTODOXISMU[. DIN TRANSILVANIA IN VEACUL XV 

Starea ortodoxismului din Ardeal, în veacul XV, este în strînsă legă
tură cu subiectul nostru. Nu intrăm însă în amănunte, ci ne mărginim la 
cîteva fapte mai de seamă. 

In anul 1391, Patriarhul Antonie al Constaniinopolului numeşte pe 
egumenul Pahomie din mînăstirea Peri (Maramureş), ca exarh al Jmui 
ţinut care cuprindea Ardealul de Nord. 

Mînăstirea Hodoş-Bodrog exista încă din 1179 (amintită şi în 1293, 
1465, 1498) 9 ), alături de alte mînăstiri bănăţene: Orşova, Ciclova, Fiziş, 
Sacul, Găvozdia, Remetea 10 ). In ţara Haţegului avem mînăstirea Prislopu, 

5. Cf. N. Iorga, Istoria Bisericii Romîneşti şi a vleţil religioase, Bucureşti 1929, 
{Pagina 225 

6. A Eunea, op. cit., pp. 42-43. 
7. Prof. Acad. P. Constantinescu-Iaşi, Arde.alui in trecutll!l poporului romin, 

Bucureşti 1945, p. 5. 
8. A. D. Xenopol, Istoria romînilor, VI, Iaşi 1896, p. 115 
9. V. Vlăduceanu, Mînăstirea Bodrog, Timişoara 1939, p. 18. 
10. C. F. G. Cotoşman, Din trecutul Ba.uatulul, Timişoara 1934. 
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ctitoria lui Nicodim, refăcută de Domniţa Zamfira în veacul XVI şi Rechi
tova uJ. t<.ime1u1 um Awa e ammllla m l4b/ 1"), lleoag1ul de .Sus va de
veni re;;euw1a episcopala în veacul X V 1, Lupşa ("l urua), care a păstrat 
Apostoiu.1 1u1 Coresi um l5bo, e au11ntid1 m 14.::1. 

ln re1eacu1 Clujului era mînaslire şi V lact1cie din 1481 13), Vadul ceva 
mai t1rz1u 1 .. ), iar 1J1senca din !:>cheii braşovului îngrijora pe papa de la 
kuma pentru înrlonrea .ortodoxiei 15 ). -

Mllropolia ~evennului, înrimţata de Patriarhia Ecumenică în 1370, ca 
al doi1ea ~caun al lării .l{omîneştt, trimetea preoţi şi antimise pentru bise
ricile de peste mun 1i 1 u), pîna în 141\:J cînd, din cauza turcilor, îşi pierde 
urma. Urni istorici susţm că s-a mutat în Feleac 17 ), bazaţi pe faptul că 
vist1errncul lui !-;,tefan cel Mare, Isaac, a ferecat evangheliarul .Mitropoliei 
ot Feleac 11:1). Şum că termenul Mitropolie e egal cu l:.piscopie. 

Tot în acest veac întîlnim în Ardeal pe Episcopul Ioan de Cafa, contra 
căruia se ridica inchizitorul Ioan Capistran în circulara dată nooililor: ,,Să 
se ardă bisericile iobagilor de neam padureţ, schismadci, cu învăţături de 
la vicleanul episcop Ioan de Cala„ 1 ~ J. Ammtim că furia şi dezmă\ul mij
loacelor de propagandă catolică sînt contrabalansate de ortodoxismul ioba
gilor numeroşi şi ae husitismul care se întinde şi păstrează fondul dogma
tic onodox. Contra lui, Ioan de Marchia ia măsuri :!u). Husitismul are şi 
frumoase idei sociale: ,,Nu trebuie clase privilegiate, slugi şi stăpîni, dij
me·· :.: 1 ). Răscoala ţărănească din 1437 a fost alimentată de husiţi. 

Ortodoxismul din Ardeal, bine închegat în veacul XV, are scaune viă• 
diceşti în Vad şi Feleac; călugării din Vodiţa şi Tismana au dreptul să cir• 
cule în toată provincia, drept acordat de Sigismund:!:.!); Moldova îşi în• 
tăreşte influenţa, Ştefan cel Mare convingînd pe trufaşul rege catolic Ma· 
teiaş să-i recunoască vlădicia la Vad, unde îşi zidise biserică în stil gotic, 
după modelul celor moldovene 23). 

Reforma - ,,una dintre sforţările supreme ale omenirii spre adevăr 
şi mîntuire" 24 ), - a pătruns în Ardeal prin saxonii (saşii) de aici 25), 

zguduind catoi1cismul care-şi temea bunurile. ,,Deosebirea prea mare între 
clasa nobililor ( catolici) şi clasa oamenilor de rînd a contribuit la răspîndi· 
rea curentelor cu tendinţe mai democr:::.tice" 26). 

11. Cf. V. Vă.t!işeanu, Vechile biserici de piatră din jud. Hunedoara, Cluj 1930. 
12 N. Iorga, Scrisori şi inscrip~ii ardelene şi nu.ra.mureşene, II, Bucureşti, 

1906, p. 158. 
13. V. Marchis, Feleacul, Cluj 1934, p. 65. 
14. N. Iorga, Studii şi doct.:!Ir,~nte, XIII, p. 100. 
15. C. Muşlea, Biserica Sf. Nicolae din Scheil Braşovului, voi. I, p. 48. 
16. Hurmuzaki-Iorga, XIV, p. 10, nr. 9-ll. 
17. St. Lupşa, Vechea Mitropolie a Ardealului, Sibiu 1948. 
18. N. Turdeanu, Manuscrise slave din timpul lui Ştefan cel Mare, Bucureşti 

1934, p. 177. 
19. Vezi St. Lupşa, Catolicismul şi romfull, 1929, p. 99 . 
.::.o. Hurmuzaki, I-2, i::p. 603-608. 
21. Vezi «Convorbiri literare)>, 1933, p. 651. 
::-i. Docum. Ţării Rom_neşti, Bucureşti, 1938, p. 118 . 

. 23. St. Meteş, Istoria Bisericii din Tr3,Jlsilvania, Sibiu 1935, p. 69. 
24. Prof. N. Chi'.escu, Ortodoxia şi protestantismul, in rev. cStuclii Teologice>, 

nr. s, 1959, p. 383. 
25. At N.. Marinescu, Luteranismllll şi calvinismul, Bucureşti 1902, p. S. 
26. St. Pascu, Tran1ilvania. in lumina da.telor illtorlce, Blaj 1944, p. 113. 
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Devenind _independentă dar vasală faţă de Poarta otomană, Transil
vania formează, după dezastrul Ungariei de la Mohacs ( 1526) o ţintă con
stantă a Habsburgilor 27 ) şi e provincie cu o constituţie proprie 28). Reforma 
va şti aceasta şi va căuta să le ia înainte, întinzîndu-şi un braţ ( destul de fi
rav) chiar în Moldova, sub Iancu! I-Ieraclid Despotul î561-1563), care se fă
cuse luteran 29). 

Calvinismul, care ne interesează în mod deosebit, s-a dezvoltat în Ar
deal din luteranism. Saşii au îmbrăţişat luteranismuî, ungurii, calvinismul. 
Articolul 9 al Dietei din Turda ( 1564) zice: ,,Popii maghiari ai bisericii din 
Cluşi şi popii săseşti din Sibii". Iar dintr-o ceartă a calvinului Francisc 
David şi cu unii şi cu alţii, a -rezultat a treia confesiune reformată: Unita
rismul, recunoscută în 1600 în mod oficial 30). 

Ce atitudine au luat luteranii şi calvinii faţă de masa iobăgimii romî
ne (şi chiar maghiare)? Cei dintîi nu au încercat convertirea romînilor, 
iar prin tipărituri au urmărit, strict, laturea -comercială. Calvinii însă con
vertesc repede mare p2rte dintre unguri, în primul rînd nobilimea acesto
ra, apoi îşi îndreaptă privirea spre majoritatea populaţiei provinciei: iobă
gimea ortodoxă romînă. Pentru aceasta din urmă a înfiinţat o ierarhie 
specială, laică, nehirotonită, cu ţeluri precise de calvinizare. ,,Prin activi
tatea şi hiperzelul lor, reformaţii transilvani (calvini) au dat lovituri de 
moarte catolicismului, dar au zguduit şi Biserica răsăriteană a romîni
lor" 31) . 

ORTODOXIA DIN TRANSILVANIA ŞI APARIŢIA CALVINISMULUI 

Odată despărţit calvinismul de luteranism, prea puţin Ţie vom mai 
ocupa cu acesta, ţinînd linia de atingere a ortodoxismului cu calvinismul. 

După cum catolicii socoteau ortodoxismul schismatic, eretic, nu vor 
întîrzia nici reformaţii să-l socotească astfel. Articolul 37 al Dietei din Si
biu (30.XI.1566) dispune: ,,Dacă romînii tot nu ur voi sâ se întoarcă la 
religiunea adevărată (ştim despre care c vorba), să se scoată din ţară, 
fie episcopi romîneşti, fie popi, .fie c31ugări. Şi toţi popii să asculte numai 
de superintendentul Episcopul George şi de popii aleşi de el. Iar cine ar 
conturba pe aceştia se incură nota infidelităţii - către ţeră şi domnitor - ". 
Articolul 13 al Dietei din Turda, din 1568, spune: ,,Fiindcâ în ţeră sînt foar
te mulţi care nu se supun Episcopului romînilor ( e vorba de superintenden
tul de mai sus) ce ascultînd de popii cei de demult i se împotrivesc, Majes
tatea sa ~ rugată să conceadă lăţirea evangeliului şi -sa înfrîne pe cute
iători" 32 ). 

A. Făgăduielile, teroarea, deposedarea de averi, au făcut ca mulţi ro
mîni, mai ales dintre cei avuţi, să treacă la calvinism încă din primii ani. 
Aşa se explică ordinul cuprins în hotărîrea Dieţei din Turda, din 1569: ,,Ro
mînii însuraţi să dea popilor care au predicat cuvîntul lui Dumnezeu după 
adevăr ... cîte o claie de grîu" 33). 

27. Ibidem, pp. 106-107. 
2·8. Emeric Lukinich, In Erdely tcriilet,e văltozâsai a tori:ik hoditas ko-

raban, Budapesta 1918. 
29. S. Reli; Comunităţi prot.estante din Romînia veche, p. 6. 
30. At. M. Marinescu, op. cit., pp. 5-6. 
31. St. Pascu, op. cit., p. 115. 
32. Hurmuzaki, II-5 (1552-1575), pp. 601 urm. 
33. • Idem, ibidem, p. 660. 
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Mergem ceva mai departe pe marginea acestor legi speciale pentru or
todocşi. In 1571 se îndulcesc întru cîtva măsurile prin hotărîrile Dietei din 
Oşorhei (Tîrgul Mureş): ,,Fiecare să fie liber şi nu persecutat pentru con
fesiunea sa". Acelaşi lucru în Dieta din Cluj, din 1571 34 ). Intre 1595-lo00 
aflăm că patru religiuni erau primite ca recunoscute de legi. Despre cea or
todoxă se dispune că e tolerată pînă Ia buna plăcere a principelui: ,,Az olâh 
vagy gorogok sectajan levok pro tempore szemedtetnek usque ad beneplaci
tum principum et regnicolarum (= cei care sînt între secta romînilor sau 
grecilor să sufere pînă la buna plăcere a principelui)'' 3 5 ). • . 

După moartea tragică (prin viclenia şi invidia lui Basta) a lui Mihai, 
Dieta din 25 octombrie 160f ordonă: ,,Nici un popă romînesc să nu poată 
intra niciodată din cele două Ţări Romîne, iar călugării de tot să fie pro
scrişi din toată Ţara Ardealului" 36 ). 

B. Superintendenţii calvini. 
Cel dintîi „Episcop" (superintendent) calvin pentru ramînii din Ar

deal, mai corect pentru o mică parte dintre_ ortodocşi, este nobilul Gheorghe 
de Sîn Georz (1564-1568), cu reşedinţa în Teiuş. Despre el, Dieta din 1566 
ne spune că avea misiunea să scoată pe romîni din orbirea „superstiţiilor 
orientale", să ţină dispute publice cu Episcopul şi cu preoţii romîni spre 
a-i convinge de adevărurile protestante. Tot clerul romînesc: Episcopi, pre
oţi, călugări, aveau să astulte de el, iar cine s-ar împotrivi să fie lovit cu 
pedeapsa infidelităţii 37 ). Insă progresul lui întru calvinizare este foarte 
stînjenit: în 1567 se plînge lui Ioan Sigismund Zapolya că preoţii nu vin 
la sinoade, nu-i plătesc „censul obişnuit", şi după un an: ,,Sînt încă .foarte 
mulţi romîni în ţară care nu se supun episcopului calvin, ci ascultă de popii 
lor cei vechi! Să se pedepsească!". Dîrzenia romînească ortodoxă mergea 
pînă într-acolo încît nu îngăduia s5 se slujească romîneşte, ci sîrbeşte, de 
teama calvinizării. 

Al doilea superintendent calvin ·romîn e Paul din Turdaşi, cu reşedinţa 
în acest sat, lîngă Orăştie. In 8 februarie 1569, Zapolya înştiinţează pe sluj
başi că a numit episcop sau superintendent general al Bisericii romîneşti 
din Ţara Ardealului pe Paul de Tordaşi, şi slujbaşii lui îl vor ajuta pentru a 
propaga cuvîntul lui Dumnezeu în bisericile romîneşti şi a reforma cultul 
bisericesc 3 8 ). La 16 octombrie acelaşi an, Paul ţine un sinod in Aiud, pu
ternic centru ·calvin, şi holărîrile acestuia cuprinse în şase puncte sînt în
tărite de principe: 1. Toate lucrurile care privesc numele şi lauda lui Dum
nezeu conform Sfintei Scripturl, să se pustreze, ce e de la oameni să se 
lase în voia principe!ui; 2. Se opreşte facerea Lilurghiei şi rug·ăciunilor pen
tru morţi; 3. Se îngăduie căsătoria a doua pentru preoţi; 4. Fiecare preot va 
.învăţa pe credindoşi în fiecare săpUimîn{1; 5. Credincioşii care nu'vor as
culta de preoţi cu Crezul cel nou, să nu fle împărtăşiţi în ceasul morţii; 
6. Preoţii care nu vor sluji romîneşte, ci sîrbeşte, să fie scoşi din slujbă 39). 

Pentru merite în calvinizare, Zapolya îi dăruieşte lui Pavel casa din 
lancrem, cu tot ce aparţine, luată de la Episcopul ortodox Sava, care pă-

34. Idem, ibidem, pp. 693-700 
35. Approbate const. Regni Transilvania(\, pars I, Tit. 1, art. 3. 
36. At. M. Marinescu, op. cit., p. 8. 
37. Cf. Hurmuzaki, II-5, p. 601. 
38 Idem, XV, p. 635. 
39. Idem, ibidem, pp. 638-639. 
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răsise ţara. Mai convoacă Pavel un sinod la Cluj, cum reiese din scrisoa
rea către Zapolya, în care, cu exces de zel, spune: ,,Preoţii care nu vor lua 
parte la sinod vor fi pedep3iţi, că sînt mulţi proroci falşi (= ortodocşii!); 
preofii să-şi aducă bani pentru cărţile romîneşti, Psaltirea şi Liturgia" 40 ). 

Acestea fuseseră tipărite la Braşov, din îndemnul lui, la 1570. In acelaşi 
an calvinii tipăresc o Psaltire romînească, tradusă. după cea ungurească a 
lui Grigore Szegedi, cu caractere latine şi ortografie săsească-ungurească, 
în Cluj (sau în Oradea). 

Ioan Sigismund Zapolya moare la 14 martie 1571, şi cu el dispare un 
fanatic sprijinitor al calvinilor. Dieta din Turda, în acelaşi an hotărăşte ca: 
Episcopii şi preoţii romîni să ţină datina care a fost şi_ sub ·domnitorul ră
posat Ioan I I. 

Pavel Turdaşi moare probabil în primele luni ale lu1 1577, fiindcă Die
ta din aprilie hotărăşte: ,,Deoarece şi între romîni sînt dintre acei care au 
părăsit religiunea grecească, să-şi poată alege alt superintendent". Acesta e 
Mihail Tordasy (înrudit, daca nu fiul lui Pavel), cu reşedinţa tot în satul 
Turdaşi. Activitatea lui „prozelitistă" i-am văzut-o: 26 de sâteni! E nobil 
ca şi înaintaşul său, iar nobilii numai prozeliţi nu_ puteau _să facă între 
iobagi! 

Se prea poate ca Mihail, ajutat de Sigismund Bathory să fi înfiinţat 
tipografie în Orăştie, romînească, în care s-a tipărit la 1582 „Palia", după 
traducerea ungurească a lui Gaspar Heltai. In prefaţa ei (Palia e tipărită 
de diaconul Şerban, ,fiul lui Coresi, şi Marian· diacul) citim:· ,,Eu Tordaşi 
Mihail, ales Episcop romînilor din Ardeal, cu şcirea Măriei lui Bater Jig
mond Voevodul Ardealului şi cu şcirea şi voia a toţi domnitorii mari şi sfet
nici ai Ardealului, pentru întrămătura Biser.icii sfinte a romînilor',. 41 ). No
tăm că din timpul domniei lui Sigismund Bathory de la sfîrşitul veacului 
XVI, calvinismul începe să predomine în Ardeal, iar ca reşedinţă a princi
pilor, devine Alba Iulia (1586). 

Nu intră în cadrul lucrării .noastre să arătăm importanţa mare pe care 
au dat-o calvinCi din Ardeal tipografiilor în plină febră de propagandă 
printre romîni. Amintim numai atît, că tipografiile-au fost înfiinţate în Bra
şov, Orăştie, Sebeşul săsesc, şi că în Sibiu a apărut cea dintîi carte ro
mînească numită „Intrebarea creştinească" (un catehism valah, aducător 
ele dogme noi) 42). • 

După un veac de propagandă intensă calvină, cu ajutorul tipografiilor 
şi cărţilor, Mărturisirea Ortodoxă a lui Petru Movilă va veni să stabilească 
învăţătura curată a Bisericii Răsăritului. 

In încheierea acestui capitol găsim potrivit să înserăm consideraţiile 
făcute de Dl. Profesor Academician P. Constantinescu-Iaşi: ,,Cît despre 
romîni, în starea ele inferioritate socială în care se găseau, fiind în zdrobi~ 
toare majoritate ţărani iobagi, reforma nu-i priveşte şi ei îşi păstrează ve
chea credinţă ortodoxă, menţinută de preoţii lor care duc aceeaşi viaţă sim
plă ca întreg poporul credincios. Romînii ţărani nu puteau avea nimic co
mun cu Reforma, şi aceasta nu· atît pentru faptul că ea venea din Apus, ei 
menţinîndu-şi legăturile bisericeşti cu Răsăritul ortodox, cît pentru faptul 
că era o schimbare religioasă în strînsă legătură cu schimbarea economică 

40. Idem, Ibidem, pp. 645-646. 
41. Bianu Hodoş, BiMiografia romînească veche, I, p. 95. 
42. Idem, ibidem, p. 21. 
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din Apus şi cu unele necesităţi politice, străine de romîni. Reforma, atît 
a lui Luther cît şi aceea a lui Calvin, înseamnă proclamarea spirituală a 
independenţei unei noi clase sociale, burghezia, care mai ales în Germania, 
voia să se scuture de anumite capitulaţiuni faţă· de stăpînitorii vremii, no
bili sau monarhi. Papalitatea însemna simbolul spiritual al acestei aqtori
tăţî de care burghezia germană în deosebi voia să se scuture. Şi reforma 
lui Luther a fost o mişcare burgheză. Istoria confirmă acest iucru prin 
aceea că atunci cînd ţăranii din centrul Europei se răscoală contra nobili
lor, sperînd să a sosit şi vremea lor, Luther ia atitudine energică în contra 
·răscoalelor ţărăneşti. De aceea saşii din Ardeal, nu atît ca germani cît mai 
ales ca reprezentanţi ai burgheziei, îmbrăţişează luteranismul. 

Pentru unguri, îmbrăţişarea reformei lui Calvin însemna tendinţă de 
eliberare de sub tutela împăratului german, care încerca să-şi impună su
veranitatea; iar, pe de altă parte, mulţi nobili devin stăpîni pe moşiile de 
sub directa stăpînire a Bisericii papale (prin secularizarea averilor cle-
ricale). . 

Toate aceste interese materiale, economice şi politice, erau străine de 
masa iobagă a romînilor. Reforma nu-i atinge, deci" 43) .. 

De la susţinerea lui Bunea pînă la această concluzie logică, e o pră
pastie peste care nu se poate trece. 

IERARHI ORTODOCŞI ŞI EPISCOPI ORTODOCŞI IN ARDEAL, 
IN VEACUL AL XVI-LEA 

Inceputul veacului de care ne ocupăm e zguduit de răscoala ţărănea
scă din 1512, care are la origină o cauză străină de preocupările ţărăneşti, 
în aparenţă. Se organiza o cruciadă contra. turcilor, iar ţăranii, părăsin
du-şi pămînturile, se înarmau cum puteau şi se înrolau pentru a porni că
tre pămînturi noi, în Orient..., nobilii au fost din două motive îngrijoraţi: 
armele se puteau întoarce contra lor, pămînturile rămîneau pustii. In urma 
asprelor porunci ca ţăranii să se întoarcă la muncă, aceştia au întors ar
mele contra nobililor. Gheorghe Do'zsa, un secui, comandă pe răsculaţi. Dar 
nobilii, puternici, înfrîng răscoala şi conducătorii ei sfîrşesc în groaznice 
chinuri. Această răscoală a fost concomitentă cu tina din Ungaria, în urma 
căreia stăpînitorii au alcătuit legea draconică: ,,Jus tripartitum", în care se 
prevedea: Ţăranul nu poate poseda altceva decît plata pentru munca lui. 
Apărută în 1514 în Ungaria, legea se va întinde şi în Transilvania, fiind 
urmată de altele tot aşa de vitrege. 

Saşii colonizafi în Transilvania spre sfîrşitul veacului al XII-iea (în
cepînd prin 1171) îşi întind puterea mereu. Mai întîi au averile căpătate din 
belşug prin colonizare, şi în al doilea rînd cumpără de la marii proprietari 
maghiari. 

