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ARTICOLE ŞI STUDII 

DOGMA SFINTEI TREIMI 

Pr. prof. cir. ION RRIIA 

1. Importanţa doctrinei trinitare 

Credinţa în Dumnezeu - Sfînta Treime constituie învăţătura speci
fică fundamentală a revelaţiei Noului Testament şi deci şi a creştinismu
lui. Crezul niceo-constantinopolitan (381 ), care re:z.,umă tradiţia biblică, 
kerigmatică şi· liturgică a creştinătăţii ecumenice din primele secole, 
are în centrul său mărturisirea că fiinţa lui Dumnezeu, dumnezeirea cea 
una, există şi se manifestă în tref existenţe individuale ,sau persoane : 
«Cred în Dumnezeu Unul, Tatăl atotţiitorul, făcătorul cerului şi al pă
mîntului ... Cred în unul Domn Iisus Hristos ... prin care toate s-au fă
cut .... Cred în Duhul Sfînt, Domnul, de viaţă făcător ... ». Taina de ini
ţiere a Botezului se face în numele persoanelor Sfintei Treimi (cf. Matei 
28, 19), iar lecturile biblice în biserică sînt introduse prin imnul Trisa
ghion : «Sfini, Dumnezeule, Sfinte Tare, Sfinte fără de moarte, miluieş
te-ne pe noi». Orice rugăciune creştină, laudă, ritual sau slujbă liturgică 
începe şi sfîrşeşte cu invocarea Sfintei Treimi : «In numele Tatălui şi al 
Fiului şi al Sfîntului Duh» ... «Că Ţie se cuvine toată mărirea, cinstea şi 
închinăciunea, Tatălui şi Fiului şi Sfîntului Duh». Ortodoxia este cunos
cută prin aceea că a accentuat această doctrină trinita-ră despre Dum
nezeu. Creştinismul ar fi o învăţătură incompletă fără doctrina Trinităţii 
(Sinodul in Trullo (691), can. 1). 

Religie monoteistă, religie hristocentrică, creştinismul se defineşte 
deci în contextul învăţăturii despre Sfînta Treime, aceasta înţeleasă 
atît în fiinţa unică '-- ousia - sau dumnezeirea Sa, cît şi în prezenţa şi 
lucrarea Sa personală în creaţie şi în istoria umană, în «iconomi-a» Sa. 
Aceasta nu numai din cauză că Iisus Hristos Se referă continuu la voia 
Tatălui, de care este dependent ( «Dumnezeul Meu, Dumnezeul l'v1eu, 
pentru ce M-ai părăsit?» - Marcu, 15, 34) ci şi la puterea Duhului 
Sfînt, împreună cu Care lucrează în lume («Dacă nu Mă duc Eu, Min
gîietorul nu va veni la voi, dar dacă Mă duc, vi-L voi trimite» - Ioan 
16, 7). Şi, în ultimă instanţă, aceasta din cauză că Hristos însuşi afirmă 
că este «unul din Treime», ce nu Se lasă' închis într-o istorie a mîntuirii 
de tip mesianic, .cronologică : Adam, A vraam, Mois~, David, Iisus, Creş
tinismul ar fi ,în acest c.az o simplă lărgire a religiei iudaice. Or, El ini
ţiază o istorie a mîntuirii care-I aparţine, ca fiind Cuvîntul lui Dum
nezeu întrupat {Ioan 1, 14), identic cu Cuv-întul care era la început cu 
Dumnezeu-Tatăl (Ioan 1, 1). Există c perfectă redprocitate inter~1erso
nală în fiinţa lui Dumnezeu : «Eu T~-am: m;irit pe Tine» (Ioan 17, 4). 
«Acela ·(Duhul) Mă va mări pe Mine» (Ioa1;1 16; 14):, Această existenţă 
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4 STUDII TEOLOGICE 

ipostatică a lui Dumnezeu face parte din experienţa istorică a creştini
lor : «Părinte, Iţi mulţumesc că M-ai ascultat. Eu ştiam că' întotdeauna 
Mă asculţi, dar pentru mulţimea care stă împrejur am zis, ca să creadă 
că Tu M-ai trimis» (Ioan 11, 41). 