Incepem cu EPISCOPIA VADULUI şi Ierarhii ei. Mai întîi amintim, 
însă, că la începutul veacului găsim Mitropolit de „Severin şi Ardeal" pe un 
oarecare Danii!, lăsat la rîndul lui de Marcu, fără să-i ştim reşedinţa. 

La Vad, Ştefan cel Mare, în urma tratatului încheiat cu Matei Corvin, 
după biruinţa de la Baia, primind Ciceul şi Cetatea de Baltă în stăpînire, 
zideşte o biserică în stilul celor din Moldova. Primul episcop trimis de Şte
fan cel Mare şi întărit de Matei Corvin nu-l cunoaşte istoria noastră, de 

43. Acad. Prof. P. Constantinescu-Iaşi op. cit., pp. 11-12. 
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cumva nu va înscris în vreun document încă nedescoperit, ca acela des
pre care vorbim mai jos. Şi în acest caz ne mulţumim să-l înregistrăm pe 
Ilarion ( 1526) ca primul Vlădică cunoscut de istorie. După el avem în acea
stă ctitorie a lui Ştefan pe Varlaam (1527), urmat de Atanasie (1529-1546), 
călugăr de la Putna, trimis de Petru Rareş; tot de Rareş e trimis şi Tara
sie ( 1546), la sfîrşitul domniei sale. Petru Rareş a zidit biserica episcopală 
de la Vad, care există şi azi, refăcută 44 ). Acest domnitor ar mai fi aşezat 
un Episcop în Hordoul Bistriţei, însă episcopia lui nu a durat decît atîta cît 
i-a fost şi viaţa. Ilie Vodă: Jiul lui Petru Rareş, numeşte la Vad pe Gheorghe 
de Rhew (= Vad) în 1550. . 

Aici e cazul să ne oprim. Istoricul ardelean Ştefan Meteş spune: ,,Epis
copul Gheorghe, deşi îşi mai păstrează cîţiva ani scaunul episcopesc în 
mînăstirea Vadului, totuşi" cu el se încheie deocanida tă şirul episcopilor de la 
această mînăstire. Haosul de certuri şi lupte între Ferdinand şi Izabela, 
dar în deosebi Reforma: luteranismul şi calvinismul suprimă, _pentru 
scurt timp, Episcopia Vadului. .. reînfiinţată pe la 1574" 45 ). Iar cano
nicul istoric greco-catolic Augustin Bunea spune cam acelaşi lucru: ,,Cu 
Episcopul George de Ja 1550 se pare să se fi încheiat şirul Episcopilor de 
la Vad" 46 ). Aceeaşi informaţie ne-o dă S. Reli, în „Istoria vieţii bisericeşti 
a romînilor". 

Profesorul Şt. Pascu, de la Institutul de Istorie al Academiei R.P.R. 
Cluj, a descoperit recent un document în arhiva oraşului Bistriţa, al cărui 
cuprins, pe scurt, a binevoit să ni-l trimită. Documentul poartă data de 9 
aprilie 1557 şie dat de principesa regentă a Transilvaniei, Izabela, văduva 
lui Ioan Zapolya: ,,Tuturor nobililor, comiţilor, castelanilor ... şi celorlalţi 
slujitori, de asemenea tuturor călugărilor, preoţilor sau parohilor romîni, 
cnezilor ... care ţin de jurisdicţia Episcopiei romînilor ... "' spre ştire, că Pe
tru Petrovici, consilierul său, a numit pe călugărul (religioso) Marcu epis
cop ortodox (graecam fidem) în Episcopia de la Rhew (= Vad), dîndu-i 
folosinţele ce se cuvin din vechime şi de drept acelei Episcopii. Toţi să-i 
dea ascultare şi veniturile ce i se cuvin. 

O mică explicaţie: Izabela rămînc văduvă după moartea lui Zapolya, 
soţul rege al Ungariei şi al Transilvaniei. Fiul ei, Ioan Sigismund Zapolya 
e în vîrstă de numai cîteva zile cînd moare tatăl. Astfel Izabela rămîne 
regentă pînă la majoratul fiului ei, şi moare în 1559. 

Documentul dovedeşte, fără nici un alt comentar, că şirul Episcopilor 
Vadului nu s-a încheiat cu Gheorghe ( 1550), ci s-a continuat cu acest Mar
cu, hirotonit în Moldova; iar dc1pă el a urm;.t Eftimie (1574-1576), numit de 
Ştefan Bathory, om lumi11c1t şi tolerant foF: de ortodocşi. După Eftimie ur
mează Spiridon (1576-1599), Vlădică harnic şi priceput, care a adminis
trat şi treburile Episcopiei ele Alba Iulia, în 1585, Incheie secolul Episcopul 
Ioan Cernea, ,,Episcop sîrb al unor biserici romîneşti şi egumen al mînăs
tirii Prea Curatei Fecioare Maria, la Vad", cum spune Bunea, pare că ne
voind să-l numească Episcop dccît pentru faptul că e sîrb 47). 

Şi mai dovedeşte ceva documentul: Autoritatea mare a Episcopiei Va
dului, de care superintendenţii nu au avut curajul să se atingă, fiindcă 

44. Acad. Prof. P. Constantinescu-Iaşi, op. cit., pp. 11-12. 
45. In Istoria Bisericii din Transilvania, pp. 72-73. 
46. In Vechile Episcopii romîneşti, p. 24. 
47. Op. cit., pp. 293-300. 
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Marcu, ,,Graecam fidem", e întărit şi recomandat pentru ascultare de Iza
bela, tuturor credincioşilor din jurisdicţie. 

Şi iată cum canonicitatea Episcopilor din această Episcopie a Vadului 
nu a fost întreruptă nici un moment în veacul XVI. 

EPISCOPIA GEOAGIULUI are biserică trainică în veacul XVI, trăi
nicia ei durînd şi asUi.zi, Asaltată de propaganda calvină şi de superinten
denţi, ea se menţine şi în a doua jumătate a veacului de care ne ocupăm. 
E în imediata vecinătate a Teiuşului, unde am văzut că-şi instalase reşe
dinţa nobilul superintendent George de Sîngeorz, şi are sub jurisdicţia ei 
mînăstirea Rîmeţului diri apropiere, cu existenţă continuă din 1486. 

Cei dintîi _Episcop cuposcut e Cristofor, numit în 14 mai 1557 de crăiasa 
Izabela Zapolya, căreia i-a fost recomandat de supuşi ai ei ca un om cu 
mare cunoştinţă de limbă grecească şi cu alese virtuţi. Pentru scurt timp 
întîlnim pe Episcopul Gheorghe (acelaşi Gheorghe din Ocna Sibiului, care 
îl „încolţeşte" în scaun pe urmaşul lui Cristofor, pe Sava). Tot Izabela nu
meşte pe Sava, pe care-I găsim în „Intrebarea creştinească", ediţie nouă 
scoasă de Coresi: ,,Cu ştirea Episcopului Savei ţărîi ungureşti"-48). In 
1570, Episcopul Sava fuge în Ţara Romînească fiindcă nu mai poate suporta 
presiunea calvină, şi tot avutul i se confiscă şi se dă superintendenţilor. 

EPISCOPIA SILVAŞULUI, cu reşedinţa în mînăstirea Prislopul, cti
toria lui Nicodim de la Tismana. Biserica i-a fost refăcută de domniţa Zam
fira, fiica lui Moise Vodă din Ţara Romînească (pe la 1580), căsătorită cu 
un nobil din ţinutul Haţegului. A doua ctitoră odihneşte în Prislop, Nico
dim în Tismana. 

Episcopia Silvaşului are durată scurtă ca şi Geoagiu! şi îşi împleteşte 
existenţa cu aceea a Episcopiei Bălgradului care îşi începe existenţa în 
Prislop. In schimb contrabalansează _puternic prapaganda calvină înverşu
nată şi pe neobositul Pavel Turdaşi. 

Ştefan Bathory (1571-76), le aprobă romînilor să-şi aleagă episcopi 
orientali cu reşedinţa în Mînăstirea Prislopului lîngă Silvaşi. Cel dintîi epi
scop este Eftimie ( 1571), venit din Moldova, unde fusese egumen la Neamţ 
( 1553-1566) _şi scrisese o cronică slavonă. Deci un vlădică cu multe cuno
ştinţe cărturăreşti. E hirotonit Ia lpec de patriarhul sîrb Macarie şi nu la 
Tîrgovişte sau Suceava. E cel dintli caz şi-l exRlicăm prin stăpînirea Unga
riei de Sud de puterea otomană. Principe!~ i-a dat învoire să predice „pre
tutindeni în ţara Ardealului şi părţile ungureşti" 49 ). Deşi Ştefan Eathory 
e catolic, atribuţiile îi sînt date ierarhului Eftimie în limbajul fostei cance
larii calvine GO). 

Iată părer.ea lui Bunea despre Vlădica Eftimie: ,,E primul episcop cu 
care, după Castastrofa (ne aparţine sublinierea) prin care au trecut biseri
cile romîneşti pe timpul episcopilor calvinizaţi, se începe în Ardeal (în 1572) 
o ierarhie ~piscopeasc_ă slavo-bizantină, întem-eiată sub· auspiciile Patriarhiei 
Ipecului şi tolerată de principii ardeleni" (Ierarhia Romînilor din Ardeal, 
Blaj 1904, p. 25). 

Peste decenii, un alt istoric va afirma: ,,Eftimie este primul Arhiepis
cop şi Mitropolit propriu al Transilvaniei, căruia Ştefan Bathory îi recu-

48. Cf. A. Birseanu, Catehismul luteran romînesc, Bucureşti 1923. 
49. N. Iorga, DocU1I1Rntcle Bistriţei, II, p. XLIII. 
50. Hunnuza!{i, XV-1, p. 648. 
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noaşte (în 1572) dreptul de a păstori ,,Ubique in regno Transilvaniae ac 
partibus regni Hungariae ... ", cu reşedinţa în Alba Iulia. 

Tot acelaşi Bathory numeşte cu titlu provizoriu (durante beneplacito 
nostro), după retragerea lui Eftimie, 1574, pe Cristofor. Urmaşul lui Ştefan, 
Cristofor Bathory, nu mai numeşte întrucît Dieta din Turda din 21 noiembrie 
1579 a făcut lege: ,,Popii romîneşti să-şi aleagă E~iscop romînesc pe cine 
vor voi, după ce Episcopul lor de pînă acum a murit şi domnitorul să-I întă
rească" 51 ). Această lege va sta la temelia autonomiei Bisericii Ortodoxe 
din Transilvania sub stăpînirea maghiară. 

Noul ales e Kir Ghenadie, care termina în Sebeşul Săsesc, în noiem
brie 1580, Sbornicul tipărit împreună cu diaconul Coresi: ,,Eu, osfînţitul Mi
tropolit Ghenadie al Ardealului, am compus şi am scris această carte. Dum
nezeu ştie, nu mi-am da-t nici odihnă, nici genelor somn, nici averea n-am 
cruţat-o. Cei ce vor ceti şi cînta, să mă blagosloviţi". 

Reşedinţa îi e amintită într-o hotărnicie din 16 ianuarie 1581: ,,Casa 
Episcopului romînilor din Comitatul Albei în afara zidurilor cetăţii Bălgra
dului" 52 ). 

Ghenadie (I) a fost hirotonit la sîrbi, ca şi Eftimie, şi de acolo îşi aduce 
titulatura nouă de Mitropolit. Inainte de a se muta în Alba Iulia, în afara 
zidurilor oraşului, şi-a avut reşedinţa în Silvaşi-Prislop. 

După moartea lui Ghenadie ajunge Ioan de Prislop, ales de soborul 
omnium ecclesiarum valachicarum ca om învăţat, moral, cumpătat şi e în
tărH în 20 martie 1585 de principele Sigismund Bathory peste toate bise
ricile romîneşti afară de ale lui Spiridon de la Vad. Am amintit că acest 
Spiridon a suplinit scaunul lui Ioan pînă ce acesta s-a întors de la Tîrgo
vişte, unde a fost hirotonit. 

. Cu Ioan de Prislop începe seria Episcopilor Bălgradului, numai ca 
reşedinţă, vlădicia existînd de mult. Tot acum se reiau hirotoniile „în Ţară". 

In 20 mai 1595, Mihai Viteazul încheie cu Sigismund Bathory un tra
tat de alianţă 53). Solia Domnului muntean are în frunte pe Mitropolitul 
Eftimie. Intr-unul din articole se prevede că toate bisericile din Ardeal să 
fie supuse Mitropoliei Ungro-Vlahiei. In alt articol se prevăd libertăţile şi 
drepturile preoţilor şi călugărilor. Mai mult, aşa cum am spus în infro
ducere, Mihai a zidit o biserică mai mare lîngă cea veche, Bathory i-a dă
ruit moşii şi Vlădica Ioan de Prislop s-a mutat aici, în Alba Iulia. Prin 
acest pas îndrăzneţ al voevodului se înlătură, cel puţin pentru un timp li
mitat, influenţa calvinismului şi presiunea acestuia; iar ortodoxismul arde
lean se ştie sub scutul şi adăpostul Ţării Romfneşfi, cu care ţine mereu 
strînse legături de frătietate. • 

. Mihai nu se opreş'te aici. Influenţa lui se cere simţită ş(în părţile nor
dice. Şi în 1597 aşează ca Episcop d.e Muncaci pe egumenul Tismanei, 
Serghie, care·va sta acolo şi după căderea eroului pe cîmpia Turdei. 

Vlădica Ioan de Prislop, de mai sus, încheie şirul de Ierarhi din Pris
lop-Alba Iulia, în veacul de care ne ocupăm, infrînd puţin şi în veacul 
XVII. De Ia el ne-a rămas cea dintîi scrisoare romînească, cunoscută, de 
la un Vlădică romînesc (e adresată primarului Sibiului) 54). 

51. Timotei. Cipariu, Archivu, 1870, p. 302. 
5Z. N. Dobrescu, Fragmente, Budapesta 1905, pp. 9-10. 
53. Hurmuzaki, III, p. 209. 
54. Studii, I, Bucureşti 1927, p. 124. 
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Revenind asupra Episcopiei din Bălgradul Ardealului, vom susţine că 
e foarte greu de precizat timpul în care s-a zidit biserica în care şi-au avut 
reşedinţa mai mulţi Episcopi înainte de Mihai Viteazul. Nu ştim unde va 
fi stat, spre pildă, Episcopul amintit de Petru Veranţiu, prepozit romano
catolic din Alba Iulia în 1540, despre care spune: ,,Romînii din Ardeal nu 
recunosc de Episcop decît numai pe cel din Alba Iulia" 55 ). 

Ştim însă ceva despre un urmaş al lui: în 15 iunie 1553, Ioan Nanchy, 
castelanul Hunedoarei, le scrie sibienilor că le-a trimis la Tîrgovişte, pentru 
arhierească hirotonie, pe popa Ioan din Peşteana, caruia voevodul Ardea
lului i-a dăruit Episcopia romînilor (,,cui valachorum istius regni Transil
vaniensis episcopatus per Dominum Vaivodam est conclonatus" 56 ). 

Cine eta acest Vlădică Ioan din Peşteana-Hunedoa·ra? ,,Cînd Ioan din· 
Peşteana îşi începe arhipăstoria, în 1553-1556, principe al Ardealului era 
Ferdinand, împăratul din Viena, catolic, avînd în Ardeal doi locţiitori, Dobo 
şi K:endi, protestanţi din oportunism. K:endi l-a confirmat pe Vlădica Ioan 
şi putea să rabde să se aşeze lîngă Alba Iulia, iar Episcopul latin vedea în 
el un tovarăş de luptă contra protestantismului. In jurul anului 1556, ca 
un tertius inter duos litigantes, Vlădica romîn a putut obţine toleranţa d_e 
a-şi zidi mînăstirea reşedinţă şi catedrala lîngă Alba Iulia, la 100 stînjeni 
(= 188 metri) de zidul ei sudic, unde o aflăm existentă în 1580" 57 ). 

Mergem_ mai departe nu ca să dărîmăm, ci ca să restabilim un adevăr. 
„Dacă n-a zidit Ioan mînăstirea de Ia Blăgrad; o va fi zidit urmaşul său 
din 1571-1574, Eftimie, pe care-I ştia Antonio Possevino ca Mitropolit al 
Ardealului ,cu reşedinţa la Alba Iulia" 5-8 ). Possevino îl numeşte Mitropolit 
şi pe Ghenadie, în 1583, cu condiţia dacă aduce scrisori de la vreun Patri
arh sau Episcop. Principele Ardealului, Cristofor Bathory, confirmă o do
naţiune de pămînt (fundum alodialem), pe care o face Gheorghe Banfy, şi 
care la miazăzi se învecinează cu casa Episcopului romînilor (meridionale 
parte domus Valachorum episcopi in comitatu Albensi TransiLvaniae" 5 9 ). 

Scurtă concluzie se impune: Mitropolia ortodoxă din Bălgradul Tran
silvaniei are existenţă de la sfîrşitul veacului XVI, însă Episcopi şi Episco
pie au existat cu mult înainte. 

EPISCOPIA FELEACULUI, care, să precizăm, nu a avut jurisdicţie 
ierarhică, există de la începutul jumătăţii celei de a doua a veacului XV. 
In 1453 găsim-Episcop pe Marcu, fugit din calea turcilor. In 1488 el hiroto
neşte pe Danii!, sub care vistiernicul Isac al lui Ştefan cel Mare, dăruieşte 
Evanghelia lucrată în argint, despre care am amintit. In 1537, Mitropoli
tul Varlaam al Ţării Romîneşti sfinţeşte pe Petru ca Episcop al Feleacului 
şi îi dă bederniţă. II întîlnim cu prilejul vinderii unei moşii de către ruda 
sa, Doamna Elena, preotului Ioan din Feleac (în anul 1538) 60). In 1550 sînt 
amintiţi ca Episcopi Marcu şi Dancio 61). 

65. Hurmuzaki, Il-4, p. 218. 
56. Idem, XV-1, p. 495. 
57. Cf. N. Dobrescu, Fragmente, Budapesta 1905, p. 10. Cf. şi Acad. Rom., 

M. s. rst., m-xxr, 11, 1939, iP- 11. 
68. A. Veress, Font.es rerum trans., rr't, Budapesta 1913, p. 64. 
69. Arhiva Statului din Budapesta, citat din Dobrescu op. cit., p. 9. 
60. Hurmuzaki, II-4, p. 167. ' 
61. Idem, ibidem, p. 506. 
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Alţi Vlădici şi Episcopi, de mică importanţă, am avut în veacul XVI 
în următoarele localităţi: în Peri (Maramureş), un scaun cu durată scurtă, 
mutat din Muncaci în 1537. Şi fiindcă preoţimea nu I-a primit pe Episcop, 
Ferdinand din Viena a ordonat autorităţilor să o constrîngă pe aceasta să-i 
dea dările. Cunoaştem din acest timp pe Episcopii Ilarion şi Vladislav 62 ). 

In Banat, Crişana. Prin 1542, egumenul mînăstirii Voiloviţa, Partenie, 
se numeşte episcop. In Lipova ar fi fost o episcopie creată de Patriarhia sîr
bă din I:_eci, cu Episcopii Danii! şi Matei. La fel ar fi existat în Vîrşeţ, Ti
mişoara, Caransebeş. In ţinutul Făgăraşului, pentru scurta vreme, încă a 
existat o Episcopie. . . 

Tocmai spre sfîrşitul veacului găsim (de la 1595 înainte) la Inău sau 
Ienopole, pe Crişul -Alb, un episcop romîn cu numele Teodor, cu jurisdicţie 
peste ortodocşii din „părţile ungurene". Amintirea ei se păstrează vie şi 
astăzi (întocmai ca Vadul şi Feleacul), în titulatura Episoopiei Aradului. 

Ca încheiere a acestui capitol, vom spune că Episcopia Vadului şi-a 
avut o trăinicie şi o importanţă mare. Episcopia Geoagiului a ţinut piept, 
lăudabil, propagandei calvine. Episcopia de Prislop-Silvaş a jucat un mare_ 
rol în ţara Haţegului, ţinutul Hunedoarei, pînă spre Alba Iulia. Cu ea şi-a 
îinp,letit Episcopia Bălgradului existenţa cel puţin un sfert de veac. Cele 
amintite în treacăt, Episcopii cu foarte scurtă durată, nu au avut jurisdicţie, 
exceptînd scaunul din Perii Maramureşului. 

CANONICITATEA IERARHIEI ORTODOXE ARDELENE 
IN VEACUL AL XVI. 

Aceasta reiese cu prisosinţă din însuşi faptul -că au existat, cum am 
văzut, atîtea Episcopii ortodoxe romîne în cuprinsul hotarelor provinciei 
transcarpatine. Strînsa legătură cu ortodoxismul din Principatele Romî
neşti, mai puternică sub unii domnitori, mai slabă :mb alţii, ca şi legătura 
cu ortodoxismul sîrbesc, e un foarte puternic motiv în favoarea canonici
tăţii ierarhiei ortodoxe de peste munţi, care nu a înceta{ un singur moment. 

Dar să o trecem în scurtă revistă: 
La începutul veacului am găsit ca Episcopi ai Severinului şi ai Ardea

lului pe Marcu şi Danii!. 
Ctitoria lui Ştefan cel Mare de la Vad are Episcopi canonici, vrednici, 

hirotoniţi canoniceşte: Ilarion ( 1526), Varlaam ( 1527), Atanasie ( 1529-46), 
cu me..tanie la Putna, Tarasie (1546), Gheorghe de Rhew (= Vad, 1550), 
Marcu (1557), cel numit şi întărit de Izabela, Eftimie (1574-76), Spiridon· 
(1576-99), care a girat şi Episcopia Bălgradului. Toţi sînt hirotoniţi în Mol
dova şi asupra canonicităţii lor nimeni nu a ridicat glasul. Veacul e în
cheiat .la această Episcopie de Episcopul „sîrb" Ioan Cernea, numit sîrb 
fiindcă slujea slavoneşte. • • 

In Episcopia Geoagiului avem Episcopi: Christofor, cunoscător al lim
bii greceşti (1557) şi cu alese virtuţi, urmat de Gheorghe şi de Sava, care 
fuge în Ţara Romînească din cauza presiunii calvine, care l-a obligat să 

• se facă superintendent. 
Episcopia Silvaşului, cu reşedinţa în ctitoria lui Nicodim Prilepeanul 

şi mai tîrziu a domniţei Zamfira, în Ţara Haţegului, luptă împotriva cal
vinismului şi are ca Episcopi canonici pe Eftimie, cronicar şi egumen de la 

62. St. Lupşa, Vechea Episcopie a Satmarului, Bucureşti 1938, p. 7. 
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(Neamţu, (Episcop în 1571), hirotonit la Ipec, nu ca să înceapă o „ierarhie 
slavo-bizantină", ci, cum am spus mai sus, pentru faptul că mare parte 
din Ungaria de sud şi din Transilvania de sud-vest e acum sub influenţă 
turcească, iar ortodoxismul de aici în strînsă legătură cu cel sîrbesc şi, am 
putea zice, sub protecţia lui. Eftimie are reşedinţa şi în Alba Iulia, ,,în afara 
zidului oraşului" şi poate chiar el a zidit biserica lîngă care Mihai a zidit 
catedrala. 

După el e Ghenadie I, cu reşedinţa în Alba Iulia şi în Silvaş Prislop. 
E hirotonit tot la ortodocşii sîrb_i din Ipec. 

Ioan de Prislop e hirotonit în ţară şi cu el se încheie veacul XVI Ia 
Alba Iulia. In urma tratatului lui Mihai Viteazul cu Sigismund Bathory, 
acest Ioan strînge legăturile cu „Arhimitropolia" Ţării Romîneşti, la adă
postul şi sub oblăduirea căreia se situiază. 

Mihai Viteazul trimite în nordul Transilvaniei pe Episcopul Serghie, 
fost egumen al Tismanei, hirotonit în Tîrgovişte. 

Toţi aceştia, chiar admiţînd că al) fost slavo-bizantini, nu ne împiedică 
să susţinem canonicitatea hirotoniei lor. Ci, dimpotrivă, ne îndeamnă să 
o apărăm cu toată tăria şi să-i căufăm originea depărtată în punerea mîi
nilor de înşişi Sfinţii Apostoli. 

Ca Episcopi canonici de mai mică importanţă jurisdicţională, lingă cei 
de mai sus, amintim: Ilarion ·şi Vladislav din Peri, Ilarion din Hordoul Bis
triţei, Parten1e din Voiloviţa, Daniil şi Matei din Lipova, ultimii doi depen
denţi de Ipec. Pomenim şi pe Teodor al Ienopolei, pe Petru al Feleacului, 
hirotonit în 1537 de Varlaam al Ţării ·Romîneşti, pe Marcu şi Dancio din 
documentul din 1538, amintit mai sus. 

Cum stăm acum cu superintendenţii calvini care au trecut ca o „ca
tastrofă" peste ortodoxismul transilvan? 

Aceşlia au fost numai trei în veacul de care ne ocupăm: George de 
Sîngeorz (1564-6~). nobil, fără nici o legătură cu preoţii şi cu poporul cre
dincios iobag, avîndu-şi reşedinţa în Teiuş, ca un -ghimpe în coasta Epis
rnpiei Geoagiului care susţine lupta. Pavel Turdaşi, tot nqbil-, din satul cu 
acelaşi nume, lîngă Orăştie (1569-1577), şi Mihai Turdaşi (1577-1582). ,,Ca
tastrofa" lui Bunea se reduce la foarte puţin: douăzeci şi şase familii con
vertite între· sătenii ortodocşi! Că au fost şi preoţi calvinizaţi, protopopi 
calvinizaţi, constrînşi Ia aceasta de stăpînirea politică, şi chiar un număr 
infim de credincioşi ralvinizaţi - mai cu seamă în părţile Banatului -, 
nimic de zis. Dar aceştia nu au reuşit nici pe departe să întrerupă canoni
citatea ierarhiei ortodOYe ardelene. Inşisi calvinii s-au convins de nezdrun
cinata legătură clintre poporul iobag, pr~oţii iobagilor şi ierarhia lor, domo-
lind măsurile în veacul următor. , • 

INCHEERE-CONCLUZII. 

Am înfăţişat în cele cîteva pagini anterioare starea ortodoxismului din 
Transilvania, mai întîi în veacul XV, pentru a face legătură cu veacul al 
XVI-iea. Am· arătat modul în care a pătruns în provincia ele peste munţi 
reforma cu urmările ei, ca şi mijloacele şi metodele de convertire a romî
nilor ortodocşi rămase fără rezultat şi fără roade în tot veacul XVI. Am 
arătat apoi Episcopiile ·şi Vlădicii, locul hirotoniei lor - pe cît ne-a fost 
posibil să-l cunoaştem -, ca şi guvernatorii care le-au făcut numirea şi în-
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tărirea în scaune. Aceste Episcopii, pe temeiul şi pe• ruinele cărora stau 
astăzi eparhiile transilvane, păstrîndu-şi în titulatura lor şi numele vechilor 
scaune, au apărat ortoâoxismul în contra propagandei catolice şi în_ contra 
inchizitorilor, de talia lui Ioan Capistran, au contrabalansat pătrunderea 
reformei. Vadul sau Prislopul, Feleacul sau Bălgradul, Geoagiu! sau Perii 
Maramureşului, toate au aşezat pietre însemnate la trăinicia ortodoxis
mului. 

Calvinii au înfiinţat „sinoade" 63) cu scopul precis ca la acestea să par
ticipe delegaţi ai preoţilor şi protopopii, spre a lua la cunoştinţă hotărîrile 
importante, dar preoţii ştiau mereu să le boicoteze. Chiar şi protopopiile şi 
parohiile căutau să le organizeze calvinii, tot după modelul lor. La alege
rea superintendenţilor lua parte numai preoţimea, cîţiva reprezentanţi din 
fiecare protopopiat şi de obicei lipseau şi aceştia. _ 

Abia în veacul următor, cînd tipărirea catehismului calvinesc în romî
neşte şi prin mulţimea măsurilor luate se va căuta să se şteargă Sfintele 
Taine, să se modifice cultul, să se înlăture ierurgiile. Va răspunde temeinic 
Petru Movilă şi Sinodul de la Iaşi ( 1642). 

Am văzut, în sfîrşit, că începutul veacului XVI a fost zguduit de răs
coala ţărănească. Sfîrşitul lui e zguduit din temelie de o altă răscoală: ,,după 
victoria de la Şelimber asupra lui Andrei Bathory şi odată cu intrarea tri
umfală în Alba Iulia a fui Mihai Viteazul, ţăranii romîni se răscoală şi 
pornesc un măcel îngrozitor împotriva nobililor" 64). 

Nunţiul papal din acest timp raportează: ,,Ţăranii zăcînd în robie s-au 
răsculat contra. stăpînilor lor şi i-au jefuit cu totul" 65). Merită amintită răs
coala lui Gheorghe Crăciun din părţile nord-vestice ale Transilvaniei (1569-
70). Oastea nobililor o înnabuşe şi capii ei sînt ucişi în chinuri 66), ca şi 
aceia care au luptat sub conducerea lui Dozsa. 

Aşa cum au luat fiinţă Mitropoliile din Ţara Romînească şi Moldova 
şi aceea a Severinului, sub privirea Patriarhiei Ecumenice, au luat fiinţă 
în Transilvania Episcopiile sub oblăduirea şi cu sprijinul Ţărilor Romîne. 
Iar Episcopii şi Mitropoliţii acestora vor fi hirotoniţi în cea mai mare parte 
la Tîrgovişte, Suceava, Argeş, Ipec, Bucureşti, Rîmnic, K:arlovitz. 

_ Iobăgimea ortodoxă nu şi-a schimbat altarul cu unul întreţinut de no
bilime, iar ierarhia slavo-bizantină, canonică, a stat alături de credincioşi 
mîngîindu-i în dureri, ajutîndu-i în suferinţe. 

63. Cf. Dr. Alex. Gram.a, Instituţiile calvineşti în Biserica romină din Ardeal, 
Blaj 1895, p. 76. 

64. Acad. Prof. P. Constantinescu-Iaşi, op. cit., p. 10. 
65. A. D. Xenopol, Istoria Romînilor, vol. VI, Iaşi 1896, pp. 127-128. 
66. C, F. St. Pascu, op. cit., p. 111. 
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DISPENSA ÎN DREPTUL BISERICESC 
Problema dispensei în Dreptul Bisericesc - pusă în anii veacului no

stru în legătură cu o seamă de probleme dintre cele mai controversate, ca 
problema recăsătoririi preoţilor, a vîrstei canonice Ia intrarea în cler şi Ia 
căsătorie (majorat) a respectării postului, şi în ultima vreme, problema im
pedimentelor la căsătorie, - a produs o seamă de nedumeriri în cercurile 
celor interesa ţi. 

Iată de ce vom încerca să analizăm fondul problemei precum şi modul 
în care se reflectă ea în rînduiala actuală a Bisericii. 

LNOŢIUNEA. 
Noţiunea de dispensă e strîns Iega1.ă de noţiunile de lege şi legiuitor. 
Gînditorii clasici numind natura x6afJ.oc:; - armonie, echilibru, ordine -

au def.init legea ca normă sau mijloc prin care se menţine armonia şi ordi
nea cosmică în general şi ordinea faptelor şi relaţiilor omeneşti în special. 

După origine legea se împarte în: divină şi umană. 
Cea divină poate fi naturală (general obligatorie) sau pozitivă (fa

cultativ-apelativă). Prima e fizică (cosmică), sau morală (legea firii); iar 
a doua morală specială, dată omului în scopul mîntuirii. 

Atît legea morală naturală cit şi cca pozitivă - Vechiul şi Noul Testa
ment - nu s-au dat omului în forma unui cod de legi, ci sub forma unor 
adevăruri, unor idei morale din care omul e chemat să-şi scoată normele 
practice potrivit necesităţilor vieţii lui. 

Legile omeneşti pot fi împăi:.ţite, după sectorul de viaţă care îl guver
nează în: legi civile, seculm·e sau de stat şi legi religioase, sacre sau bise
riceşti; iar după cuprins în: legi dogmatice (ideologice), morale sau juri
dice, după cum ţintesc să menţină ordinea raţională, morală sau juridică
adevărul religios, binele sau dreptatea. 

Raportul firesc dintre ele este unul de subordonare după ordinea: cre
dinţă (ideologie), morală, drept, iar nu invers, pentru că sfera de acţiune, 
actele şi relaţiile omeneşti Ia care se aplică şi cuprinsul lor se găsesc în 
acest raport - unele derivînd din altele, cele morale din cele dogmatice 
(ideologice), iar cele juridice din cele morale sau direct din cele dogmatice 
(ideologice). 

Respectarea legilor se impune atît ca o condiţie pentru a deveni mem
bru al unei comunităţi, cit mai ales, ca o datorie morală pentru menţine
rea echilibrului vieţii comunitare omeneşti. 

Datorită faptului că în organizarea şi depănarea vieţii sociale survin 
mereu Iucr.uri noi, omul n-a fost în stare să legifereze în toate chestiunile 
posibile. De aci caracterul legilor omeneşti de: instabilitate, perfectibilitate, 
contiguitate, ţintind interesul general şi mai puţin pe cel personal, mereu 
îndreptate spre mai bine, spre adevăr. 

Opera de legiferare nefiind operă a unei revelaţii, ci operă a Bisericii 
sau a Statului legată de Ioc, de timp, de condiţiile materiale şi spirituale 
ale unei societăţi mereu în d€svoltare, în scopul realizării dreptăţii, adap-

https://biblioteca-digitala.ro



108 Magistrand IOAN FLOCA 

tării legii generale la binele individual, face posibilă şi ridicarea obligativi
tăţii legii, a îndulcirii acriviei ei. 

Ridica'rea obligativităţii unei legi se poate face: fie de legiuitor ca de
ţinător al puterii jurisdicţionale (de conducere) - total, prin abrogare, sau 
parţial, prin privilegiu, graţiere, amnistie (absoluţiune) sau dispensă; fie 
de subiectul legii - total sau parţial prin încălcarea legii, care se face 
în cazul legilor ideologice ( dogme) prin erezie; a legilor morale prin păcat; 
iar a legilor juridice (canoane sau legi seculare) prin infracţiune (crimă, 
delict, contravenţie). 

* 

In tradiţia Bisericii şi în izvoarele Dreptului Bisericesc găsim noţiunea 
de dispensă într-un sens larg cuprinsă în grecescul „ ol,tovo1-1.i1X " 1 ) şi în 
latinescul „dispensatio" 2). 

In acest înţeles vorbeşte Mîntuitorul despre „iconomul credincios şi 
înţelept" 3 ) şi despre „iconomul nedreptăţii" (Le . .16, 8), iar într-un înţeles 
mai larg de administrare a mijloacelor harice instituite de Hristos, vorbe
şte Sfîntul Apostol Pavel de „iconomia darului lui Dumnezeu" (Efes. 3, 2), 
care i-a fost încredinţată lui de Sfinţii Apostoli ca „iconomi ai tainelor lui 
Dumnezeu" ( l Corinteni, 4, l); de episcop ca „iconom al lui Dumnezeu" 
(Tit. 1, 7), etc. 

Conţinutul ca şi sfera noţiunii de ol1v,~01-1.{ix - în sens general di-
feră în cursul istoriei. 

Unii Sfinţi Părinţi definesc prin o1-x.ovo1-1.fix - în sens dogmatic în-
săşi bunătatea şi providenţa. divină cînd vorbesc despre întruparea Mîn
tuitorului sau despre consecinţele acestei întrupări ca acte ale dumnezeirii. 

In izvoarele Dreptului Bisericesc şi la Sfinţii Părinţi şi scriitori'bise
riceşti, noţiunea de iconomie - în.sens juridic - e folosită şi în întelesul 

1. Obt()voµ!cx, ex,.(-,';) se traduce prin conducerea unei case, administrarea afaceri
lor gospodăreşti: direcţiune, conducere, organizare, distribuire. Verbul olitovoµe.w-/iJ, olxo

voµei:v etimologic îşi are rădăcina în forma ohov-văµaw cu senS' de a conduce o casă, 
a administra, a guverna, iar adjectivul cl,:o-voµo~, -oe, ov, se traduce prin «cel care 
administrează o casă», administrator al propriilor bunuri, etc. Cf. Bailly M. A., Dic
tiona.r grec-francez, ed. 14, Paris 1930. 
, 2. Dispensatio, - onis; f. se traduce prin ocîrmulre, administrare, regulare 
în slujba de administratori; verbul dispenso, - are, derivă din di şi penso, - are, 
-avi, -atum, care în mod obişnuit (de la pendo) înseall\nă a cîntări, iar la figurat, 
a cugeta, a judeca, a cîntări ( cu mintea), şi se foloseşte în sens de a împărţi bani 
(a-i cîntări), a administra, -a regula (averea şi finanţele). A da la unul şi la altul 
(în sens propriu şi figurat); iar dispensator - oris, m. se traduce prin iconom, ad
ministrator, etc. Cf .. Nădejde Ioan, Dicţionar latin-'romin, ed. XIX, Ed. Contempo-
rană, fără loc şi dată. • 

Cuvintul dispensatio însemna mai întii plata făcută prin cîntărirea banilor şi 
plata unei sume datorate. Asem.enea ,Plăţi se făceau .prin sclavii dispensatores, care 
erau însărcinaţi să gireze anumite afaceri. Vezi' Justinian, Corpus Jliris- Civillis, Ill, 
27, 2·0, ed. Krtiger, Berlin 1915, Digeste, XLVI, 3, 51 şi Eff, ed. Mommsen, Berlin 
1928. Sclavii dispensatores puteau fi însă şi administratorii .unei averi întregi (Dig. 
I, 16, 166). Vezi şi: Cronţ Gh., Iconomia în dreptul bisericesc ortodox, I, Principii, 
Bucureşti 1937, p. 7, n. 1 (extras din revista «Biserica Ortodoxă Romină», an. LV 
(1937), nr. 7-10, 1937). 

3. Le. 12, 42: 6 moi:6,;; olitov6µo,;; 6 q,povLµo;; Nestle D. Eberhardt,' Novum Testamen
tum graece et latine, ed 26, Stuttgart 1954. 
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de: moderaţie, în opoziţie cu &'ltp16;;[!i (stricteţe) A) de îngăduinţă, de pogo-
• rămînt, în sensul suprimării excepţionale a eficacităţii legii G), şi de ]Ţlicşo

rare sau iertare a pedepselor bisericeşti 6). 
Ambele înţelesuri - dogmatic şi juridic - presupun însă acelaşi prin

cipiu al iconomiei, pe care se bazează „activitatea" de îndreptare şi mîn
tuire a omului în Biserică 7). 

Evloghie al Alexandriei (580-607) 8 ) vorbind despre iconomie, - ca 
act de bună administraţie - deosebeşte trei feluri de aplicaţiuni ale ei cu 
privire: fa lucruri - îngăduinţa în domeniul disciplinei şi cultului în ge
neral fără atingerea dogmei; Ia cuvinte - îngăduinţa ca dogmele Bisericii 
să fie rostite cu alte cuvinte sau chiar trecute sub tăcere acele expresiuni 
care pot produce nedumerire ori agitaţie; şi la persoane - îngăduinţa de 
a nu fi izolate anumite rersoane supuse pedepselor bisericeşti 9). 

In acelaşi înţeles - încă ncclcfinil ele abatere de la lege şi reducere de 
pedepse - se folosesc şi în legislaţia bisericească romînească termenii de: 
slobozie, slobozenie 10 ), dezlegare 11 ), iertăciune 12 ), iconomie 13), iubire de 
oameni şi milostivire 14 )-, compogorămînt, pogorămînt 15 ), etc. 

Din observarea acestor noţiuni putem defini dispensa ( oixovoµEa., re
laxatio legis, vulnera legis, pogorămînt), un act al puterii jurisdicţionale 
prin care se ridică în mod excepţional 'şi în cazuri particulare, pe motive ra
ţionale şi de utilitate (can. 8 ap.; 17, I ec.; 102 Trulan) obligativitatea unei 
legi.· 

Dispensa legală e diferită: de privilegiu (personal sau real) - pre
rogativa, permanentă şi stabilă pe care autoritatea legală o împărtăşeşte 

4. Milas N., Canoanele Bisericii Ortodoxe însotite de comentarii, trad. de N. 
Popovici, Arad.1931: can. 3, 29, 102 Trulan; 3 Sf. Vasile; M. I. Ghedeon, l(CXVOVL"ltr:t! 1lLG1:· 

,;c:i.ţsL; Constantinopol, .I, 1888, p. 109: Decizia 1704. 
5. Can. 3, 29 Trulan; Cronţ Gh, op. cit., 1, pp. 12-14; Sf. Vasile, Migne, P. G. 

XXXII, col. 856; Ioan Hrisostom, Mig-ne, P. G. 323; Ioan Postitorul, Sintagma, IV, 
432; Ghedeon, op. cit., I, pp. 113, 152, 153, 156, 157, 159, 163, 164, 168; 169. 

6. Can. 8 ap.; 11, 1 ec.; 16. IV ec.; 1, 12 Antiohia; 11 Cartagena; 13 Teofil 
al Alex.; 7, 26, 74 Sf. Vasile; Cronţ Gh., op. cit., I, pp. 14-16, cf. C I.C. I, 4, 34, par. 
6, unde legiuitorul întrebuinţează termenul cpihv0pon!a: in sensul de reducere a pedep
selor bisericeşti sau de moderaţiune în opoziţie cu stricteţea: Ghedeon, op. • cit., I, pp. 
110, 123, 156, 261. 

7. Cronţ Gh., op. cit., 1, p. 9. 
8. Evloghie a scris lucrarea intitulată: r.sp! -tjji;: o!l(,;,voµletcîn care precizează li• 

mitele şi aplicaţiunile iconol!Pei bisericeşti împotriva monofiziţilor, care doreau unirea 
cu ortodocşii pe baza unei reciproce concesiuni dogmatice. Lucrarea nu s-a păstrat. 
Avem însă un rezumat al ei la Patriarhul Fotie: ~•.ti).io0-rjl('Y) 227, Migne, P. G. CIII, 
col. 953-956; şi fragmente în Migne, P. G.. LXXXVI, col. 2940-2-944, sub titlul: ).oro, 

nsp! .. 
9. Cronţ Gh., op. cit., ·p. 10. 
10. Indreptarea legii (1652), glavele 194, 237, 7; 362', 4; 371, 6, ed. Bujoreanu, 

Colecţiunea de legiuirile Romîniei vechi şi noi, voi. 3, Bucureşti 1885; Cartea romî
nească de la pravilele împărăteşti, 1646 (gl. 15, 7; 57, 3; Pidalion, trad. Veniamin 
Costachi, mm. Neamţu, 1844, fila 62, can. 69 ap.; Nifon,, Manual de pravilă biseri
cească, Bucureşti 1852, p. 31. 

11. Pidalion, can. 69 ap., fila 62; Nifon, II, 4, 4, p. 67; Indreptarea legii, 
glava 195, 381. 

12. lndreptarea legii, gl. 374. 
13. Pidalion, can. 46 ap., n: 1, filele 39-41; can. 29 Trulan, f. 166. 
14. Pidalion, can. 3 Trulan, f. 150. 
15. Pidalion, f. 109, 151 v, 152. 
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prin o lege specială uneia sau mai multor persoane ca excepţie de la legelG); 
de graţiere (ştergerea urmărilor păcatului), act cu caracter momentan ca• 
şi dispensa, dar deosebit, dîndu-se în afara, nu împotriva legii; de absolu
ţiune (ştergerea păcatelor şi a urmărilor lor - amnistie, în dreptul secu
lar) - act ce se dă nu împotriva legii, ci în intenţiunea ei 17); de abro
gare - ridicarea totală a obligativităţii legii, etc. Aceste noţiuni datorită 
sferelor lor încrucişate, nu totdeauna au fost distinct lămurite în Dreptul 
Bisericesc şi de aci o seamă de confuzii. 