Apostolul Pavel preia această perspectivă dominantă în Evanghelia 
după Ioan, afirmînd în reptate rînduri că Iisus Hristos este «chipul lui 
Dumnezeu cel nevăzut» (Col. 1, 15), «că în El locuieşte, trupeşte, toată 
plinătatea dumnezeirii» (Col. 2, 9), că «viaţa noastră este a,scunsă· cu 
Hristos în Dumnezeu» (Col. 2, 3). Importanţa acestei accentuări constă 
în aceea că învăţătura despre persoana, religia şi misiunea lui Hristos 
(hristologia), ca şi ,cea despre m1ntuire în general (soteriologia), este 
aşezată în contextul doctrinei despre Treime (triadologia). «Este cu ne
putinţă să eredem în Hristos, dacă n-am fost învăţaţi spre mărturisirea 
în Tatăl şi în Fiul şi în Sfîntul Duh» (Sf. Ioan Damaschin, Credinţa orto
doxă, IV, 9). Numai în cadrul unei teologii trinitare, creştinismul poate 
să păstreze caracterul său hristocentric şi poate să evite tendinţa hristo
monistă : «Aşezînd pe Ji.sus Hristos în centrul concepţiei noastre teolo
gice, noi trebuie să veghem totuşi ca ~aspectul trinitar şi cel referitor la 
lntrupare, ale vieţii celei noi, să fie totdeauna ţinute împreună, într-un 
sens hristocentric şi nu hristomonistic» (Documentul ortodox Iisus 
Hristos - Viaţa lumii). · 

2. Dumnezeu-Unul. Revelaţia Sa istorică 
şi legămintele Sale în Vechiul Testament • 

« Voi sînteţi zidiţi pe temelia apostoli'lor şi profeţilor» (Efes. 2, 20). 
Aceasta înseamnă că, 1în istoria revelaţiei lui Dumnezeu, experienţa 
profeţilor, redată în Vechiul Testament, este inseparabilă de experienţa 
Apostolilor, transcrisă şi interpretată în Noul Testament. Pentru a in
troduce istoria Bisericii, a Noului Israel, chemat să transmită Evanghelia 
mîntuirii, Ştefan face un rezumat al i,storiei Vechiului Israel, popor che
mat anume să dea mărturie despre Dumnezeu la toate popoarele (cf. 
Fapte 7, 2-53). In această istorie, experienţa şi mărturia profeţilor sînt 
esenţiale (II Petru 1, 19), deoarece aceştia au auzit şi au văzut nemij
locit slava lui Dumnezeu, manifestarea Sa personală. Grigorie de Nyssa 
nu ezită să propună creştinilor, ca model de perfecţiune în sfinţenie, 
Viata lui Moise. Această experienţă este cu atît mai importantă cu cît 
ea se referă la întîlnirea lui Moise cu lngerul Domnului, adică Cuvîntul 
lui Dumnezeu, care S-a arătat lui Moise în rugul arzînd ca·re nu se mis
tuia (Ieşire 3, -2). Moise binecuvîntează pe Iosif cu «binecuvîntarea Ce
lui ce S-a arătat în rug» (Deut. · 33, 16). Autorii Noului Testament au 
primit tradiţia că Dumnezeu i-a vorbit lui Moise din rug (cf. Marcu 
12, 26; Luca, 20, 37). Moise face experienţa îngerului Domnului care i 
S-a arătat în flacăra focului unui rug pe Muntele Sinai (Fapte 7, 30 şi 
35). Prin urmare, lngerul Domnului din experienţa profeţilor este acelaşi 
cu Cuvîntul lui Dumnezeu, după Intrupare, din experienţa apostolilor. 

In Vechiul Testament, viaţa lui Dumnezeu ni s-a făcut cunoscută 
în actele Sale de comunicare şi manifestare personală (teofaniif, în eve
nimente istorice, în legămintele pe care Dumnezeu le-a încheiat cu po-
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porul evreu. El se descoperă nu numai în experienţa personală a profe
ţilor (cf. I Cor. 14, 6) : «Dumnezeu grăia cu Moise faţă către faţă, cum 
ar vorbi cineva cu prietenul său» (Ieşire 33, 11 ; cf. Fapte 7, 44), ci şi în 
istoria unui popor, prin persoane cu valoare de simbol. El este recunos
cut de o comunitate întreagă ca «Dumnezeul lui Avraam şi al lui Isaac 
şi al lui Iacov, Dumnezeul părinţilor noştri» (Fapte 3, 13), Dumnezeul lui 
Moise, Iosua, David, al lui Ştefan (Fapte 7, 44-45). David a cerut să se 
găsească un loc pentru «Dumnezeul lui Iacov», iar Solomon_ I-a zidit Lui 
templu (cf. Fapte 7, 46-47). 