II. ISTOR.IC. 
După mărturia jurisconsulţilor Papinian şi Ulpian, dreptul roman cu

noştea practica dispensei. Prin dispensă - imperială - minorul (pînă 
la 20 ani) putea să-şi admini~treze lucrurile proprii, să ocupe slujbe pu
blice_ din cele mai înalte, putînd fi chiar magistrat, _preot sau consul. Uzul 
dispensei îl atestă la fel împăraţii Gracian, Valentinian, Teodosius (384), 
ca şi Arcadiu (385), care declară egală cu sacrilegiu opunerea la „benefi
ciile divine" (aispensele împărăteşti) I.s). 

Uzul dispensei în Biserica primară a fost negat de unii din teologii şi 
canoniştii romano-catolici, care socotesc că dispensa apare abia în veacul 
IV - după pacea Bisericii cu Statul; alţii o găsesc abia în veacul VIII 19), 
cînd apare ca un „dar petrin" al „Sfîntului Părinte" de la Roma, care în 
această vreme a început să-şi ridice şi să-şi a-firme pretenţiile sale de „pri
mat" asupra întregei Biserici creştine. 

Adevărul e că dispensa a existat în Biserică de la început, ca în orice 
societate condusă de legi şi va exista pînă la sfîrşitul ei, chiar ca un lucru 
indispensabil - totdeauna existînd şi nevoia îndulcirii acriviei legilor, a 
acomodării lor la interesul personal şi general-social. • 

Despre acest lucru avem dovezi atît în Sfînta Scriptură şi în Sfînta 
Tradiţie cît şi în practica neclesminţită a Bisericii. 

In primele veacuri Biserica - supusă disciplinei arcane - practica în
tr-adevăr dispensa ca ceva excepţional, socotind îngăduinţa ca o abatere. 
Ea n-a lipsit însă cu desăvîrşire 20). 

16. Popovici C., Fontînile şi codicii dreptului bisericesc ortodox, in rev. «Can
dela», an. V, 1886, nr. 2, p. 73; cf. L. 16, D. 1, 3: Ius singulare est, quod contra ra
tionis propter aliquam utilitatem auctoritate constituentium introductum"; Basillcale, 
II, 1, 16, unde: «contra tenorem rationes» se traduce prin~1tcipo: Kciv6vo:~ (contra re
gulas); vezi şi. Schol. ad. leg., ed. Heimbach, I, 38; Privilegiul înlătură definitiv o 
prescripţie legală de drept comun, punind in locul acesteia una de drept exctjpţional, 
pe cînd dispensa nu nimiceşte puterea obligatorie a unei legi, ci numai suspendă obli
gativitatea ei in cazuri excepţionale. Dispensa aparţine dreptului individual şi nu 
are un caracter obligatoriu nici chiar pentru cei ce. beneficiază de ea, pe cind privi
legiul aparţine dreptului public şi are un caracter obligatoriu pentru toţi cei ce cad 
sub prevederile lui. Prima e deci particulară şi benevolă, al doilea e general şi obli-
gatoriu. • 

17. Viilien A., Absoluţiunea, in Dict. de drept catolic de R. Naz, Paris 1935,. 
c. 120-123. 

18. Chirvaiu V., Dreptul matrimonial, III, Oradea 1933, p. 110; cf. tnpian, Dig. 
3, D. IV, 4, pe vremea împăratului Caracalla (211-214). .,-, • -

_19. Thomassin L:, Vechea şi noua disciplină a Bisericii, Lungdum 1705, şi ed. 
fr., Paris 1725, II, pp. 1358-1363; Richter A. L., Ist. Dr. Bis. Catolice şi Evanghelice, 
ed. Dore Kahle, Leipzig 1886, p. 576, susţine că în primele 8 veacuri creştine au fost 
practicate numai ingăduinţele post facum. Aceasta are o valoare pur speculativ!!.. 
Vezi şi Cronţ Gh., op. cit., I, p. 21; Chiravaiu, op. cit., III, p. 110. 

20. Vezi Eusebiu, Ist. Bis., I, 6, 17, trad. Iosif, Bucureşti 1896; Thomassin, 
op. cit., II, I, III, 24, n. 14. 
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Sfîntul Apostol Pavel avînd în vedere interesul general al Bisericii, cir
cumGide pe Timotei împotriva hotărîrilor Sinodului Apostolic de la Ierusa
lim (51) - prin dispensă deci. 

Cînd organizaţia bisericească a cuprins masele de convertiţi, şi mai 
ales cînd s-au înmulţit ereziile (v. III-IV) îngăduinţele ap,ar ca o necesitate 
pentru a înlesni întoarcerea în sînul Bisericii a celor rătăciţi. Canonul II al 
Sinodului I Ecumenic (325), constată chiar că „multe lucruri s-au făcut 
împotriva canonului bisericesc, fie din necesitate, fie altfel, la stăruinţa oa
menilor" 21 ). De aci reiese că practica a existat. 

Dovezi despre practicarea ei avem la Sfinţii Părinţi şi scriitori bise
riceşti, Ciprian (253) 2 2 ), Vasile cel Mare (379) 23), Ieronim (420) 24), Ioan 
Hrisostom ( 407) 25), Fericitul Augustin ( 430) 26 ), Ciril al Alexandriei 
{ 444) 27), Teodor Studitul (826) 2·B), Grigorie cel Mare 29 ), ş. a. 

II. CINE ARE DREPTUL SA ACORDE DISPENSELE? 

In cadrul ordinei cosmfce singura autoritate care ar putea ridica obli
gativitatea unei legi, este însuşi autorul ei - Dumnezeu. 

In cadrul legilor omeneşti, dispensa fiind definită ca act de jurisdicţie 
al puterii de conducere, autorul ei nu poate fi decît deţinătorul acestei pu
teri, autoritatea legal constituită. Atît în Stat cît şi în Biserică, puterea se 
exercită prin una din cele trei puteri sau funcţii jurisdicţionale: legislativă, 
judecătorească sau administrativă. De drept deţine puterea de a ridica obli
gativitatea unei legi, puterea legislativă, dar ea poate să se exercite în ca
drul puterii jurisdicţionale şi ele celelalte puteri (judecătoarească sau ad
ministrativă), aceasta însă numai cu mandatul special din partea legiuito
rului. Practic lucrurile se prezinHi sub ambele aspecte. 

In felul acesta întrebarea în legătură cu autorul dispensei se trans
formă în întrebarea: Cine deţine jurisdicţia (puterea de conducere) în Stat, 
şi cine în Biserică? 

• 
In Stat, - fie el sclavagist, feudal sau capitalist - deţinătorul suve-

ranităţii - împăratul în sclavagism, principele feudal. în feudalism şi re
gele, sau preşedintele republicii, etc., în capitalism - şi-a rezervat totdea
una şi dreptul de a acorda dispensă. In acest sens legile burgheze preve
deau că regele singur acordă dispensă 30). 

2-1. Milaş, op. cit.; de ex. La Hippo, contrar hotărîrii can. 8 Niceea, erau 2 
episcopi: Valeriu şi Fericitul Augustin, cf. Possidius, Vita August., Migne, P. L. 
XXXII, col. 40. 

2Z. Ep. ad Pompeium, Migne, P. L. III, col. 1134. 
23. Vezi can. Sf. Vasile 1-3, 7, 75, 84, 85. La Milaş N., op. cit. 
24. Vezi Pidalion, f. 62, e citat Ieronim - Dispensă ·1a post; după. Com. la 

ep. către Galateni, I, 2, Migne, P. L. XXVI, col. 363. 
25. Vezi cap. canonic în Sintagma Ateniană (1852) IV, 384. 
26. De liţ>ero arbitrio, I, b, Migne, P. L. XXXII, col. 12,Z9; XXXIII, col. 288; 

XXXIV, col. 803. 
27. Epist. 56, Migne, P. G. LXXVII, col. 320. 
28. Alcă.tuieşte după modelul lui Evloghie o lucrare:IJepl 'ti), xcr;06:l.ou o!xovoµ(cr;c; 

- nu s-a păstrat - cf. epist. 49, 1, Migne, P. G. XCIX, col. 1085. 
29. Migne, P. L. LXXVII, col. 546, 587, 1274. 
30. Colin A. Capitant, Curs elementar de drept civil francez, trad. de C. Ca

dere şi L. Miloae, Bucureşti 1940, art. 164 (rom.. 150); 128 (c); G. Negrea, Dreptul 
civil, IV, 1, Cluj 1930. 
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In statul s·ocialist al Uniunii Sovietice, în care „toată puterea aparţine 
oamenilor muncji" de la oraşe şi sate, puterea legislativă o exercită „So
vietul Suprem" - organ suprem al puterii de Stat U.R.S.S. 31 ). In numele 
Sovietului Suprem, Prezidiul Sovietului Suprem al U.R.S.S., deţine dreptul 
şi datoria de a ci'!' adevărata interpretare a legilor în vigoare (art. 49 al. c.), 
de a le c1broga (art. 49 al. f.), a graţia (art. 49 c1l. f.), a dispensa, etc. 

In mod analog, în patria noastră, Prezidiul Marii Adunări Naţionale 
- în numele Marii Adunări Naţionale -, organ suprem al puterii de Stat, 
are dreptul şi datoria de a interpreta just legea (Constituţia R.P.R., art. 37, 
al. c), a o schimba total (prin abrogare art. 37, al. I, sau parţial (prin dis-
pensă, graţiere, etc., art. 37, al. I). •• • 

Pe baza legilor, care delegă această putere, anumite dispense se acordă 
de organe ale puterii administrative, cum e de exemplu în cazul legilor ma
trimonic1le, de la care Comitetul Executiv al Sfatului Popular al Capitalei 
R.P.R. şi cel regional (pentru provincie) are dreptul să dispenseze în ca-
drul prevederilor Codului Fc1miliei şi în limita lui 32 ). • 

In Biserica Ortodoxă, deţinătorul întregii puteri este episcopc1tul în 
totalitatea lui ca succesor direct - prin hirotonie şi trimitere canonică, -
al Sfinţilor Apostoli, cărora Ii s-a încredinţat de Mîntuitorul, în asistenţa 
continuă a Duhului Sfînt (Ioan 20, 22), întreaga putere de „a lega şi des
lega" (Matei 18, 18). 

In virtutea acestui drept episcopatul, întrunit în sinoade, emite legile 
bisericeşti generale, fie ele dogme, legi mora le sau j ur.idice (canoane), şi 
exercită în mod suprem puterea în Biserică. Practic, în virtutea autonomiei 
unităţilor locale - eparhiile - exercitarea puterii s{! prezintă sub două 
aspecte. . 

Pe deoparte de acest drept dispune Sfîntul Sinod, - ca organ suprem 
pentru întreaga Biserică (Sfîntul Sinod Ecumenic pentru întreaga Biserică 
Ortodoxă; Sfîntul Sinod al unei Biserici autocefale, pentru respectiva rază 
geografică de exercitare a puterii); iar pe de altă parte, organul special în
vestit cu putere jurisdicţională (jus pastoralis) episcopul· pentru eparhia 
sa 33) şi din mandatul lui preotul 34 ), pentru parohia sa .. 

De aci deducem că avem de a face şi cu două feluri de dispense - acte 
ale puterii jurisdicţionale - una sinodală, şi alta personală episcopală, în 
cazul aplicării legilor pe teritoriu unei eparhii. Dreptul acesta îl are epis
copul ca şi preotul în virtutea harului şi a puterii „de a lega şi deslega", cu 
care a fost învestit în urma hirotoniei. 

Dintre membri ierarhiei harice, singur diaconul nu are acest drept, el 
nedeţinînd nimic din puterea jurisdicţională „jus pastoralis" şi aceasta în 
virtutea harului său care-l îndreptăţeşte a fi, nu conducător, ci ajutător al 
preotului şi episcopului. La fel lipsiţi de acest drept sînt toţi ceilalţi clerici 
care n-au puterea de exercitare a unui „jus pastoralis" ca: episcopul vicar 

31. Constituţia, legea fundamentailă a U.R.S.S., ed. P.M.R., 1952 (limba ro-
mînă), ca,p. 1, art. 3. • 

32' Codul Familiei, pub. în Buletinul Oficial nr. 4, al. 54 (III), art. 6, par. 2 .. 
33. Dispoziţiuni canonice conferă acest drept episcopului; can. 2 Ancira acordă 

explicit dreptul de dispensă al episcopilor ca unora care «au puterea» să facă acest 
lucru; Can. 102 Trulan arată că puterea episcopului e cea de «a lega şi a dezlega», 
iar can. 16, IV ec. arată că «episcopul locului e acela care e în drept să dispună în 
toate aceste cazuri. Vezi şi comentariile acestor canoane Ia Milaş N., op. cit. 

34. Indreptarea legii, gl. 381. 
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sau lipsit de eparhie, protopopul, exarhul, cîntăreţul şi toţi ceilalţi din ie
rarhia bisericească. 

Beneficiază însă de dreptul de a face acte jurisdicţionale de exercitare 
a puterii, stareţul, în limita harului său şi a sferei lui de jurisdicţie, - mî
năstirea. 

Se pune o întrebare: în caz de dispensă e suficientă una personală dată 
de episcop, sau ea trebuie să fie sinodală - Sfîntul Sinod deţinînd totali
tatea puterii în Biserică, pe cînd episcopul respectiv preotul, numai o parte 
din această putere, limitată la eparhia sau parohia respectivă? Problema 
se revoi vă în cadrul dreptului autonomiei ( deţine episcopul putere deplină 
în eparhia sa sau numai una limitaă?), şi în general în limita obligativităt 
legii de la care se solicită dispensa - e vorba adică de o lege doctrinală 
sau de o lege morală sau juridică. 

Incredinţaţi că episcopul deţine în mod deplin întreaga putere în epar
hia sa, răspunsul e simplu şi anume: oridecîteori se cere o dispensă de la o 
lege locală, - episcopală - dispensa episcopului eparhiot e suficientă şi 
nu-i nevoie de alta dispensă; în cazul legilor universale - episcopul epar
hiot în virtutea autonomiei sale poate acorda dispensa în interesul general 
al Bisericii (nu unul personal sau particular) de Ia anumite canoane şi în 
limita ce vom arăta-o mai jos. Insă, pentru ca practicarea să nu ducă Ia 
ab1.,1z, se cere ca acordarea unor astfel de dispense să fie adusă Ia cuno
ştinţa Sfîntului Sinod, nu pentru a o întări sau pentru a o completa, ci, 
pentru simplul motiv de a se păstra echilibrul în ordinea adminisfrativă a 
Bisericii. Practic unele Biserici ca cea rusă şi romînă au legiferat în trecut 
acest lucru, dînd regulamente speciale prin care se impunea episcopului să 
facă cunoscut Sfîntului Sinod toate dispensele acordate între sesiunile si
nodale 35 ). Putem preciza deci că dispensa personală - episcopală - e su
ficientă, şi practicarea c1cesteia constituie în Biserica noastră regula gene
rală 36 ), iar practica dispensei sinodale doar o excepţie venită din necesi-

35. In Biserica Ortodoxă Rusă, decizia sinodală din 21 oct. 1847. Episcopii sînt 
obligaţi a raporta sinoduului toate cazurile de dispense; cf .. Milaş N., Dreptul bise
ricesc oriental, p. 307; în rev. «Biserica Ortodoxă RomJînă» vezi Regul~entul pen
tru disciplina bisericească din 1873; Ia C. Costescu, Colecţiune de legi, Bucureşti, 
1916, p. 294. 

36. Biserica Catolică - în numele greşitei teze a «infailibilităţii» şi a «pri
matului papal» - învaţă că pontificele roman ;poate să facă «legi care obligă pe toţb, 
in mod indiferent de «puterea civilă». El singur, fie în sinod, fie în afară de sinod, 
«poate să abroge legi care au fost făcute», sau «să dispenseze», hotărîrile lui fiind 
de neschimbat (C'est certain», cf. Barthier M. S., Rezumat de Teologie dogmatică 
şi morală, Lyon-Paris 1927, p. 53 (174). 

«Romanus Pontifex propria potestate dispensat in omnibus legibus ecclesias
ticis, potestate derivata in illis Iegibus divinis quae in sua obligatione pendent a 
priori consensum valentatis humanae. In aliis legi bus divinis legislatoris divini»; cf. 
Sipos St. Enchiridion Juris Canonici, Pecs. 1931, fp. 27. 

«Ordinarii de sub pontificele roman nu pot dispensa, nici în caz special, decît 
<lacă această putere le-a fost acordată explicit sau implicit» ·( can. 81: Codex ·Juris 
e1nonici, ed. Gaspari, MCXIX, p. 762. 

«Parohii nu p_ot dispensa nici de la legea generală, nici de la legea specială, 
decît dacă această putere expres le este acordată lor» ( can. 83, idem, ibidem). 

Din acest dre;~t de dispensă, romano-catolicii au făcut o dogmă care, prac
tic, s-a manifestat prin nefasta operă a «indulgenţelor» - dezlegări de păcate -
oferite de «sfîntul părinte» în schimbul unor sume enorme de bani. Prin aceasta, 
papa, purtător al «cbeilor petrine» şi «singur» deţinător al puterii de a lega şi dez
lega, a făcut din dispensă, act jurisdicţional, un act moral, în virtutea căruia dis-

8 
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tatea de a evita abuzul şi a stabili o normă. Sfintele canoane şi practica 
bisericească confirmă suficient acest lucru. 

Confirmarea actuală a acestui fapte Statutul de organizare a Bisericii 
Ortodoxe Romîne care, prin art. 90, lit. i, dă dreptul episcopului să acorde
„dispense bisericeşti" fără nicio specificare că ele n-ar fi suficiente şi prin 
urmare ar trebui dispense sinodale 3 i). 

ln concluzie putem spune că în Biserică dreptul de dispensă îl deţine 
purtătorul puterii jurisdicţionale 38) şi anume: Sfîntul Sinod pentru în
treaga Biserică şi-l exercită numai în caz excepţional şi episcopul în mod 
deplin pentru eparhia sa ----' şi-l exercită ca regulă generala 39 ), şi din man
datul episcopului, preotul, pentru parohia sa. 

Limita de exercitare a acestui drept o vom arăta în cele ce urmează: 

IV. DE LA CE RINDUIELI SAU NORME SE POATE ACORDA 
DISPENSA 

Inainte de a răspunde la întrebare e necesar să determinăm limita pre
cisă pînă la care se poate acorda dispensa în cadrul principiului arătat al 
posibilităţii şi necesităţii înfrîngerii obligativităţii unei legi. Privită, ca po
sibilitate, în cazul legilor speciale dispensa prezintă anumite îngrădiri, adică 
anumite limite pînă la care se po_ate da. 

In cadrul ordinei cosmice, putinţa de a aispensa aparţinînd exclusiv 
lui Dumnezeu, autor desăvîrşit al legii - dreptul de a dispensa nu cu
noaşte nicio limită. Cînd o astfel de lucrare se întîmplă - depăşind puterea 
noastră de înţelegere - ea apare ca o minune (psalm 118, 96-98; 2 Timotei 
2, 13). Dispensă concretă de acest fel e cazul biblic al lui Avraam, căruia 
i s-a poruncit jertfirea propriului său fiu, împotriva ordinei naturale (Fa
cere 22, 2; Ieşire 11, 2; 12, 31; II Impăraţi 12, 8; Osia 1, 2). 

In cazul normelor dogmatice - simple formuUîri ale adevărului reve
laţional - în general nu se poate dispensa în ceea ce priveşte cuprinsul 
lor - principiu. Se pot acorda însă dispense referitor la neobservarea for
mei lor - omenească - în sensul de a fi expusă dogma cu alte cuvinte de
cît cele consacrate de legiuitor - Sfîntul Sinod -, sau chiar de a trece cu 
vederea neobservarea lor - aceasta însă numai în interesul general al Bi
sericii. Astfel de dispense s-au practicat. Evloghie al Alexandriei (580-657) 
în astfel de înţeles arată practica dispensei referitor la cuvinte; iar sfin
tele sinoade ecumenice în scopul menţinerii unităţii bisericeşti, trec de multe 
ori cu vederea greşala atîtor eretici, cărora le socqtea - în unele cazuri -
chiar valide unele acte ale lor. 

pune de «tezaurul meritelor prisositoare ale sfinţilor», cu care îşi permite să între
prindă o adevărată acţiune de «comerţ sfînt». 

37. In Legiuiri1le Bisericii Ortodoxe Romine sub I.P.S. Pairiarb Justinian, 
Bucureşti 1953, votat de Sfintul Sinod în 19-20 octombrie 1948. 

38. Unii teologi şi canonişti romano-catolici, şi cltt;,ă ei şi unii ortodocşi, susţin 
greşit că dreptul de dispensă aparţine numai puterii legiuitoare, confundînd privi
legiul cu dispensa; vezi Collet R.-, Tratat despre dispense, ed. M. Cornpans, Paris 
182-7, II, pp. 2'1-38; L'abbe Andre, Curs alfabetic şi m~todic de drept canonic, ed. III, 
Paris 1860, pp. 96-97; Toma d'Aquino, Summa Teologiae, I, q, 97, art. 4, pp 201-
202'; Cronţ Gh., II, op. cit., p. 29. după dreptul oriental, dispensele se dau pe cale 
administrativă sau judtl~ătorească, nu pe cale legislativă ( cum se dă privilegiul). 

39. Chiar şi dispensele pentru hirotonie, în cazul preoţilor şi diaconilor. Cronţ 
Gh., op. cit., II, \P· 52, crede că numai Sfîntul Sinod are acest drept. 
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Astfel de dispense de Ia normele dogmatice nu s-au practicat în Bi
serica noastră, totdeauna dogma rămînînd normă general obligatorie, ca 
expresie a dreptului divin revelaţional. 

In cazul legilor morale, care, spre deosebire de cele dogmatice, pe lîngă 
principiul luat din dreptul divin, natural sau revelaţional, mai cuprind şi 
o seamă de dispoziţiuni ( impedimente) practice - dispensa în mod princi
pial, se poate acorda tot ·pînă la limita divinului. Practic se poate acorda 
dispensă de Ia toate impedimentele umane, adică de la cele ce nu sînt în 
legea naturală sau divină pozitivă, şi chiar de la neobservarea unora din 
impedimentele divine (Matei 12, 3) fără însă a produce încălcarea princi
piului sau a da prilej de scandal în viaţa morală a credinciosului 40 ). 

In cazul ordinei juridice, dirijată fie de legi cu fond dogmatic, fie de 
legi pur canonice, bazate pe nevoi comune sau pe „doctrină canonică", dis
pensa atinge aceeaşi limită. Practic deci se w:ioate acorda dispensă de la 
toate canoanele bazate pe nevoi comune sau pe „doctrina canonică" iar 
de la cele bazate ,pe principii dogmatice pînă în cazul în care ·nu se pericli
tează călcarea principiului. 

Greutatea e si:i delimităm acest punct maxim şi să arătăm care sînt 
problemele bazate pe dogmă şi care pe „doctrină canonică". Cel în drept 
- autorul dispensei - poate însă să se călăuzească după anumite norme. 
Pentru exemplificare, în cazul concret al înlăturării impedimentelor la că
sătorie, operaţia aceasta se prezintă în felul următor: 

Principiul natural al căsătoriei - înscris şi în Sfînta Scriptură - P 

monogamia (Facere 2, 23). De la el nu putem dispensa în sensul de a 
accepta poligamia, poliandria, sau alt principiu. Pentru a încheia însi:i un 
act matrimonial, mai trebuie observate anumite prescripţii, lipsa ci:irora 
constituie aşa numitele impedimente. Problema dispensei se leagă de ace
stea din urmă. Inlăturarea lor fiina posibilă prin dispensă, să vedem acum 
pînă în ce grad putem înfrînge obligativitatea lor. După principiul fixat, 
toate cele pur omeneşti pot fi înlăturate prin dispensă, pe cînd cele divine 
trebuie respectate. Sînt - în acest caz, - de natură divină, toate cele cu
prinse în dreptul divin - natural sau revelaţional. Cercetînd izvoarele ace
stui drept - Vechiul şi Noul Testament - vom găsi, atît principiul, adică 
monogamia, cît şi anumite „norme" care o îngrădesc, adică, ,,impedimente". 
Astfel, Leviticul cap. 18 prescrie obligativitatea respectării gradului 3 de 
rudenie de sînge, ca impediment Ia căsătorie. Acesta e deci un impediment 
de natură divină, peste care autorul dispensei bisericeşti nu poate să treacă. 

Pentru a nu produce confuzii, accentuăm că nu trebuie să confund~m 
nicidecum dispensa cu abrogarea, şi deci să considerăm că, prin dispensă 
ar înceta obligativitatea generală a legii. Nu. Toate legile bisericeşti rămîn 
ca general obligatorii de la promulgarea lor şi pînă la abrogarea lor - dis
pensa fiind numai ridicare excepţională a obligativităţii unei legi. 

In concluzie, precizăm că episcopul ca deţinător deplin al lui „jus pa
storalis" poate dispensa de la toate normele disciplinare, fără însă să în
calce principiul dogmatic. 

Şi pentru legile seculare se poate aplica acelaşi principiu. In general 
se poate dispensa de Ia orice lege pînă la limita în care dispensa ar periclita 
distrugerea principiului ce aparţine dreptului natural. Astfel, nu poate dis-

40. Vezi Mironescu, Manual de Teologie morală-, Bucureşti 1895, p. 96. 
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pensa nimeni de la legea naturală: a nu ucide, ce ţie riu-ţi place altuia nu 
face, etc. 

In cazul cînd obligativitatea se ridică în mod ilegal dispensa nu cu
noaşte nicio limită. Practic, ea se prezintă sub formă de: erezie, păcat sau 
infracţiune. Practicarea unei astfel de dispense - din răzbunare a legii -
aduce pentru autorul şi subiectul ei, unul şi acelaşi rezultat: autodistruge
rea, în cazul legii naturale; autoexcluderea din comunitate, în cazul ereziei 
şi pedepse diferite morale sau fizice, în cazul legilor morale şi juridice. 

Restrîngînd cadrul preocupărilor la modul practic de exercitare a dis
pensei în ordinea juridică şi legînd acest drept direct de autorul îndreptăţit 
al ei, să încercăm să prezentăm aspectul practic al anumitor probleme din 
rînduiala actuală a Bisericii noastre. Să vedem anume care sînt normele 
impuse de canoane şi gradul pînă la care ele pot fi înlăturate prin dispensă. 

In lumina principiului fixat, episcopul poate acorda dispensă de la 
orice canon din legislaţia în vigoare care n-are conţinut dogmatic. Practic, 
se impun dispense: A. în chestiuni matrimoniale; B. în chestiuni în legă
tură cu hirotonia şi C. în chestiuni privitoare la cult, post, respectarea săr
bătorilor, etc. 

A. Incheierea actului căsătoriei este îngrădit. de aşa numitele „impedi
mente la căsătorie", sistematizate de canonişti din diferite puncte de ve
dere 41 ). 

După canonistul N. Milaş, unele impedimente - absolute apagoreftice 
şi relative - pot deveni obiectul unei dispense pînă într-un anumit grad, 
iar altele, absolute anatreptice - nu pot. 

Intre impedimentele Ia căsătorie care nu fot fi obiecte de dispensă, enu
mără: a) hirotonia (can. 26 ap.; 14, IV ec.; 6, Sf. Vasile); b) rudenia de 
sînge şi rudenia prin încuscrire de trei neamuri, pînă la gradul 4 inclusiv 
(can. 54,' Trulan); c) făgăduinţa castităţii (can. 16, 4 ec.; 44 Trulan; 6, 18 
Sf. Vasile; şi altele, ca rudenia spirituală pînă în gradul 2 inclusiv (can. 53 
Trulan), existenţa unei căsătorii legale ( can. 42 Ap.; 93 Trulan; 70, 80 Sf. 
Vasile, ş. a. 42 ). Teza o susţine pe motivul că susamintitele canoane au fost 
stabilite de sinoadele ecumenice şi au un caracter fundamental 43). 

Cei cari susţin această teză fac deosebire între canoanele date de si
noadele ecumenice şi altfel de canoane, lucru nejustificat şi greşit. Această 
diferenţiere nu se poate face, deoarece sfintele canoane, fie ele apostolice, 
ale sinoadelor ccumnice şi locale sau ale Sfinţilor Părinţi, din momentul ce 
au fost recunoscute de Biserică ( Sinod Tru..lan), ele devin egale în valoare 
şi prin urmare nu se poate face nici un fel de discriminare nici în puterea 
lor de obligativitate. 

41. Milaş N., op. cit., p. 488, le împarte în: a) absolute (hirotonia, voturile, 
vîrsta, etc.), şi relative (rudenia). Cele absolute le împarte în: anatreptice (hirofo• 
nia), şi apagorevtice (vîrsta). Aceeaşi împărţire o păstrează şi Gronţ Gh., op. cit., 
I, pp. 21-22; Şesan V., Curs de Drept bisericesc universal, ed IV, 194Z, p. 197, le 
împarte în impedimente: a) care lovesc esenţa căs!l.toriei (hirotonia, vîrsta, etc.), şi 
b) care lovesc formalităţile de încheiere a căsătoriei. Romano-catolicii au alte îm
părţiri, după prescrierile Codului Canonic (vezi ed. 1917). 

42,. Vezi Milaş N., op. cit., pp. 489-491 şi 512, şi Gronţ Gh., op. cit., II, p. 22. 
43. Vezi Milaş N., op. cit., PIP· 488-489. 
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Privind lucrurile în adevăratul spirit al canonicităţii, să încercăm să 
analizăm cîteva din problemele de mai sus. 

a) Socotind hirotonia ca impediment la căsătorie, susnumiţii cano
nişti susţin părerea dogmatică, că primirea Tainei preoţiei ar constitui un 
impediment pentru primirea Tainei cununiei - lucru total greşit. Analizînd 
această problemă în lumina Sfintei Scripturi şi a învăţăturii dogmatice, 
observăm că ea nu se bazează pe un temei dogmatic, scripturistic şi e to
tal potrivnică dogmei. Susţinerile de mai sus sînt bazate pe rînduieli bise
riceşti care nu fac parte din Sfînta Tradiţie, ci din tradiţia bisericească sau 
rînduiala disciplinară a Bisericii (can. 6 Trulan), determinată de anumite 
condiţii speciale ale vremii apariţiei canoanelor respective. 

Problema hirotoniei ca impedfment la căsătorie s-a pus, practic, sub 
forma recăsătoririi preoţilor văduvi, obiect al atîtor studii şi chiar al cî
torva dezbateri sinodale în Biserica noastră şi în general în întreaga Bi
serică Ortodoxă. Bazaţi pe cîteva canoane ( can. 6, 12 Trulan), care interzic 
cu desăvîrşire recăsătorirea preoţilor, unii canonişti consideră hirotonia ca 
un impediment ce nu poate fi obiect al dispensei 44 ), el fiind absolut, ana
treptic, diriment şi de drept public 45 ). După unii 46 ), recăsătorirea preo
ţilor ar fi o bigamie succesivă şi deci potrivnică învăţăturii .Bisericii. Alţii 
însă 47 ), pornind de la hotărîrea Apostolului, ca preotul să fie „bărbat al 
unei femei" (Timotei 3, 2-3), admit recăsătorirea preoţilor bazaţi şi pe can. 
26 ap. şi Novela 6 a împăratului Justinian, socotind acest lucru o mono
gamie consecutivă. 

Toţi confundă însă dispensa cu abrogarea. 
In rînduiala actuală, can. 6 şi 12 Trulan sînt înca m vigoare, ele ne

fiind abrogate. Pînă la abrogare, orice abatere de la ele e o încălcare a 
legii, o infracţiune. 

Arătînd rpai sus că hotărîrea acestui canon este lipsită de orice su
port dogmatic-scripturistic, şi că este datorită împrejurărilor vremii respec
tive, în parte dispărută azi, teologii şi canoniştii au căutat împăcarea legii 
cu noile condiţii pe calea ridicării parţiale a obligativităţii canonului prin 
dispensă,·pînă la abrogarea respectivului canon. 

I.P.S. Mitropolit Nicolae al Ardealului, în 1912, pe- atunci profesor la 
Academia Teologică din Sibiu, propunea soluţionarea problemei în sensul 
ca: ,,In mod excepţional să se dea preoţilor 'dispense de a se căsători după 
hirotonie", arătînd că în acest caz s-ar pune în concordanţă hotărîrile îm
păraţilor Justinian I (510); Justinian II (706), Leon Filosoful (886) şi ca-

44. Milaş N., op. cit., pp. 489-491, 512; Cronţ Gh., op. cit., II, p. 22,. 
45. Vezi şi Şesan M., op. cit., p. 201. 
46. Vezi Voiuţschi E., Despre recăsătorirea preoţilor, în rev. «Candela», 1907; 

Milaş E., Hirotonia ca piedică pentru încheierea căsătoriei, 1907, trad. I. Dragomir, 
în «Revista Teologică», Sibiu 1907; Ţancov, Şt. Hirotonia ca impediment pentru în
cheierea căsătoriei, Sofia 1907; Theodorian M., Recăsătorirea pireoţilor, Bucureşti 
1907; Gheorghiu V., art. in rev. «Candela», 1911; Toitzky S., Inţelesul dogmatic al 
interzicerii recăsătoririi slujitorilor sfinţi, trad. de Gh. Gorgun, Bucureşti 1924. 

47. Găină V., Acbnisibilitatea căsătoriei a II-a a preoţilor, din punct de vedere 
dogmatic, canonic şi practic, 1907; LazăJr Iacob, Căsătoria a IT-a a preoţilor, Arad 
1911; Popescu I. St., Recăsătorirea preoţilor văduvi, Ilogică şi legailă, Constanţa 1931; 
Dumitrescu C., Recăsătorirea preoţilor, Bucureşti 1941. 

https://biblioteca-digitala.ro



118 Magistrand IOAN FLOCA 

noanele 6 şi 12 ale sinodului VI ecumenic (691), cu isloria şi tradiţia foar
te veche a Bisericii Ortodoxe 4 S). 

Luînd în seamă toate părerile enunţate şi ţinînd seama de o serie de 
importante motive practice, Sinodul Bisericii Ortodoxe Romîne, atît în 1936 
(martie), cît şi în-1952 (iunie), a adus hotărîri care pun început rezolvării 
problemei în sensul că episcopilor li se recunoaşte dreptul de a da dispense 
de la caz la caz 49). 

Hotărîrea aceasta confirmă faptul că şi hirotonia ca impediment la 
căsătorie, poate constitui un obiect de dispensă, şi acest fapt e în conformi
tate cu adevăratul spirit al canoanelor care recunosc episcopului desăvîrşi
tul drept divin de „a lega şi dezlega". Afirmaţia că hirotonia este un im
pediment ce nu admite dispensă, bazată fiind nu pe dogmă, ci pe „doctri
na canoi1ică" apare astfel eronată şi fară temei. Practic, această eroare s-a 
înlăturat, Sfîntul Sinod recunoscînd dreptul episcopului în a acorda dis
pense pentru recăsătorirea preoţilor văduvi prin deces (hotărîrea Sfîntului 
Sinod al Bisericii Ortodoxe Romîne). Pînă cînd însă canonul V{'q'rulan 
nu va fi abrogat, hotărîrea lui rămîne general valabilă - prin dispensă 
acordîndu-se numai ridicări excepţionale şi în cazuri particulare a ooli
gativităţii lui. 

b) In privinţa rudeniei ca impediment, sfintele canoane opresc căsăto
ria în linie directă în mod absolut; în linie colaterală pînă în gradul 7 in
clusiv; încuscrirea de 2 neamuri în linie directă în mod absolut, iar în linie 
colaterală jînă în gradul 7, sau numai pînă în gradul 5 inclusiv, cînd nu 
e amestesc de nume; încuscrirea ele 3 neamuri pînă în gradul 3 inclusiv; în 
înrudirea spirituală pînă în gradul 7 inclusiv ( can. 53 Trulan), şi în adop
ţiune pînă în gradul 7 inclusiv (Indreptarea legii, gl. 195), sau numai pînă 
în gradul 4 inclusiv 50). 

Practica bisericească a scăzut prin dispensă limita aceasta, interzi
cînd căsătoria: între rudele de sînge pînă în gradul 4 (verii primari, can. 
54, VI ec.), şi cu desăvîrşire căsătoria în gradul 3 (nepot şi mătuşă - can. 
11, Tim. al Alexandriei); între rudele prin încuscrire pînă în gradul 4 (doi 
fraţi cu două surori - can. 2 Neocezareea; 23, 78, 87, Sf. Vasile, 54, VI, ec., 
între rudele prin înrudire spirituală pînă în gradul 2 (naş şi mama văduvă 
a finului - can. 53, VI ec.). După această practică, unii canon işti amin
tiţi mai sus susţin gradul 4 ele înrudire ( de sînge sau încuscrire), ca limită 
peste care nu se poate dispensa, hotărîrea aparţinînd unui sinod ecumenic 
(can. 54 Trulan). 

Examinînd însă izvoarele Revelaţiei, găsim că în Vech-iul Testament 
(Levitic, cap. 18, 12-14), nu gradul 4 ci gradul 3 esle prevăzut ca limită 
wperioară a imreclimentelor de înruclire ele sînge. De cele ele încuscrire 
nici nu se pomeneşte. De aci deducem că numai gradul 3 e ele origină di
vină, şi prin urmare în puterea episcopului stă posibililalea ele a trece peste 
hotărîrea sinodului VI ecumenic şi să dispenseze chiar şi în gradul 4. Ade
vărul e că Biserica n-a practicat niciodată această dispensă, menjinînclu
se totdeauna în cadrele ~otărîrilor sinodale, ca ceva impus de legea firii. 

48. Biilan N., O părere cu privire Ja căsătoria a II-a a preotilor, în «Revista 
Teologică», Sibiu, an. IV (1912), pp. 267-269. 

49. Vezi revista «Biserica Ortodoxă Romină», hotărîrea Sf. Sinod (iunie). 
50. Milaş N., op. cit., p. 482; Şesan M., op. cit., p. 196; Cronţ Gh., op. cit., 

II, pagina 30. 
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Problema posibilităţii, - negată de unii canonişti - se cerea însă lă
murită, ca fiind pusă de practica bisericească şi în ultima vreme chiar şi 
de noul Cod al Familiei, care acordă cu dispensă căsătoria şi în gradul 4 
.al rudeniei de sînge (veri primari). 

Prin aceasta, Codul Familiei nu este în dezacord cu legislaţia noastră 
bisericească, putîndu-se armoniza în cazuri extreme. 

c) Pe linia aceloraşi precizări ca~e şi părerea eronată că luarea unui 
vot ar fi un impediment de neînlăturat în calea căsătoriei. Cei ce susţin 
aceasta, pe lîngă faptul că neagă dreptul divin al episcopului „de a lega 
~i dezlega" în tot ce aparţine omenescului, ignorează şi adevăratul spirit 
dogmatic al canoanelor, înţelegînd canonicitate? într-an sens îngust şi ero
nat şi întotdeauna confundînd abrogarea cu dispensa, fapt ce i-a dus la 
discriminarea valabilităţii canoanelqr. Ridicarea obligativităţii unui vot, 
{'.a orice hotărîre omenească, se poate face prin dispensă episcopală, fără 
ca acest act să distrugă principiul divin al desăvîrşirii omului prin împli
nirea sfaturilor evanghelice. 

Tot în legătură cu căsătoria se pune problema vîrstei canonice de că
sătorie, care e socotită de unii canonişti ca impediment de la care se poate 
dispensa numai pînă la o anumită limită. 

Sfintele canoane impun majoratul, imiiînd prescripţiunîle dreptului ro
man: la 14 ani pentru bărbat şi la 12 ani pen_tru femeie (Digeste XXII, 1, 9; 
Cod. Justinian V, 60, 3). După acest modeC Bisericile locale s-au acomo
dat întotdeauna prescrpţiilor legilor seculare 51 ). 

In Biserica Ortodoxă s-a observat multă vreme prescripţiile romano
bizantine, înscrise şi în Pravilele noastre 52 ). La noi, mai tîrziu au survenit 
însă anumite adaptări ca: 20 ani şi 14 ani în Manualul de pravilă bise
ricească a lui Nifon 53 ); 18 ani şi 2/5 ani în codul civil din 1865; şi 18 ani 
şi 16 ani în Codul Familiei, 1954 (art. 4). In concluzie, şi azi trebuie să ne 
acomodă~ dispoziţiunilor dreptului secular care prevede majoratul pentru 
bărbat la 18 ani, iar pentru femeie la 16 ani, şi cu dispensă la 15 ani, deşi 
sfintele canoane nu sînt abrogate în Biserica noastră. Fapte ca acestea im
pun îns{i o revizuire legală a Codului Canonic, pentru a nu ne izbi de grave 
contradicţii ca clcestea care, considerînd litera canonului, am putea încheia 
c{is~iorii religioase la vîrstă mult mai coborîtă decft cea practicată legal, 
lucru posibil din punct de vedere formal în legislaţia bisericească. 
_ Legislaţia biserjcească mai prescrie şi un seniorat pentru câsătorie, 
luat tot după dreptu!" roman: 60 ani pentru bărbat şi 50 ani pentru femeie, 
în dreptul roman; 70 de ani şi 60 de ani în sfintele canoane (can. 24, 88 
Sf. Vasile), Biserica s-a împotrivit în general încheierii căsătoriei la vîrstă 
înaintată. Sfintul Apostol Pavel condamnă căsăto"ria văduvei peste 60 ani 
(I Tim. 5, 9). ca şi Sfîntul Vasile (can. 24), şi Clement Alexandrinul '(Pe
dagogul II, 10), care socotesc aceasta ca ceva împotriva firii. Pravila noa-

51. Vezi, pentru Biserica Ortodoxă Rusă la Berdnicov S., Curs de drept bise
ricesc, trad. de Bălănescu, Bucureşti 1892, p. 118, şi pentru celelalte Biserici Orto
doxe Ia Mil2ş N„ Dr. Bi~. Ort., Bucureşti 1915, p. 479, n 4, 6; pentru Biserica Orto
doxă. Rornînă. la Cronţ Gh., op. cit,, II, pp. 35-38. 

5~. Pravila cea Mare, 1616 (lmlrcptarea legii), ed. Bujoreanu, Bucureşti 1895, 
:g-Iav. 173-2".'30. 

53. Despre muncă şi fonn~le ci, art. 4 şi 5, ~P- 89-90. 
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stră (1652) în glava 198, mai prevede şi o potrivire de vîrstă între soţi, 
hotărînd „să nu fie bărbatul de 50 ani şi muierea de 12 sau 15, sau muie
rea de 50 şi bărbatul de 20'', fiindcă „cum nu se cade şi afară de dreptate 
iaste", :,ruşine, dosadă, imputare şi batjocură". 

Astfel de prescripţiuni lipsesc în legiuirile seculare, dar ele se impun 
în rînduiala Bisericii. Abatere de la ele nu se poate face decît prin dispensă. 

B. Hirotonia pune la fel o seamă de probleme pentru dreptul de a acor
da dispense. Intrarea în cler - prin hirotonie - impune cand.idatului o 
seamă de condiţii 54 ). Fiindcă nu totdeauna acestea pot fi îndeplinite, sf in
tele canoane admit anumite încălcări prin ridicarea obligativităţii excep
ţicnale a lor prin dispensă (can. 80 ap.; 2, I ec.; 12 Neocezareea), în credinţa 
că ele vor fi împlinite prin har (can. 80 ap.; 2, I ec.). Dispensa în aceste 
cazuri, se acordă pe motiv de vrednicie excepţională a canâidatului sau din 
necesitate ( can. 12, Neocezareea). 

Una dintre. cele mai delicate chestiuni e însă acordarea dispensei de 
vîrstă pentru intrarea în cler, problema aşa zisei „vîrste canonice". 