Credinţa într-un singur Dumnezeu personal - monoteismul - este 
învăţătura principală care s-a descoperit în Vechiul Testament (Ieşire 
20, 2-3; Deut. 6, 4 '; Isaia 63, 10-11) şi care s-a păstrat şi în Noul Tes
tament (Marcu 12, 29; Ioan 17, 3). Monoteismul religiei iudaice, aşa cum 
este cunoscut din Vechiul Testament, se foloseşte numai de categorii 
personale, organice, atunci cînd vorbeşte de «Dumnezeul cel viu» ( cf. 
Fapte 14, 15; Daniel, 6, 21). De altfel, existenţa lui Dumnezeu, ca fiinţă 
creatoare a întregului univers şi prezentă' în creaţia Sa, este afirmată 
chiar din primul verset al Sfintei Scripturi : «La început, Dumnezeu a 
făcut cerul şi pămîntul» (Fac. 1, 1 ). Dumnezeu există prin Sine, fiind în
săşi existenţa cea adevărată şi proprie : «Eu sînt Cel ce sînt» (Ieşire 
3, 14). Firea şi suflarea întreagă există şi se menţine în existenţă, prin 
puterea şi atotprezenţa lui Dumnezeu : «Nu umplu Eu, oare, cerul şi pă
mîntul ?» (Ieremia 23, 24). De aceea, cel ce priveşte creaţia cu ochii cre
dinţei, vede tn ea urmele prezenţei lui Dumnezeu: «Cerurile spun slava 
lui Dumnezeu şi facerea mîinilor Lui o vesteşte tăria» (Ps. 18, 1-2). 

Vechiul Testament a păstrat numeroase mărturii despre prezenţa 
dătătoare de viaţă şi despre comunicarea lui Dumnezeu prin mijlocirea 
profeţi-lor, a legiuitorilor şi a conducătorilor în istoria umanităţii şi a 
poporului evreu. Toate acestea s-au scris spre «aducere aminte» de com
pasiunea continuă' a lui Dumnezeu faţă de poporul Său şi de creaţia Sa, 
dar şi pentru a anunţa în mod tainic «ieşirea» Sa, adică întruparea Sa. 

Pe vremea lui Noe, Dumnezeu a înecat pămîntul prin apă ( cf. Fac. 
6, 1-8, 22), făcînd apoi legămînt cu Noe şi urmaşii săi, al cărui semn 
este curcubeul (Fac. 9, 9-17). Prin Moise, El a eliberat poporul evreu 
din robia lui Faraon (Ieşire 12, 51). La ieşirea poporului din Egipt, se 
instituie rînduiala Paştelui, a mielului pascal, care preînchipuia Mielul 
cel ce de bunăvoie a luat asupra Sa păcate1e lumii, acceptînd să fie 
răstignit pe cruce. «Ziua aceea să fie spre pomenire şi să prăznuiţi în 
ea sărbătoarea Domnului, din neam în neam, ca aşezare veşnică să o 
prăznuiţi» (Ieşire 12, 14). 

Cel care a călăuzit pe Moise cu braţul Său puternic (Isaia 63, 12), 
dă acestuia, pe Muntele Sinai, Tablele Legii : «Atunci Domnul a zis 
către Moise : Scrie cuvintele acestea, pentru că pe aceste cuvinte Eu 
voi încheia un Legămînt cu tine şi cu IsraeL Mois0 a stătut acolo cu 
Domnul 40 ele zile şi 40 de nopţi ; nici pîine a mîncat, nici apă a băut. 
Şi el a scris pe table cuvintele Legămîntului, cele zece porunci. Iar cînd 
se pogora Moise din Muntele Sinai, avînd în mină cele două table ale 
Legii, el nu ştia că faţa sa strălucea, pentru că grăise Domnul cu el» 
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(Ieşire 34, 27-29). Dumnezeu promite să facă· un legămînt nou cu poporul 
Său: «Iată vin zilele, zice Domnul, cînd voi încheia cu Israel şi Iuda 
legămînt nou» (Ieremia 31, 31). 

In perioada Vechiului Testament, Dumnezeu S-a descoperit şi ca 
Treime de persoane, dar într-un mod indirect, deoarece aceasta este is
toria pregătirii venirii Sale personale, în Iisus Hristos. Există mărturii 
care se referă la Persoanele treimice, cum ar fi de pildă : «Să facem 
om (singular) după chipul şi asemănarea Noa,st:ră (plural)» (Fac. 1, 26). 
Este indicat de cîntarea serafimilor înaintea Domnului în templu : «Sfînt, 
Sfînt, Sfînt este Domnul Savaot, plin este tot pămîntul de mărimea Lui» 
(Isaia 6, 3; Apoc. 4, 8), cum şi de apariţia celor trei tineri, la stejarul 
lui Mamvri, cărora Avraam le-a adus daruri şi închinare (Fac. 18, 1-2). 