Se ştie, din istorie, că în primele veacuri se primeau în slujbele biseri
ceşti oameni de diferite vîrste; de obicei erau preferaţi tineri pentru diaco
nat şi vîrstnici pentru preoţie şi episcopat. Prin încreştinarea imperiului ro
man (313) şi declararea creştinismului ca religie de stat (380), demnitarii 
bisericeşti devin şi demnitari d~ .stat. Cum diferitele grade ierarhice bise
riceşti au fost echivalate demnităţilor laice, şi cum de acestea erau legate 
anumite vîrste impuse prin lege (majorat civil sau politic), tot aşa s·a im
pus şi pentru demnitar7i bisericeşti, anurnfte vîrste „canonice" pentru pri
mirea hirotoniei: pentru episcop şi presbiter, 30 ani (can. 1 i Neocezareea; 
13, V1 ec.); pentru diacon 25 ani (can. 16 Cart.; 14; VI ec.); pentru ipodia
con, 20 ani (can. 15, VI ec.); pentru călugăr 25 ani (can. 126 Cart.), şi nu
mai în mod excepţional 27 ani sau şi mai puţin ( can. 18 Sf. Vasile; 40. 
VI ec.) 5 5). 

Istoria a înregistrat însă şi o seamă de dispense de la norma generală, 
cum e cazul S-fîntului Grigorie Taumaturgul şi a frafelui său Atinodor, care 
at.i fost hirotonifi episcopi fiind „încă tineri", ca şi Aholie al Antiohiei, Pavel 
al Ălexandriei, Atanasie al Alexandriei şi mulţi alţii 56). 

La noi, Veniamin Costachi a fost hirotonit diacon la 16 ani, preot la 
19 ani şi episcop la 23 ani şi jumătate 57). 

Şi azi, orice abatere de la rînduielile canonice trebuiesc făcute numai 
prin d-ispensă - canoanele nefiind încă abrogate. • 

C. Dispensă mai acordă episcopul şi de la respectarea postului, a cul
tului sau a zilelor de sărbătoare, pe motive cfe boală, pe motive eccinomice 
sau de altă natură. 

54. Vezi împărţirea şi numărul lor la Milaş N., op. cit, p. 2'11; Şi Şeşan V., 
op. cit., p. 65. 

55. Vezi Iorgu Ivan, Vîrsta hirotoniei clericilor, Bucureşti 1937, şi recenzia 
în «Revista Teologică», Sibiu 1937, nr. 7-8, pp. 306-307. 

56. Eusebiu Ist. Bis., VI, 30, Migne, P .. G. XX, col. 589 şi Milas N. Canoanele 
Bisericii Ortodoxe, I, II, p. 365 ( can. 15 Trulan). ' ' ' 

57. Melchisedec, Chronica Ruşilor şi a episcopiei, Buc. 1869, pp. 371-372. 
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A rămas o problemă insuficient lămurită. Problema limitei dreptului 
preotului de a acorda dispense. Canoanele nu prevăd acest drept pe seama 
preotului. 

Privind însă lucrurile princip1al, preotul, ca deţinător al unei părţi din 
puterea jurisdicţională, are şi dreptul de a o exercita. Şi,. deci, de a dis
pensa de la anumite legi. In cazul dispensei prin obicei şi din nevoia de 
a nu se abuza, exercitarea acestui drept este restrînsă la mandatul expres 
al episcopului. Aceasta nu fiindcă preotul ar fi lipsit de puterea de a „lega 
şi a dezlega", ci pe simplul motiv de menţinere a unei discipline generale 
în Biserică. 

Singurul drept care a rămas neîngrădit e cel al dispensei d·e la res
pectarea postului, pentru cazuri izolate. 

CON C LU Z 1 I: 

In Biserica Ortodoxă, dreptul de a acorda dispensă - act excţpţional 
de jurisdicţie - îl are deţinătorul puterii jurisdicţionale: Sfîntul Sinod pen
tru întreaga Biserică; Episcopul pentru eparhia sa şi preotul pentru pa
rohia sa. 

Episcopul în posesia puterii de a lega şi dezlega - jus pastoralis -
exercită acest drept în mod deplin pe întreg teritoriul geografic al eparhiei 
sqle (autonomie episcopală), ca o regulă generală în Biserica noastră. 

In cazuri excepţionale, pentru a evita abuzul şi pentru a da o normă, 
acest drept îl exercită Sfîntul Sinod_pentru întreaga Biserică. 

Preotul exercită acest drept numai din mandatul episcopului, în paro
hia sa. 

Dreptul de a acorda dispensă e limitat la legiuirile omeneşti. 
Episcopul - în cazu] legilor bisericeşti ~ poate dispensa de la toate 

normele juriaice (canonice), fie ele apostolice, ale Sfintelor Sinoade Ecume
nice sau locale, ale Sfinţilor Părinţi sau ale episcopului respectiv, în mă
sura în care nu se atinge prin dispensă dreptul divin, natural sau revela
ţional. Poate 'cleci dispensa de la toate canoanele bazate pe nevoi comune 
sau pe „doctrină canonică", nu însă de la acele bazate pe principii dog
matice. 

Nu trebuie să se confunde dispensa cu abrogarea ( desfiinţarea legii), 
sau cu celelalte moduri de ridicare a obligativităţii unei legi (graţiere, am
nistie, absoluţiune, etc.)'{. 

*) Această lucrare de seminar pentru titlul de magistru a fost întocmită sub 
conducerea P. C. Pr. Prof. Liviu Stan, care a şi dat avizul să fie publicată. 
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UN CAPITOL DE ANGELOLOGIE 
CREAŢIA, NATURA ŞI CĂDEREA ÎNGERILOR*) 

Existenţa îngerilor, ,,puterile cele fără de trup" - cum le numeşte 
Biserica noastră, - este obiect al credinţei religioase. Prezenţa lor ca fiinţe 
active în• lumea creată, ca slujitori ai providenţei divine, este un adevăr care 
face parte integrantă din religia creştină. 

In doctrina creştină a primelor veacuri, acest adevăr de credinţă ocupă 
un Ioc considerabil, indicînd premizele unei angelologii care se va contura 
ulterior, în operele celor trei mari ierarhi ai Bisericii şi a Fericitului Augu
stin, pentru ca să se afirme apoi în opera capitală a lui Pseudo Dionisie 
Areopagitul. 

Plecînd de Ia afirmaţiile Sfintei Scripturi, ale Sfinţilor Părinţi şi scriito
rilor bisericeşti, ale Sfintei Tradiţii, vom urmări: crearea îngerilor, firea în
gerească şi căderea îngerilor. 

a) Crearea îngerilor 

Din punct de vedere dogmatic creştin, problema cosmogonică nu poate 
fi sesizată decît în ansamblul pe care-I prezintă Sfînta Scriptură, primind în 
acelaşi timp, ca pe un tot, existenţa duhurilor fără materie, existenţa ma
teriei neînsufleţite şi existenţa desăvîrşitei unităţi materie-duh, adică a 
omului. 

In SL Scriptură se află nenumărate locuri care vorbesc despre puterile' 
cereşti, Cărţile filosofice ale Vechiului Testament pomenesc despre îngeri; 
în cartea Iov (IV, 18), un glas - care pare a fi chiar a unui duh slujitor -
vorbeşte: ,,Iată că El n-are încredere nici în slujitorii Săi şi găseşte greşeli 
~hiar în îngerii Săi". Deasemenea în Psalmi, ei sînt pomeniţi foarte frec
vent la începutul cîntărilor: ,,Ludaţi pe Domnul din înălţimea cerurilor ... 
lăudaţi-l toţii îngerii Lui" 1), etc. Sau, în alte cărţi, ca Danii! (VIII, 13), 
Exechil (X, 1-20), Isaia (VI, 2-6) şi altele. 

In Noul Testament, este adevărat, îngerii nu mai apar cu aceeaşi frec
venţă ca în Vechiul, căci rolul lor - de pregătitori ai revărsării revelaţiei 
totale - se trecuse. Nenumărate sînt şi aici locurile în care se vorbeşte de 
ei, fie în epistolele Sf. Petru, sau Iacob, fie în cele pauline (Coloseni I, 16; 
Evrei I, 14; Efeseni I, 21, etc.), fie în Faptele Apostolilor, dar chiar în Evan
ghelii, însuşi Mîntuitorul atestă existenţa lor. Aşa de pildă, la Matei XXII, 30 
spune Domnul că «cei ce înviază nu se însoară, nici nu se mărită, ci sînt 
ca îngerii lui Dumnezeu, în cer", Mai vorbesc şi locuri ca: J\'latei XVIII, 10; 
XXVIII, 2; Luca XXIV, 39 şi multe altele pe care Ie vom cita la. vremea lor 
pentru interesul documentării. 

Aceste afirmaţii ale existenţei îngerilor vin să confirme şi să întărească 
apariţia lor în viaţa lumii, apariţie menţionată simbolic în primele versete 

*) Această lucrare de seminar pentru titlul de magistru a fost întocmită sub 
conducerea P, C. Pr. Prof. D. Stăniloae, care a şi dat avizul să fie publicată. 

L Psalm 148, 1. 
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.ale Genezei. Autorul primelor cărţi ale Pentateuhului nu precizează, apariţia 
îngerilor ca atare, căci creaţia lor, existenţa lor, nu erau nici necesare şi 
nici suficiente relatării lui Moisi: el a descoperit ochilor vechilor evrei pe 
Creatorul lumii, din cele sensibile 2), din lucrurile care puteau forma suport 
incontestabil pentru credinţa acelor vremuri. _ 

Cr_eE.rea .îngerilor este localizată în__lexiuL_Genezei abia după apariţia 
unor alte cărţi ale Vechiului Testament, c;__a__de..pildă c-9rtea luUovL _ _<;'._y_aju
towl--căreia se int~orete~ primele versete ale_Genezei; 'deasemenea, că
derea îngerilor răi se precizeaza-cua}uîorul cărţilor profetice (Ezechiil şi 
Isaia) şi cu unele afirmaţii ale Mîntuitorului, cuprinse în Evanghelii. Cît 
despre firea lor, aprecierile apar şi mai tîrziu, precizîndu-se în epistolele 
pauline şi în operele Sfinţilor Parinţi. 

Explicaţia acestei tăceri a Genezei, ne-o dă Teofan Cherameul, prin 
aceea, că, dacă Moisi ar fi numit pe îngeri, duhuri, ,,mintea tocită" a Iu
deilor ar fi considerat pe îngeri, una cu Dumnezeu" 3). Prin urmare sim
bolismul întrebuinţat în istorisirea creaţiei lumii, este vălul necesar ochilor 
neduhovniceşti 4). Mai tîrziu însă, prin coroborare de texte, Sfinţii Părinţi au 
reuşit a situa în text apariţia îngerilor în viaţa cosmosului. Cu toţii sînt de 
acord c_ă_Jngelji ~u_fg_sJ c_re.aţijnaj_nJ~ului._~!__e_d_ar,___c_ă_cj QJD_!ll ~ 
llj_ţi!!@___J~_ptură creată._ Dar cîn_d_e vorba~s__Lşe_ f0_e_2:~l9~t1l __ d_in __ G.eneză __ al 
moIT!entul_ui creaţiei lor, Ju~r!,!l_eJJlii_g_r_eu.;Jmii afirmă că îng_er.iLar fi [Qst 
creaţi după -crearea prim_ul!!_i__~ei:_'~, dar părerea domin_anţ_~_e~J~ că îngerii 
au fQst prim_ul__ act de creaţie. Dumnezeuaec1iilibr,it • astfel _CI"e_aţia_Sa_,__('.Uf!!_ 
spune Sf. Ioan Da_111asch1n, 1ncfta creat întîiJăptui'Tf€s.plrilual~ .?_QQi_Jum~a 
materială şi -în urmă pe om, ,,din celelalte două" 6). 

La - fel Sf, Grigorie Teologul, în Cuvînt la Naşterea Domnului, spune: 

2. Sf. Vasile cel Mare, Despre Sfîntul Duh, cap. XII, Migne, P. G., col. 136, şi 
cf. Omilia I-a. la Hexaimieron, idem, ibidem, col. 13 A. 

3. Teofan Cherameul, Migne, F.G. CXXXII, col. 777 urm. 
4. Nu toţi Sf. Părinţi sînt de acord cu interpretarea simbolică. S.f. Vasile, 

în Omiliile la Hexaimeron, respinge această interpretare, ca nefiind proprie refera
tului lui Moisi. In acest fel, d1ndu-şi seama că puterile cereşti nu mai apar în poves
tirea actului de creaţie a lumii, Sf. Vasile este obligat să accepte - cu oarecare ezi
tare - o creaţie spirituală anterioară celei materiale cu care începe istorisirea, 
fără însă a-şi fundamenta logic sau documentar această părere. De altfel, Sfintul 
Părinte exprimă această teză fără certitudine, spunînd: «Se pare că înainte chiar de 
această lume, să fi existat ceva care poate fi contem,~lat de inteligenţa noastră, dar 
care a rămas fără istorie, ca fiind încă necorespunzător unor noi iniţiaţi, copii încă 
prin cunoaşterea lor» (Omil. I, Migne, P. G. XXXII, col. 13 A). Totuşi, Sf. Vasile 
se declară contra interpretării alegorice, pentru că aceasta era întrebuin~ată abuziv 
de manihei, şi gnostici, şi valentinieni, ducînd astfel la erezii. De aceea, el spune în 
Omilia II-a: «Să trecem deci sub tăcere, pentru moment, orice interpretare alego
rică şi figurată ... » (ibidem, col. XL, C.). Acest «pentru moment» arată - ceea ce 
susţin şi comentatorii săi - că el nu se declară împotriva oricărui alegorism, ci în 
speţă, pentru interpretarea literală a textelor din Cartea Facerii. In al doilea rînd, 
el nu infirmă echivalenţa de sensuri a termenului «cer» din primul verset al caqJi
tolului I Geneză. ci - în Omilia a III-a - concede că poate chiar primi interpretarea 
figurată a «cerului» prin <<Îngeri», întrucît în Psalmi (148, 7) se întrebuintează ade
sea termenul de «cer» pentru «îngeri» (cf. Migne, P. G. XXXII, col. 76 B). 

Pentru aceste motive, vom întrebuinţa în expunerea noastră interpretarea fi
gurată, acceptată de cei mai mulţi Părinţi şi scriitori bisericeşti ca: Sf. Grigorie Teo
logul, Sf. Ioan Damaschin, Fer. Augustin, Teofan Cherameul si altii. 

5. Cf. Sf. Ioan Damaschin, Dogm1tica, trad. Pr. D. Fecio~u, Bucureşti 1943, 
pagina 84. 

6. Sf. Ioan Damaschin, op. cit., p. 84. 
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„La început Dumnezeu gîndeşte puterile cereşti şi gîndul Lui s-a făcut 
faptă" 7). Prin urmare, primul act de creaţie dă viaţă îngerilor. • 

Dar exegeza cea mai minuţioasă în această privinţă, o face Fericitul 
Augustin. El fixează - procedînd prin eliminarea ultimelor zile - crearea 
îngerilor înainte de ziua a IV-a, în care sînt creaţi astrele şi soarele, pentru 
motivul că se vorbeşte de lumină înainte de apariţia soarelui, în versetele 
3 şi 4 ale Genezei. In afară de acestea, cartea lui Iov (XXXVIII, 7) spune: 
„Cînd stelele au fost făcute, toţi îngerii mei au ridicat glas ca să cînte lauda 
mea" - reieşind de aici că duhurile cereşti aveau fiinţă înaintea astrelor 8)
In ziua a 3-a şi a 2-a, fiind vorba de crearea cerului material şi de despăr
ţirea apelor de pămînt, rămîne numai posibilitatea ca îngerii să fi fost 
creaţi în prima zi 9). Ei sînt „cerurile" pe care le-a făcut Dumnezeu la în
ceput, ei sînt „lumina" care a apărut la zisa Domnului: ,,Să fie lumină!", 
strălucirea care a apărut înaintea soarelui, cetatea îngerească cea veş
nică 10). 

In acelaşi sens interpretează şi Teofan Cherameul versetul 2 din cap. r 
Geneză, înţelegînd prin apele peste care se purta Duhul, pe duhurile create, 
care în acest mod erau ajutate să rămînă în sfinţenie. Preîntîmpinînd obiec
ţia că îngerii sînt mai adesea simbolizaţi prin foc, sau pară de foc, Teofan 
spune că şi Duhul Sfînt a fost numit apă, şi a venit ca foc. Deci Duhul lui 
Dumnezeu învăluia primele făpturi ale universului, menţinîndu-Ie atmos
fera propice dezvoltării lor spirituale 11 ). 

Totuşi, imediat după acest verset (al 3-lea), apare intervenţia bruscă a 
Creatorului, care desparte lumina de întune.ric. Dacă - în conformitate cu 
cele de mai sus - admitem că prima lumină creată este cea nematerială,. 
înseamnă că şi primul întuneric de care ea este despărţită, este tot nema
terial. Prin urmare, în versetul 4, este precizată şi dezbinarea în lumea 
spirituală, care se concretizează, în căderea îngerilor şi în despărţirea celor· 
răi de cei buni. Aceeaşi este şi interpretarea Fericitului Augustin 12 ). 

Deci, între versetele 3-4 cu care începe Geneza, este concentrată po
vestirea întregei vieţi a îngerilor în prima perioadă din viaţa cosmosuli.!i: 
naştere, progres, dezbinare, luptă, biruinţă şi cădere. E - Ia prima ve
dere - greu de admis ca toată această frămîntare să se fi petrecut atît de 
repede, cînd pentru restul referatului - crearea lumii materiale - urmează 
încă alte cinci zile. Chiar ţinînd seama de interpretarea celor saşe zile ca 
perioade, sau ca simplă desfăşurare a unei pot1;nţialităţi semănate în uni
vers, totuşi, păstrînd proporţia, această primă zi în care se crează cerul 
spiritual şi se desparte binele de rău, este mult prea restrînsă ca relatare. 

Aceasta, pe de o parte, s-ar explica prin interpretarea lui Teofan Che
rameul, amintită mai sus, şi care aici indică lipsa de necesitate a unei an
gelologii Ia acea vreme, din lipsa de pregătire a poporului căruia se adresa .. 
Ingerii nu apar în cosmologia iudaică; ei intervin însă mereu în viaţa po
porului evreu, pînă cînd - după „plinirea vremii" - încep a fi plasaţi şi 
într-un sistem doctrinal, acela al noii cosmologii creştine. 

7. Cuvînt XXXVIIl la Naşterea Domnului, Migne, P. G. XXXVI, col. 320. 
8. Fer. Augustin, De Civita.te Dei, Cartea XI, cap. VII, ed. Oeuvres completes-

de St. Augustin, tr. sous la direction de M. Raulx, Bar-le-Duc 1873. 
9. Idem, ibidem, cap. IX. 
10. Idem, ibidem, cap. VII, XI. 
11. Op. cit., col. 777. 
12. De civitate Dei, ed. cit., Cartea XXXIII, cap. XI. 
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Dar mai este o explicaţie: Fericitul Augustin spune că lumea spirituală, 
,fiind creată Ia început, este mai înaintea timpului 13 ). Argumentul pe care 
se bazează această afirmaţie este că timpul, măsurîndu-se prin zile şi 
nopţi, este legat de apariţia soarelui care să-I măsoare; or, cum soarele este 
t::reat în ziua a IV-a, înseamnă că anterior nu putea fi timp. 

Către aceeaşi concluzie duce şi argumentul corelaţiei dintre timp şi 
mişcare. Am putea spune în acest sens că, în acea primă zi nu era creat 
încă spaţiul· pe care să-I parcurgă îngerii; calitatea lor de ă.ns>-.o:;. - vesti
tori şi păzitori ai oamenilor - încă nu apărnse, căci nu apăruse lumea cea
laltă. Pentru acea perioadă trebuie să presupunem că viaţa îngerilor era 
numai cîntarea de laudă a Domnului, în contemplarea Plinătăţii. Insinuarea 
răului - alegerea acelui „altceva" decît Dumnezeu - se presupune deci, 
ca un proces tot în afară de timp. Termenul de „mişcare spre rău" a înge
rilor şi toată gama de pervertire a locuitorilor cereşti grupaţi în jurul Sa
tanei, poate fi înţeleasă, pentru aceea, în sens de intensitate, de reflexiune 
a persoanei asupra ei însăşi, de proces spiritual, care se poate produce in
dependent de legile cunoscute pentru timpul material. Dacă pentru om, care 
e supus legilor trupului, timpului şi spaţiului material, şi totuşi momentele 
de intensitate sufletească, de concentrare la maximum a întregii fiinţe, poate 
dispreţui timpul astronomic, petrecîndu-se într-un alt fel de timp cu totul 
subiectiv - un timp cunoscut ca „timp psihologic" azi - cu atît mai mult 
imaterialitatea totală a celor ce sînt numiţi „lumini de a doua", poate pre
supune desfăşurarea acestui proces de perfecţionare a unora, de întunecare 
a altora, de ciocnire şi de despărţire pentru veşnicie, înainte de începerea 
timpului. 

Asffel, departe de a fi „o lume de idei", cum vrea să rezolve problema 
an gel o logică teologul protestant Martensen 14), lumea nevăzută a îngerilor 
este o lume reală, a cărei existenţă este atestată de Scriptură, de Sfinţii Pă
rinţi, şi a căror creare este arătată în primele trei versete ale Genezei, ter
menul de „cer" echivalînd cu puritatea făpturilor îngereşti. 

b) Firea îngerilor. 

Negarea realităţii lumii îngereşti din partea unor teologi protestanţi ca 
Strauss sau Martensen, se .bazează pe imposibilitatea plasării lor în uni
versul astrelor, în concepţia despre univers, a lui Copernic 15). 

Este aici, fără îndoială, un defect de raţionament; pentrucă, mergînd 
pe linia de gîndire a susamintiţilor teologi protestanţi, am putea ajunge la 
căutarea locului spaţial în care Dumnezeu şi-ar fi plasat tronul Său pentru 
conducerea lumii (!). In raţionamentul acesta se porneşte de Ia un error 
fundamenlalis, de la o premiză falsă şi neteologică: a afirma că duhurile 
cereşti au un Ioc spaţial în lumea creată - cum afirma şi Tertulian ·1n 
,,Apologeticum" 16 ) - ar însemna să ajungem Ia părerea că - pe cale ie
rarhică - deasupra Serafimilor, Heruvimilor şi Tronurilor, se află Dum-

13. Confessiones, Oeuvres completes de St. Augustin, trad. sous la direction de 
M. Raulx, Bar-le-Duc 1873, cap. XIII. • 

14. Hristu Andrutsos, op. cit., p. 139. 
15. Idem, ibidem, p. 139. 
16. Cap. XXII: «Locuiesc în aer, în vecinătatea stelelor şi amestecaţi cu 

norii». 
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nezeu. Iată deci, pe Domnul a toată făptura, plasat undeva în spaţiu, foarte 
sus, e drept, dar oarecum fixat! 

La această eroare sîntem conduşi dacă pornim de la fixarea în spaţiu 
a lumii îngereşti. Se impune deci şi elucidarea chestiunii firii îngereşti, ceea. 
ce comportă desigur dificultăţi considerabile, totuşi, soluţii pozitive se gă
sesc în scrierile Sfinţilor Părinţi şi scriitori bisericeşti. 

După multe, felurite şi discutabile păreri, Sinodul al VII-iea ecumenic 
hotărăşte că îngerii sînt făpturi „netrupeşti'' 17 ). Aceasta este concluzia 
care se impune din scrierile celor mai mulţi şi mai autorizaţi Părinţi bise
riceşti. 

Dar de aici încep întrebările: dacă nu au trupuri, ce fel este imateriali
tatea lor? Sînt ei totuşi o materie subtilă, fluidificată, sau cu totul lipsiţi de 
materie? Dacă nu au trup, atunci pot fi pretutindeni prezenţi, sau nu? Iar 
dacă nu, atunci în ce măsură sînt imateriali? 

Sf. ScriptU'ră şi scriitorii Bisericii au suficiente răspunsuri la aceste 
întrebări. După Sfînta Scriptură, ei sînt duhuri - nnuµa - ,,duhuri slu
jitoare", ca în epistolele pauline 1 8), duhuri nevăzute, ca în Iov IV, 18. Dea
semenea, Psalmii ni-i arată ca pe fiinţe subtile pe care le compară cu focul. 
Comparaţia aceasta este atrasă de puritatea făpturii îngereşti, dat fiind că 
focul este curăţitor. Dar, de sigur, nu este vorba de o metaforă literară, ci 
de o prezentare reală a acestor fiinţe în faţa celor vrednici, căci ştim că 
tot sub înfăţişarea focului s-a pogorît şi Sf. Duh, la Cincizecime, în limbi 
de foc. Este deci, modalitatea de exprimare sensibilă a Duhului. Prooro
cului Danii!, îngerii se prezintă ca foc, fulger, lumină faţă de care omul 
simte spaima neputinţii 19). 

Totuşi, această spiritualitate, deşi intangibilă de către om, este oricum. 
substanţială, dacă o raportăm la desăvîrşita spiritualitate dumnezcească. 
Sf. Vasile îi numeşte pentru aceasta, ,,duh aerian plus foc imaterial" 20 ). 

amestecînd astfel subtilitatea materială a aerului, cu imaterialitatea focu
lui. Ingerii sînt_ ,,pară de foc", pentru că - după spusa lui Pseudo Dionisie 
Areopagitul - ,,focul pătrunde prin toate, fără să se amestece cu ele; el 
este mai presus de toate"; ,,fiind în totul lumină şi în acelaşi timp ascuns, 
el este în sine necunoscut" 21 ). Ingerii trebuie să fie consideraţi ca „duhuri 
inteligente sau foc" - spune Sf. Grigorie Teologul - sau „o substanţă in
corporală şi nematerială" ( Y..oAov ) , ei sînt „o lume de minţi" ( •,or:-ro,; 

?toaµ.oc ) 22 ), o lume reală, dar suprareală, o lume de lumini. Ei sînt „flacăra 
cuvîntătoare a lui Dumnezeu", ,,munţii- cei luminoşi prin care ne luminează 
Dumnezeu", ,,prima lume supralumea9că dinainte de lume" 23). 

Cu toate acestea, unii scriitori bisericeşti, ca Tertulian şi Fericitul Au
gustin se îndoesc asupra perfectei imaterialităţi a îngerilor, din pricina for
mei omeneşti sub care s-au arătat adeseori în istoria poporului ales. Feri-

17. Hristu Andrutsos, op. cit., Ia pag. 134. 
18. Evrei I, 7, şi I, 14. 
19. Cf. Sf. Ioan Gură de Aur, Contra Anomeilor, III, ed. Oeuvres completes, 

trad. par. l'AbM J. Bareille, 1887, (text grec-francez), p. 165. 
20. Epistola VIII, Migne, P. G. XXXII, col. 247 urm. 
21. Pseudo Dionisie Areopagitul, Ierahia cerească şi ierarhia bisericească, trad. 

de Pr. C. Iordăchescu, 1932-. t>· 58. 
2"2. Cuvînt la Naşterea Domnului, Migne. P. G. XXXVI, col. 320-321. 
23. Sf. Teooor Studitul, Migne, P. G. XCIX, col. 411. 
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citul Augustin înclină să spună că ei trebuie să aibă o corporalitate oare
care, căci altfel, cum ar fi putut mînca şi bea? (Locul din Geneză XVIII, 2; 
XIX, l urm.) 24 ). Aceasta este însă o chestiune care-şi găseşte uşor răs
punsul. Sf. Justin Martirul spune că îngerii au mîncat „după cum grăim 
noi, cînd spunem despre foc că 1:! înghiţit totul" 2 5 ), şi că este vorba de un 
limbaj figurat. Oamenii sub chipul cărora cei trei îngeri au mîncat, nu au 
consumat mîncarea în mod digestiv, ci au mistuit-o ca focul. Acesta este de 
altfel, şi sensul oferit în cartea Tobit, de îngerul Rafail, care spune: .,In 
toate zilele am fost văzut de voi (mîn-cînd şi bînd), dar eu n-am mîncat, 
nici n-am băut, ci numai ochilor voştri s-a părut aceasta" 2 6). 

Deci, dificultatea poate fi depăşită prin acceptarea că natura lor incan
descentă - la figurat - a putut mistui hrana materială, făcînd-o să dis
pară. Şi aceasta, numai în anumite momente, cînd necesitatea mîntuirii noa
stre cere intervenţia lor în viaţa noastră, căci altfel, ei nu au nevoie de a 
mînca; dar pot mînca - pentru ochi_i noştri. 

Şi cum s-ar putea afirma altfel, cînd cei mai autorizaţi Părinţi care vor
besc despre natura îngerilor, Sf. Vasile cel Mare, Sf. Grigorie de Nazianz, 
Sf. Ioan Gură de Aur, Pseudo Dionisie Areopagitul, Sf. Ioan Damaschin, Sf. 
Teodor Studitul, toţi confirmă perfecta spiritualitate a „luminilor" cereştt? 
Unele citate pe care le-am folosit, au fost suficient de elocvente în această 
privinţă; în alte locuri însă, termenii întrebuinţaţi arată pe îngeri ca fiind 
zidiţi chiar după propriul chip al lui Dumnezeu 27 ), sau că „imaginea fo
cului reprezintă cea mai mare asemănare a duhurilor cereşti cu Dumne
zeu 28 ), că „sînt netrupeşti întocmai ca Dumnezeu"29 ), sau că puterile supra
lumeşti sînt sfinte, fiind „unite cu Dumnezeu" 3D). Chiar în cîntările biseri
ceşti, sfinţenia îngerilor este lăudată cu cuvintele: ,,Cu darul tău, Hristoase, 
aşezînd cînUîreţi slavei tale, pre îngerii tăi dupre chip i-ai făcut..." 31). 

Iată deci confirmarea unei spiritualităţi desăvîrşite. Totuşi, poate apă
rea un echivoc în privinţa imaterialităţii puterilor cereşti. Sf. Teodor Stu
ditul sesizează această problemă, care mijeşte sub întrebmea clacă îngerii, 
prin perfecta lor imaterialitate, nu cumva au şi ubicuitate. In faţa acestei 
eventualităti. Teodor Studitul este gata să afirme că, deşi „munţi de lumi
n2" şi ,,flacără cuvîntăloare" a lui Dumnezeu, îngerii au totuşi o oarecare 
corporalitate, pentru că ei nu au ubicuitate. Intr-adevăr, în cartea lui Iov, 
Satana urcă şi coboară între cer şi pămînt; în Evanghelia după Luca ( (II. 
15) se spune:: ,,după ce îngerii s-au depărtat de la ei, la cer ... "; iar la Matei 
(XXVIII, 2) citim: ,, .. .îngerul Domnului, pogorînd din cer, a venit...". Sînt 
încă şi alte citate, dar socotim suficiente pe acestea pentru a face să reia--ă 
faptul că îngerii nu pot fi în ·acelaşi timp în două locuri. Naturi acorporale 
şi aspaţiale, ei întrebuinţează totuşi timp ca să ajungă dintr-un loc în altul, 
chiar dacă se deplasează foarte repede 32). 

24. Scrisoarea XCV către Paulin, ed. cit. 
25. Dialogul cu iudeul Trifon, trad. de Pr. O. Căciulă, Bucureşti 1941, p. 133. 
26 Tobit, XII, 19. 
27. Sf. Ioan Damaschin, op. cit., p. 80. 
~8- Pseudo Dionisie Areopagitul, op. cit., p. 38. 
29. Sf. Ioan Gură de Aur, Comentarul I la Ozias, ed. cit., p. 259. 
30. Sf. Vasile, Epistola Vlll, Migne, P. G. XXXII, col. 247. 
31. Minei, noiembrie 8, Cîntarea la Utrenie. _ 
32'. Silvestru de Canev, Teolog-ia dogmatică· ortodoxă, trad. de Silvestru, Epis

copul Ruşilor, Bucureşti 1902, voi. III, p. 183. 
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Explicaţia este faptul că, deşi nemateriali, ei sînt mărginiţi, circum
scrişi, cum spune Sf. Vasile 33), ei nu pot fi peste tot în acelaşi timp, căci 
numai Dumnezeu poate aceasta, Hristos fiind la zămislirea Sa, şi în Fe
cioara şi pretutindeni 34 ). 

Sf. Ioan Damaschin, rezumînd gîndirea patristică de pînă la sine, se 
pronunţă: ,,Care este însă natura şi definiţia fiinţel lui (a îngerului), numai 
Ziditorul o ştie. Se spune că este necorporal şi imaterial în raport cu 
noi, deoarece tot ceeace se pune în comparaţie cu Dumnezeu, singurul in
comparabil, este grosolan şi material. Numai dumnezeirea este realitate 
imaterială şi necorporală" 35). 

Am insistat pînă acum cu o întreagă serie de citate, pentru a se vedea 
dt de atentă este teologia Sfinţilor Părinţi în a păstra echilibrul în termenii 
cu care este desemnată natura îngerilor. Dacă unii au afirmat o oarecare 
materialitate a lor, alţii au slăvit spiritualitatea lor desăvîrşită, ca fiind 
minţi pune, luminile de a doua; dacă alţii i-au considerat tot aşa de imate
riali ca Divinitatea însăşi, ceilalţi le-au atribuit o oarecare substanţialitate 
pentru a covîrşi evlavia, care nu poate considera o natură creată, ca fiind 
aceeaşi fire cu a lui Dumnezeu. O precizare categorică într-o direcţie sau în 
alta, ducea la eroare. 

Astfel, de pildă~ în teologia veacului nostru, Serghie Bulgacov tinde 
totuşi a contopi atît de mult sfinţenia îngerilor cu cea a Duhului, încît ajun
ge să afirme că îngerii nu au o natură proprie, alta decît cea dumnezeească: 
ei „n-au natură proprie, sînt dumnezei creaţi" 36), zice teologul rus, şi con
tinuă în alt Ioc: ,,Ei n-au o natură deosebită de cea divină. Deşi ea le este 
dată ca la nişte creaturi, totuşi ea fiind dată, constituie deja însăşi fiinţa 
lor" 37). 

Pentru ortocloxia noastră, afirmaţia aceasta pare o exagerare şi vom 
vedea ulterior în ce măsură este. Pentru moment însă, punem alături afir
maţiile teologului catolic E-tienne Gilson, în aceeaşi materie; el spune că 
îngerii nu se deosebesc de Dumnezeu prin aceea că sînt mai materiali; -ei 
nu au niciun fel de materie, ci, ,,pură inteligenţă, formă simplă şi liberă de 
orice materie", ei „n-au totuşi decît o cantitate limitată de fiinţă" 38 '!. 

Cu alte cuvinte, ei se deosebesc de Dumnezeu ca finitul faţă de infinit - zice 
acelaşi tomist 39). 

De la această precizare, pînă la aceea că Ingerii nu au altă natură de
cît cea divină, nu vedem distanţă. Exact acelaşi lucru reiese şi din expresia 
lui Serghie Bulgacov, care trage ultimele consecinţe: ,,ei sînt dumnezei 
creaţi", neavînd o natură specifică lor. 

In discutarea problemei timpului, în angelologie, trebuie să ţinem seama de 
faptul că unul este timpul in care se '.Petrece viaţa exclusiv personală a îngerilor -
timp care nu corespunde celui orinduit de soare pentru pia.neta noastră - şi altul 
timpul nostru, căruia trebuie să se supună şi ei, în momentul cînd vin în contact cu 
noi, şi care este timpul material cunoscut în limbajul curent. 

33. Despre Sf. Duh, Migne, P. G. XXXII, col. 159: .. ~v r.eptypdrt-rcp 'tor.cp 't~1xdvstv 
1t51C!O'tl!tl'ta.~ u. 

34. Sf. Teodor Studitul, op. cit., col. 411. 
35. Dogmatica, ed cit., p. 80. 
36. Serghie Bulgacov, Scara lui Iacov, Paris 1929, p. 142. 
37. Idem, ibidem, p. 143 şi urm. 
38. E. Gi!son, Le thomisme, Paris 1927, ed. III-a, p. 158. 
39. Idem, ibidem, p. 157. 
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Iată prin urmare, că ceea ce e condamnabil în exagerarea teologului 
rus, este prezent şi în afirmaţia teologiei catolice. Nu mai vorbim că această 
aserţiune provoacă nelămuriri asupra căderii acestor duhuri care sînt o 
,i,Cantitate limitată" de Dumnezeu! Cel puţin, Serghie Bulgacov, consecvent 
liniei sale, are şi imaginaţia necesară - uneori foarte bine venită - în a 
explica posibilitatea căderii prin cele două aspecte ale libertăţii creaturalc
lucru asupra căruia vom reveni în capitolul următor. 

Deocamdată, este important faptul că, încercarea de a identifica esenţa 
angelică cu cea divină şi a nu face decît o diferenţiere de cantitate, este 
aproape o impietate 40). E de mirare cum teologul catolic amintit n-a între
huinjal miicar ideile uriaşului Părinte al Bisericii apusene, ale Fericitului 
Augustin, care neagă identitatea aceasta ele natur~î. In „De civitak Dei•··, 
~1cesla precizează: ,,El le-a dat fiinja (viaţa) dar nu fiinţa supremă care 
l'Ste a Sa" -11 ), de aceea, spune marl'lc l<'olug·, îngerii sînl scliimhii I ori, pc•11-
lru di sînt luaji „nu din substanţa Sa, ci din nimic" 4 :!). 

De altfel, marii gîndiiori ai Bisericii răsăritei1e au precizat mai întîi Ii
mitele superioară şi inferioară între care se poale dezbate problema naturii 
îngerilor; apoi au apropiat aceste limite, restrîngînd - în decursul timpu
lui - posibilitatea dubiului pînă la conturarea unei eventuale exprimări a 
dogmei creştine în acest sens. Sf. Vasile cel Mare, în tratatul său Despre 
Duhul Sfînt, clarifică această chestiune, arălînd că puterile cerului nu sînt 
sfinte prin fire, ci au măsura sfinţeniei de la Duhul 43 ); ei au posibilitatea 
desăvîrşirii, dar o obţin prin Sfîntul Duh, în care trăesc. Sfinţenia este deci, 
din afară de fiinţa lor, ca fiindu-le împărlăşil{i ele Persoanele Sfintei Treimi 
- în speţă, de Duhul 44 ). 

In acelaşi spirit, Sf. Ioan Gură de Aur, care afirmase totala incorpora
lit::ite a îngerilor, îşi precizează bine ideea în sensul că imaterialitatea lor 
nu presupune cufundarea lor în însăşi esenţa Dumnezeirii, în lumina divină, 
care este inaccesibilă (neapropiată) 45 ); acest termen de „inaccesibil" este 
încă mult mai mult decît „incomprehensibil", care poate însemna totuşi se
sizabil în'tr-un alt mod. Esenţa lui Dumnezeu este nu numai greu de cuprins, 
de înţeles, dar ea este de neatins în vreun mod specific naturii create, nici 
chiar îngerilor, spune marele comentator, căci „nimeni nu a văzut pe Dum
nezeu vreodată", ceea ce înseamnă că şi îngerii văd pe Dumnezeu numai 

40. Este drept că înainte de a identifica esenţa îngerilor cu cea dumnezeiască, 
Gilson afirmă --,-- curios! - materialitatea îngerilor, argumentînd că ei nu pot fi 
corporali, conturaţi, dar materiali pot fi, pentru că înţelege prin materie «în· sens 
larg», orice forţă care intră în compoziţie cu un act în constituirea unei fiinţe date. 
Ori, singurul principiu al mişcării şi schimbării se găseşte în materie; deci, trebuie 
să fie, în mod necesar, o materie în orice lucru mişcat" ( cf. op. cit.,. î'· 155). 

Este locul să o_bservăm că în Ortodoxie se caută păstrarea echilibrului prin 
uşoare antiteze de expresii, pentru ca puterea de înţelegere a fiecăruia din noi să-şi 
contureze sinteza sa proprie, pentru obiectul credinţei sale. Pe cînd, din contradicţia 
oferită de aceste pasagii expuse din sistemul tomist, nu poate ieşi o sinteză, ci mai 
degrabă un echivoc. 

41. De civitate Dei, ed. cit., Cartea XII, cap. II. 
42. Ibidem, cap. I. 
43. Despre Duhul Sfînt, op. cit., col. 136. 
44. Idem, ibidem, col. 136. 
45. Sf. Ioan Gură ele Aur, Omillile III si IV contra. Anomeilor, ed. cit., pp. 

W~Th • 
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prin sincatabază, numai prin pogorămîntul lui Dumnezeu din milă şi dra
goste pentru lucrul mîinilor Sale. 

Sîntem, aşa dar, foarte departe de identificarea pe care o face Serghie 
Bulgacov, între esenţa divină şi cea angelică. Dintr-un exces de dragoste 
pentru locuitorii ceruiui, teologul rus coboară - fără să vrea - divinitatea, 
la nivelul creaturii. 

Dar în materie de angelologie, Serghie Bulgacov ne-a dat şi contri
buţii preţioase. De pildă, consecinţele naturii îngereşti sînt studiate cu rîvnă, 
talent şi folos pentru interesul problemei noastre. 

Am văzut că în actul creaţiei, îngerii - ,,cerul" - se nasc la un singur 
cuvînt, sau numai la gîndul lui Dumnezeu, cum spusese Sf. Grigorie Teo
logul, - dar toţi deodată. Această apariţie - deodată şi definitivă pentru 
întreaga lume angelică de la începutul timpului pînă în veşnicie - implica 
inutilitatea înmulţirii lor, după cum natura lor spirituală implică imposi
bilitatea procreaţiei, deci, a înmulţirii lor între şi prin ei. Prin urmare, ei 
nu au posibilitatea de a comunica fiinţial între ei; ei sînt - cum, spune 
Bulgacov - fiecare „un modus oarecare al naturii lui" .tG). In cîntările bi
sericeşti, în acatiste, imne, se pomeneşte de un „cin", de un „sobor" înge
resc. Ei nu sînt un neam, cum sîntem noi oamenii, ci trăesc uniţi prin dra
gostea lor şi viaţa lor participantă la Duh; unirea lor însă nu este o unire 
naturală - cum ar fi cea omenească -- ci una „ipostatică" 47 ), după cum 
o desemnează Bulgacov. 

Este interesanf să remarcăm aici, că felul naturii îngerilor atrage o 
schimbare de perspectivă în problema eshatologică şi soteriologică a fiinţei 
lor. Lipsa de „confluenţă" - am zice noi - a naturii angelice, apără - ce 
e drept - cinul îngeresc de transmiterea păcatului unuia din ei, celorlalţ.i. 
Dacă în neamul omenesc păcatul a intrat printr-un singur om, în soborul 
îngeresc, păcatul unuia nu poate angrena celelalte fiinţe din punct de vedere 
ontologic, decîl doar din punct de vedere moral. Dar în acelaşi timp şi mîn
tuirea, pentru îngeri, capătă un caracter acut subiectiv, deontologic. Un 
corolar al sobornicită ţii lor, este. deci aspectul subiectiv al mîntuirii lor 48). 

Deasemenea, din aceeaşi cauză, adică din lipsa de comunicabilitate a 
naturii lor, firea îngerească a putut primi între monadele sale dezbinarea şi 
sfîrşirea definitivă, căci, cum am văzut, departe de a se putea susţine parti
ciparea îngerilor la natura divină, firea îngerească a fost pasibilă de per
vertire. 

Dar această viciere, dată fiind firea îngerească, este mult mai gravă 
pentru cei atinşi de conrupţie, decît a putut fi păcatul strămoşesc pentru 
neamul omenesc luat ca întreg. Prin întruparea Mîntuitorului, natura ome
nească a putut fi centrată din nou pe coordonatele sale fireşti: regenerarea 
ei este asigurată din punct de vedere obiectiv. Dacă moartea a intrat în nea
mul omenesc prin păcat, în schimb învierea e dăruită prin sfinţirea firii. 
Pe cînd moartea duhurilor netrupeşti, este ireversibilă. Pentru diavol, re
întoarcerea nu mai este posibilă, înviere nu există. Dacă oamenii au căzut 
de la posse non mori - la non posse non mori, ei ,Hl în schimb primăvara 

46. Serghie Bulgacov, op, cit., p. 110. 
47. Idem, ibidem, p. 110. 
48. Discuţia noastră nu poate atinge încă participarea îngerilor ca beneficiari 

ai Jertfei mintuitoare, întrucît tratarea noastră în momentul de faţă poartă asupra 
vieţii îngerilor înainte de apariţia lumii noastre omeneşti. 
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Invierii. Pe cînd în lumea duhurilor - putem parafraza - de Ia non posse 
mori, aşa cum au fost creaţi, în chip paradoxal ei au ajuns Ia non posse 
ressurgere. ,,Toti cei ce te cunosc între popoare - spune glasul Domni.tiui -
rămîn uimiţi din pricina ta; eşti nimicit şi nu vei mai fi niciodată" 49 ). 