De asemenea, există unele referiri la Cuvîntu1 lui Dumnezeu şi la 
Duhul lui Dumnezeu, fie împreună, fie separat. De pildă: : «Cu cuvîntul 
Domnului cerurile s-au întărit şi eu duhul gurii Lui, toată puterea lor» 
(Ps. 32, 6). «Duhul lui Dumnezeu este Cel ce m-a făcut şi suflarea Celui 
atotputernic este dătătoarea vieţii mele» (Iov 33, 4)'. Despre a doua 
persoană a Sfintei Treimi, Dumnezeu însuşi, prin gura psalmistului, spu
ne : «Fiul Meu eşti Tu, Eu astăzi Te-am născut» (Ps. 2, 7; Ps. 88, 8). El 
este îngerul Domnului care a apărut. lui Moise în rugul ce nu se mistuia 
(Ieşirea 3, 2), unul din cei trei îngeri care Se arată lui Avraa.m la ste
jarul lui Mamvri (Fac. 18, 1-15)., Profetul Isaia Il numeşte «înger de 
mare sfat» (Isaia 9, 6). Aşa cum se cîntă <<Sfinte Dupinezeule», El este 
plin de tărie («Sfinte tare»). «Căci cine va fi asemenea Domnului şi cine 
se va asemăna cu Domnul între fiii lui Dumnezeu? Dumnezeu cel prea
mărit în sfatul sfinţilor, mare şi înfricoşat» (Psalmul 89, 6-8). Alţi autori 
biblici vorbesc de naşterea Sa din fecioară ( «Iată fecioara va lua în 
pîntece şi va naşte fiu şi vor chema .numele Lui, Emanuel» - Isaia 7, 14), 
care este comparată cu o «Scară, sprijinită pe pămînt, iar cu vîrful atinge 
cerul, pe care îngerii lui Dumnezeu se suiau şi se pogorau pe ea» (Face
rea, 28, 12). «Inţelepciunea şi-a zidit casă» (Pilde 9, 1) din firea omeneas
că. El este din n~amul lui David: «Voi pune pe scaunul tău de domnie 
un fiu din trupul tău» (Psalmul 131, 11) şi Se va naşte în Betleem (Mi
heia 5, 1). El este «semnul ridicat printre neamuri» (Isaia 11, 12), «piatra 
pe care n-au băgat~o în seamă ziditorii, aceasta s-a făcut în capul un
ghiului» (Psa:Jmul 117, 22). El va fi răstignit «ca să poată face judecată şi 
dreptate în mijlocul părnîntului» (I Regi 2, 9-11). David, cînd se referă 
la Cuvîntul lui Dumnezu, zice: «Pentru aceas•ta Te-a uns pe Tine Dum
nezeul Tău, cu untdelemnul bucuriei» (Ps. 44, 9). 

La începutul creaţiei, Duhul lui Dumnezu se purta deasupra apelor 
(Fac. 1, 2). Prin Duhul Sfînt tot sufletul viază şi toată creaţia îşi păs
trează existenţa (Ps. 103, 30-31 ). El este întru toate, «umple creaţia» şi 
înnoieşte totul (cf. lnţelep. 1, 7; 7, 27; 12, 1). Poporul evreu s-a răz
vrătit şi a întristat pe Duhul Sfînt (Isaia 63, 10). Dar va veni timpul cînd 
Dumnezeu va vărsa Duhul Său peste tot trupul (Ioil 3, 1), acelaşi Duh 
care sălăşluieşte în toată plinătatea Sa -în persoana lui Mesia (Isaia 
61, 1 ; Luca 4, 24). 

Pentru Sfîntul Ioan Damaschin, mă,rturiile biblice sînt irefutabile : 
~Dacă iudeul se opune acceptării Cuvîntului şi Duhului, să fie combă
tut şi să i se răspundă cu dumnezeiasca Scriptură», citind : Ps. 118, 39; 
106, 20 ; 104, 30 ; 23, 6 ; Jov 33, 4 (Credinţa ortodoxă, I, 7). 
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Inexperienţa profeţilor, Dumnezeu-Creatorul nu este separat de Crea
ţia Sa, dar nu există similaritate, de nici un fel, între fiinţa lui Dumnezeu 
necreată şi natura lumii create. În schimb, ei fac experienţa, înainte de 
întruparea istorică a Fiului lui Dumnezeu, a slavei sau înţelepciunii divine, 
care face din sfinţi «prieteni ai lui Dumnezeu şi profeţi» (Inţelep. 7, 27). In
ţelepciunea este revărsarea slavei Creatorului, strălucirea luminii veşnice, 
oglinda lucrării divine, chipul bunătăţii divine, adică energiile divine ne
create (cf. lnţelep. 7, 25-30). Duhul este Duhul lui Dumnezeu care umple 
lumea şi o înnoieşte. 

IT'eofaniile istorice, prezenţa şi lucrarea personală a Jui Dumnezeu în 
mijlocul poporului, în viaţa şi istoria oamenilor, sînt specifice scrierilor Ve
chiului Testament. «Şi n-a fost un trimis, nici un înger, ci faţa Lui i-a mîn
tuit ; din cauza iubirii Lui şi a îndurării Lui, El i-a răscumpărat, i-a ridicat 
şi i-a purtat în toată vremea de demult» (Isaia 63, 9). Existenţa fizică a 
creaţiei depinde de prezenţa Sa personală : «Dar întorcîndu-Ţi Tu faţa 
Ta, toate se vor tulbura ; lua-vei duhul Tău şi se vor zidi şi vei înnoi 
faţa pămîntului» (Ps. 103, 30-31). 

Revelaţia istorică, personală şi concretă, de care vorbeşte Vechiul 
II'estament, nu traduce fiinţa lui Dumnezeu în plinătatea ei, în natura Sa 
transcendentă şi infinită. «Eu sînt cel ce sînt» (leş. 3,, 14) : acesta este 
numele prin excelenţă al lui Dumnezeu. Dumnezeu are existenţa în Sine, 
nu are alt principiu şi alt scop. El este principiul existenţei (arche), crea
torul celor văzute şi nevăzute, prin voinţa Sa, fără ca creaţia să ţină de 
esenţa Sa. Desigur, în revelaţia Sa istorică, Dumnezeu Se descoperă ca 
Dumnezeu, dar nu pe măsura a ceea ce este El şi cum este El, ci în raport 
cu creatul. , 

Teofaniile din Vechiul Testament se concentrează în marea epifanie 
sau «condescendenţă» divină (synkatabasis), adică în întruparea perso
nală istorică a lui Dumnezeu, în viaţa umană individuală a lui Iisus Hris
tos. Întruparea dezvăluie caracterul viu, personal, epifanie al fiinţei lui 
Dumnezeu, un Dumnezeu plin de compătlmire şi iubire faţu de creaţia Sa, 
care Se «coboară» pentru a elibera şi a da o formă nouă «chipului» Său 
creat. Pentru teologia ortodoxă, deosebirea între revelaţia Vechiului Tes
tament şi cea a Noului Testament nu se exprimă prin dualitate: un Dum
nezeu transcendent în Vechiul, un Dumnezeu imanent, întrupat,· în Noul. 
Cele două versante ale istoriei mîntuirii sînt : acelaşi Dumnezeu revelat 
în timpul (veacurile) întrupării şi în timpul (veacurile) îndumnezeirii. In 
felul acesta se păstrează o coerenţă între orientarea mesianica şi cea 
ontologică (care se referă nu numai la modul de a fi, ci la fiinţa însăşi 
a lui Dumnezeu sau a omului) a istoriei mîntuirii. 

3. Sfînta Treime în Noul Testament 

ln Noul Testament, Dumnezeu Se arată în persoana Fiului Său, per
soana istorică a lui Iisus Hristos. Graţie Cuvîntului întrupat ni s-a reve
lat taina voii lui Dumnezeu ascunsă înainte de toate veacurile (Efes. 1 
9 ; Efes. 1, 25). Aceasta este marea revelaţie a întrupării : «Să nu se tul
bure inima voastră : Credeţi în Dumnezeu, credeţi şi în Mine» (Ioan 14, 1). 
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8 STUDII TEOLOGICE 

Pe de o parte, în Noul Testament, teismul din Vechiul Testament 
este afirmat şi dezvoltat. «Există un singur Dumnezeu» (Fapte 3, 30), «Un 
Dumnezeu şi Tatăl tuturor, Care este peste toate şi prin toate şi în toate» 
(Efes. 4, 6). Dumnezeu pe care-L adoră creştinii, adică «Părintele Dom
nului nostru Iisus Hristos» (Efes. 3, 14), «Dumnezeu şi Tatăl Do~mului 
nostru Iisus Hristos» (II Cor. 1, 3) nu este «alt» Dumnezeu, ci Dumnezeul 
lui Avraam şi al lui Isaac şi al lui Iacov, Dumnezeul părinţilor lui Moise 
şi ai poporului evreu (cf. Fapte 3, 13 ; 7, 32 ; cf. leş. 3, 6). 