Niciodată Satana nu va mai putea reveni la viaţă, el îşi va trăi continuu 
propria moarte, pe care a ales-o din proprie iniţiativă, cu proprii puteri şi 
în virtutea liberei sale alegeri. 

Prin urmare, căderea satanei şi a îngerilor lui, ne oblhră a contesta 
afirmaţia naturii comune a îngerilor cu Dumnezeu - cum afirmă teolog-ia 
romano-catolică sau cea a lui Serghie Bulgacov - 50 ), rămînînd inconte
stabil afirmat că firea lor este o esenţă proprie, pur spirituală, avînd sfin
ţenia nu în sine, ci prin participare, prin împărtăşirea de la Duhul Sfînt, 
fire creată cu virtualităţi schimbătoare, actualmente fiind definitiv întă
rită în bine sau în rău. 

c) Căderea îngerilor, 

Problema aceasta, a primului păcat în lumea creată, este desigur o pia
tră de încercare pentru teologia creştină. Dacă Ia căderea omului, o primă 
explicaţie imediată oferea o justificare de moment - fiind vorba de inter
venţia nefastă a diavolului - la păcatul primelor creaturi dispare şi acea
stă încercare de justificate. Răul pe care l-a ales Satana. n-a mai fost pro
vocat, nu a venit ca răspuns a unei incitaţii din afară. Dar nici înlăuntrul 
lui nu putea fi, căci natura lui a ieşit curată din mina Creatorului. Nafura 
îngerilor e atît de bună, că nimic nu poâte să o strice, decît depărtarea de 
Dumnezeu - spune Fericitul Augustin 51 ). 

Dar cum s-a produs această depărtare, ce a determinat-o? Textele scrip
turistice respective nu explică ultima raţiune a acestei catastrofe cosmice. E 
şi explicabil, pentru că motivul esential care a determinat prăbuşirea unei 
lumi âe lumini, este legat de problematica persoanei: libertate şi autore
strîni;rere. Iar această concluzie este rezultatul unui lung proces pe tărîmul 
gîndirii şi al experienţei neamului omenesc. 

Primele texte de valoare centrală în privinţa aceasta, Isaia XIV, 12 şi 
Ezechiil XXVIII, 14 - indică suficiente teme de discutie. Din punct de ve
rere doQ"matic, ne interesează în primul rînd afirmaţia căderii Satanei şi 
în al doilea rînd motivarea ei. 

49. Iezechiil, XXVIII, 19. 
50. Afirmaţia lui Serghie Bulgacov că ţi nu au natură. proprie, ci o au pe 

cea dumnezeiască, ne obligi!. să ne întrebăm: dacă. au cu toţii aceeaşi fire, în ce fe,,l 
.<ie deosebesc intre ei? Cum se mai distinge sinea fiecăruia, ca personalitate aparte, 
nefiind decit nişte suporturi, «ipostasuri» ( e termenul folosit de autor). purtind ace
laşi conţinut? In firea dumnezeească a Sfintei Treimi, intr-adiwăr ştim că aceeaşi 
fire o au cele trei Persoane, dar atributele fiecl!.reia sînt cu totul deosebite unele 
de altele, decurgînd din modul de generare, adică.: naşterea - pentru Fiu, purce
derea - pentru Duhul, şi neîia.şterea - pentru Tai:ăl. La îngeri, însă., cum se poate 
deosebi această pretinsă omogenitate a firii lor, dacă. între ei nu pot exista relaţii de 
g-enul acesta? E drept că autorul nostru menţionează că ipostasurile ang-elice sînt fie
care un mod propriu al existenţei îngereşti. Dar această. afirmaţie nu explină. întru ni
mic chestiunea varietăţii nenuml!.rate de ipostasuri în cadrul aceleiaşi firi, una cu cea 
dumnezeiască, în care însă nimic n-a intervenit de la Ziditor pentru a produce această 
diferenţiere. • 

Angelologia bulge.coviană nu oferi!. un răspuns acestei intrebil.rl fireşti. 
51. De civltate Del, Cartea I. cap .. VI. ecl. cit. 
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„Cum ai căzut din cer, Luceafăr strălucitor, fiu al zorilor. Cum ai fosl 
doborît la pămînt, lu, biruitorul neamurilor!" - sună unul din _?ceste ver
sete. Şi, cu toată frumuseţea poetică a acestor pascJgii, expresiile nu sînt 
figuri de stil. Jn conformitate cu cele stabilite pînă acum, îngerii fiind „lu
mini de a doua", strălucirea lor este reală (dar nu neapărat perceptibiliî 
·rizic), zorile neînsemnînd altceva decît lumină, ,,fiu al zorilor" - fiu al 
primei lumini. • • 

Comparînd locul de mai sus cu cel de la Ezechiil, Luceafărul slrăluci
lor reiese a fi o căpelenie de mare preţ a oştilor cereşti: ,,Erai un heruvim 
ocrotitor, cu aripile întinse; te pu:sesem pe muntele cel sfînt al lui Dumne
zeu ... ai fost fără prihană în căile tale, din ziua cînd ai fost făcut, pînă în 
ziua cînd s-a găsit nelegiuire în tine". 

Aceste texte, împreună cu afirmaţia Mîntuitorului: ,,Văzut-am pe Sa
tana ca pe un fulger căzînd din cer" 52), stabilesc indiscutabil o devoluţie 
parţială în mersul firesc al vieţii primei lumi. Momentul dezbinării este 
situat, după cum am văzut, înaintea apariţiei oricărei lumi 111nteri,1lr·. şi 
chiar a timpului. -

Nelegiuirea care se naşte în Satana, este deci o problemă pur spirituală. 
Completările textuale care urmează", descriu oarecum acest proces; fără a-l 
explica. ,,Ţi s-a îngfmfat inima din pricina frumuseţii tale, ţi-ai stricat în
ţelepciunea cu strălucirea ta" 53). ,,Tu ziceai în inima ta: ,.Mă voi sui în_ 
cer, îmi voi ridica scaunul de domnie mai presus de stelele lui Dumnezeu~ 
voi şedea pe muntele adunării dumnezeilor ... voi fi ca Cel Prea I nalt" 54 1. 

Păc'atul pentru care Satana se desprinde de lumină, este deci mîndria 
şi invidia. Frumuseţea pe care Dumnezeu a pus-o în luminătorii Săi, a fost 
prilej de îngîmfare pentru unii, pentru cei care nu au ştiut să-şi „păstreze' 
vrednicia" 55 ). Şi iată, lumina lor s-a întunecat, transparenta lor dispare 
şi ei părăsesc cerul. Totuşi, căderer1 lor nu c numai o devoluţie lentă, o alu
necare în întuneric. Locuri din Scriptură, ca cele indicate anterior, sau ca: 
II Petru. II, 4, arată că a urmat acestei întunecări, o intervenţie directa din 
partea Creatorului: ,,D11mnezeu nu a cruţat pe îngerii care au păcătuit, ci 
i-a aruncat în iad şi i-a dat peşterilor întunericului". Locul acesta corespun
de celui din Geneză, în care se spune: .,Dumnezeu a des·părţit lumina de 
întuneric" 56 ). In momentul cînd s-a conturat precis o întunecare a unei 
părţi din duhuri, iată mina Celui Prea Inalt, apare pentrn r1 fiice ordine şi 
a pune capăt războiului. Pentru că, după cum reese din Apocalips<1 lui Ioan 
Puterile înaintate în bine m1 luat atitudine: ,,Şi s-a fiicut război în cer: Miha
il şi îng-erii lui 8ll ponit război cu Balaurul. far Balaurul şi îngerii lui au stat 
în luptă. Dar n-au izbutit, nici nu s-a mai găsii pentru • ei loc în cer. 
~i aruncat a fost Balaurul cel mare' ... rnre se chiamă diavol şi Satan ... " "7 ). 

Prăbuşlrea definitivă a Satanei produce o linişte în lumea cerească. 
„Pentru aceasta, bucuraţi-vă ceruri şi cei ce locuiţi într-însele" 58 ). Veselie 
apare în cer fiindcă, în primul rînd, prin această luptă, îngerii buni făcuseră 

52-. Luca X, 18. 
53. Ezechiil XXVIII, 17. 
54. Isaia XIV, 13-14. 
55. Iuda 6. 
56. Geneză I, 4. 
57. A,pocalipsa XII, 7-S. 
58. Apocalipsa XII, 12. 
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dreptate lui Dumnezeu -- dacii lli se îngăduie _aceaslâ exprimare sta
bilind raporturile normale între crealudi şi Creator. ,,Această dobodre este 
o localizare definitivă a riiului în lumea angelică" 5"). 

Războiul acesta însă, nu pare să fi fost intervenţia unei aulorităţi can' 
pedepseşte pur şi simplu; arhanghelii nu au apărut atunci, ca în raiul pri
mului om, cînd izgonirea lui Adam nu implica participarea într-o lupUi 
de Ia egal la egal. Războiul cu Satana a însemnat un risc pentru cei buni, 
o angrenare a personalităţii lor în combaterea răului, într-o măsură 
care ar fi putut să-i coste viaţa. Dar ei nu şi-au „iubit viaţa lor pînă Ia 
moarte" 60), spune văzătorul Ioan în Apocalipsă, ceea ce presupune un act 

-de mare curaj, susţinut de afirmarea unei mari iubiri: ei nu şi-au iubit viaţa 
lor, dar au iubit altceva mai mult, ca să-şi fi putut pune în joc sufletul lor. 
Acesta a fost şi motivul biruinţei lor: în momentul renunţării la viaţa pro
prit•, au cîştigat biruinţa asupra răului. 

, Dar răul acesta iocalizat, circumscris de acţiunea îngerilor buni şi pe
celluit apoi de intervenţia finală a Creatorului, unde oare a găsit loc în fi
inţa străiucitorului heruvim şi de unde a putut lua naştere? Dece invidia 
s-a putut naşte în uni_i de aceeaşi natură cu alţi1 _care !Ş-;w păstrat buni? 

Ingerii sînt „Dumnezei prin îndumnezeire de Ia Dumnezeu. d;)r nu prin 
fire", spune Sf. Teodor Studitul 61 ), în acord cu ceilalţi mari Părinţi bise
riceşti. Deci în firea lor exista o posibilitate, o eventualitate de întoarcere 
spre rău. Iar Fericitul Augustin adaugă că în firea îngerilo1· a existat de la 
început o voinţă bună, cu o înclinare pozitivă; fără această voinţă buniL 
nc1tura îng-erilor n-ar fi putut fi bună_. Dar nu ei sînt creatorii voinţei bune. 
ci ei au stăruit în a se apropia de Dumnezeu şi aşa au devenit mai buni în 
voinţa lor 62 ). O cauză eficientă _a relei voinţe nu există. Ea e proprîa voinţtî 
a îngerilor potrivnici lui Dumnezeu. Ing-e,rii bun_i_ consimt la dragoştea lui 
Dumnezeu şi prin aceastc! sînt_ buai; ceilalţi refuză şi prin_ aceasta sînt răi. 
Nu ·există decît o cauză deficientă a relei voinţe şi nu una eficientă, o golire 
a propriului eu, de_ voinţa ~ea bună 63 ). ,,A căuta cauza căderii, înseamnă a 
voi să vezi tenebrele, sau să auzi tăcerea", spune fericitul Părinte al Bi
sericii 64) . • 

Aici este nodul problemei, pe care teologia ortod_oxă încearcă să o re
zohre. ,,De unde e păcatul? - se întreabă Teofan Zăvorîtul -. Originea lui 
e surprinzătoare şi în diavol şi în om ... pentru că el, deşi cunoaşte cele plă
cute ale lui Dumnezeu, alege cele neplăcute Lui. Astfel e fiinţa libertăţii. 

Fiinţa liberă este principiul-sursă al faptelor despre care nu putem răspunde 
totdeauna, clece? Pur şi simplu pentru că vreau; ·şi vri.au, pentru că aş.1 
vreau" 65 ). 

59. S. Bulgacov, op. e:it., p. 160. 
60. Apocalipsa XII, 11. 
61. Migne, P. G. XCIX, col. 730 urm. 
62. De civitate Dei, ed. cit., C. XII, cap. IX. 
63. La fel vorbeşte Sf. Vasile cel Mare, cînd afirmă că răul este «o dispozi

ţie sufletească contrarie virtuţii, care provine dintr-o nepăsătoare părăsire a bine
lui». (Omil. I la Hexaimeron, P. G., col. 13 C. 

64. Fer. Augustin, De ch·itate Dei, cd. cit., Cartea XII. cap. VII. 
65. Teofan Episcopul, Schiţă de morală- creştină, Moscova 1891, p. 144. 
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Pentru prima dată, lib~rtatea creaturii a dat un răspuns negativ drago
stei divine. ,,Creaţia - cum spune un mare gînditor al epocii noastre -
s-a angajat pe calea izolării, a dezbinării şi a urii, în momentul cînd a vrut 
să se afirme prin ea însăşi". Ingerii au fost liberi în a-L iubi sau nu pe 
Dumnezeu. Lucifer cu cei ai lui au preferat dragostea de sine, au avut li
bertatea de a alege între sine şi Dumnezeu. Şi au ales. Dar alegînd, au ales 
moartea. Intoarcerea fiinţei creaturale asupra sinei sale, înseamnă întoar
cerea cu spatele către izvorul vieţii, către izvorîtorul propriului eu. Iubirea 
de sine, pentru îngeri, a însemnat o sinucidere ontologică, spune Bulga
cov 66). Aprecierea propriei tale persoane, a propriei tale frumuseţi, în
seamnă aprecierea unui lucru finit; iar propria-ţi frumuseţe nu va dura 
decît în -virtutea unui prim impuls, ca o şdnteie aprinsă de un motor elec
tric. Intreruperea contactului cu centrul de ehergie, înseamnă pentru crea
tură stingerea luminii, ·deci şi a frumuseţii ei creaturale_ 

In fiinta libertăţii deci, se află posibilitatea păcatului. In capitolul re
zervat vietii îngerilor, Serghie Bu)Q"acov tratează cu seriozitate si comoe-
1.enţă chestiunea libertăţii, găsind că nu acelaşi fel de libertatea l-au avut 
îngerii la începuf, şi-l au şi acum. Problema este desigur. extingibilă şi l;:i 
oameni, sub un colorit specific, în orivinta libertătii cu care se. nasc toti. 
faţă de libertatea la care ajung sfinţii. Bulgacov sustine că libertatea desore 
care e vorba, se orezintă sub două asoecte: primul. fiind o liberbite crer1tu
rală. un dar; al doilea, o libertate cîştigată, un răsouns al creaturii. ,.Cea 
dintîi autodeterminare a libertătii. care zace în urma sau pe deasuora exi
stenţei noastre create, dar totodată· şi la temelia ei, e legată ele faotul că 
Dumnezeu ne crează pe noi ca pe niste fiinţe libere. nu în afară de noi, nu 
fără învoirea noastră asupra noastră înşine, nu fără acceptarea noastră 
- deşi creată - a creării. Eu-ul nostru chemat sore existentă de Dumne
zeu ca un chip al Său ... se rosteşte pentru prima dată· de buzele noastre pro
prii, de noi înşine ... " 67 ). Cu alte cuvinte, în dipa creaţiei sale, primul gest, 
mişcare, tendinţă a fiinţei. este mulţumirea, consimţirea la propria-i creaţie, 
devenirea unui ,.eu-însumi". Cu aceasta însă, actul libertăţii primordiale 
nu este epuizat; fiinţa consimte Ia propria ei viaţă, acceptarea este un act al 
propriei sale libertăţi. 

Pînă Ia acest moment - psihologic vorbind - creaturile prime au 
fost la acelaşi nivel al voinţei, libertatea lof primă a funcţionat în acelaşi 
sens în toate centrele de lumină. 

Urmează însă un al doilea aspect al libertăţii, am spune, un mod de re
flexiune a libertăţii asupra eî însăşi, o aplicare a ei spre desăvîrşirea per
soanei. Acum, ,,posibilitatea este învinsă de autoritate - spune Bulgacov
şi potenţialitatea, de realitate" 68). 

Reluînd ideea, am putea spune că în primul stadiu, libertatea creaturală 
nu este starea cea mai deplină a libertăţii: ea este posibilitatea unei libere 

66. Scara Iul Iacov, op. cit., p. 154. 
67. Ibidem, p. 152. 
68. Ibidem, p. 152. 
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alegeri, dar presupune şi ezitarea în alegerea modului de realizare a persoa
nei proprii. Poate că aci începe şi procesul cunoaşterii binelui, care va ajuta 
apoi Ia maturizarea voinţei proprii. In acest moment, Bulgacov are dreptate 
să afirme: ,,Libertatea este o posibilitate realizabilă, dar încă nerealizată, 
de a deveni tu însuţi" 69 ).~Dar de aci mai departe - credem a putea afirma 
tot despre lumea îngerească - libertatea devine o stare de conştiinţă. Mo
mentul auto-structurării existenţei pe drumul Binelui, deci procesul desăvîr
şirii, înseamnă încetul cu încetul o depăşire a posibilităţii de a greşi. Li
bertatea este mereu în funcţiune, posibilitatea alegerii - perfect garantată, 
dar posibilitatea greşelii dispare, căci sfinţenia înseamnă şi cunoaşterea 
mai adîncă a lui Dumnezeu, iar cunoaşterea mai adîncă înseamnă şi dra
g<iste mai deplină. ,,Gustaţi şi vedeţi că bun este Domnul...". După ce L-au 
gustat, îngerii cei înţelepţi au cunoscut că nu se mai pot despărţi de 
dragostea Lui. Al doilea aspect al libertăţii n-a mai funcţionat la Lu
cifer; el a fost anihilat de planurile geloziei şi orgoliului: ,, ... voi şedea pc 
muntele adunării dumnezeilor .. voi fi ca Cel Prea !nalt..." 'iu). 

După doborîrea lui Satan, îngerii buni s-au întărit încă fn virtute: ,,ei 
şi-au depăşit libertatea lor creaturală ... lăsînd-o pe unica-deplina ascultare 
1aţă de Creator. Cu vrednicie ei au realizat-o şi prin aceasta ei au ajuns 
mai sus, dincolo de libertate" 71 ). 

Iată paradoxul: Libertatea este darul suprem facut de Dumnezeu fiin
ţei, persoanei, cu scopul de a se depăşi pe sine, de a depăşi deci însăşi li
bertatea, pentru a ajunge la suprema fericire, la izvorul Jil)ertăţii însuşi. 

Am ajuns acum la încheierea lemei de faţa - care priveşte prima pe
rioadă în viaţa lumii personale, aceasta perioadă de lummă în care apare 
furtuna, întunecarea, lupta şi în sfîrşit, cataclismul: prăbuşirea Luceatăru
lui dimineţii, Fiul zorilor, cu cei ai lui, pentru ca dupa aceea, cerurile să se 
liniştească şi să cînte cintări de slava şi biruinţă. 

Desigur, întrebarea care se poate naşte: de ce a creat Dumnezeu nişte 
fiinţe despre care atotcunoaşterea Lui ştia că vor cădea, că vor rămîne nişte 

69. Scara lui~acov, op. cit., p. 152. 
·ro. De aceea i:ji prob1ema apocatastazei nu este discutabilă. Nu ne putem în

treba cu marele Origen, dacă Dumnezeu va răbda depărtarea îngerilor rai şi nu cum
va 1i va ierta Aici nu mai este vorba de iertare, căci ea nu ar fi eficace cu nimic, 
neputînd lucra în interiorul persoanei celor depărtaţi de la Bine. Reîntoarcerea c 
un act de libertate, ca şi plecarea. Pentru aceea, o acţionare directă şi expresă a lui 
Dwnnezeu pentru întoarcerea lui Lucifer, ar însemna o încălcare a libertăt ii aces
tuia - ceea ce este incompatibil cu Cel de la care porneşte libertatea şi fiinţa tu
turor creaturilor. Căci după această lege a libertăţii vom fi judecaţi (Iacob II, 12"), 
prin urmare ea este lăsată integral în administrare personală, fiind darul suprem 
al dragostei dumnezeeşti, în virtutea căruia se va cere socoteală. 

Acest adevăr face ca orice interve~ţie din partea lui Dumnezeu în acest caz 
să apară drept un act de violenţă, de silnicie la adresa persoanei, pe care Dumne
zeu însuşi a respectat-o de la început ca pe chip al Său, dlndu-i dreptul de a-L nega 
pe El însuşi, cu oricît de dezastruoase consecinţe. Reîntoarcerea nu poate fi decît 
o hotlirîre a celui care a plecat - dacii mai este capabil de un asemenea act. 

71. S. Bulgacov, op. cit., p. 100. 
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coji goale de consistenţă, care-şi vor trăi veşnic agonia?, - este o între
bare care nu caută neapărat să scruteze planurile lui Dumnezeu, să-L ispi
tească. Căci un răspuns bine venit s-a găsit şi pentru această nedumerire, 
chiar dacă el este numai una din infinitele raţiuni ale lui Dumnezeu, care 
rămîn necunoscute. Fericitul Augustin vede în planul Providenţei utilitatea 
acestor făpturi pentru procesul desăvîrşirii ulterioare a lumii create, ca 
exemplu de bine şi de rău. ,,Căci Dumnezeu n-ar fi creat un singur înger 
- spune episcopul de Hippo - un singur om a cărui cădere o prevăzuse, 
dacă nu ar fi ştiut şi în ce măsură va fi de folos celor buni, şi astfel, făcînd 
să străluceasd prin aceste antiteze, poezia seculară a ordinei veacuri
lor" 72). 

r, 

72. De clvllate Dei, Nl. cit., Curtea XT, cnp. ).;_VTf. 
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