Pe de altă parte, Noul Testament arată că Dumnezeul unic şi veş
nic, prin persoana Fiului Său, intră în istorie întrupîndu-Se în Iisus Hris
tos. Iisus Hristos nu este un trimis sau un profet, ci Fiul însuşi ; de aceea 
El ne spune ceea ce este Dumnezeu însuşi în fiinţa Sa şi ne dă ceea ce El 
posedă prin natura Sa. Noul Testament păstrează mărturii importante 
despre manifestarea istorică a Persoanelor treimice. De pildă, la botezul 
lui iisus în Iordan de către Ioan profetul, care dă mărturia următoare : 
«Am văzut Duhul coborîndu-Se din cer ca un porumbel şi a rămas peste 
El» ... «Şi eu am văzut şi am mărturisit că Acesta este Fiul lui Dur:.mezeu» 
(Ioan 1, 32-34). Toate cele trei Persoane sînt prezente-: Tatăl, care întă
reşte prin glasul Său din cer că : «Acesta este Fiul Meu cel iubit, întru 
care am binevoit» ; Duhul Sfînt, care, în chip de porumbel, Se pogoară 
peste Iisus ; Fiul, care, deşi fără de păcat, primeşte să fie botezat de Ioan 
«ca să se împlinească toată dreptatea» (cf. Matei 3, 16-17). · 

La schimbarea la Faţă, în prezenţa lui Petru, Iacov şi Ioan, Iisus vor
bind cu Moise şi Ilie, «iată un nor luminos i-a umbrit pe ei şi iatii glas 
din nor zicea : Acesta este Fiul Meu cel iubit întru Care am binevoit. Pe 
acesta să-L ascultaţi» (Matei 17, 5). La Cincizecime, apostolii îşi amintesc 
de porunca lui Iisus dată după înviere, aceea de a se aduna la Ierusalim 
ca să primească făgăduinţa Tatălui, adică puterea Duhului Sfînt, ca semn 
al împărăţiei lui Dumnezeu : «În timpul unei mese, le-a poruncit să nu 
se depărteze de Ierusalim, ci să aştepte făgăduinţa Tatălui, aceea, a zis 
El, care aţi auzit-o de la Mine : că Ioan a botezat. cu apă, iar voi veţi fi 
botezaţi cu Duhul Sfînt, nu mult după aceste zile. Căci veţi lua putere, 
venind Duhul Sfînt peste voi şi Imi veţi fi Mie martori în Ierusalim, in 
toată Iudeea şi Samaria şi pînă la marginea pămîntului» (Fapte 1, 4-5, 8). 

in acelaşi context se aşază şi mărturia Diaconului Ştefan : «Iar Şte
fan fiind plin de Duh Sfînt şi privind la cer, a văzut slava lui Dumnezeu 
şi pe Iisus stînd de-a dreapta lui Dumnezeu. Şi a zis : lată, văd cerurile 
deschise şi pe Fiul Omului stînd de-a dreapta lui Dumnezeu» (Fapte 7, 
55-56). Apostolul Petru rezumă predica sa din ziua Cincizecimii despre 
Iisus, astfel : «Dumnezeu a înviat pe acest Iisus, căruia noi toţi sîntem 
martori. Deci, înălţîndu-Se prin dreapta lui Dumnezeu şi primind de la 
Tatăl făgăduinţa Duhului Sfînt, El l-a revărsat pe acesta, cum vedeţi 
şi auziţi voi» (Fapte 2, 32-33). · 

Ceea ce este propriu Noului Testament este revelaţia Fiului întrupat 
despre Tatăl şi Duhul Sfînt, de care este nedespărţit, precum şi expe
rienţa celor ce au cunoscut personal pe Iisus Hristos şi au primit direct 
puterea Duhului Sfînt. Evangheliile au păstrat numeroase texte în care 
se vorbeşte despre cele trei Persoane ale fiinţei lui Dumnezeu, fie la un 
loc, fie în mod deosebit. Inainte de înălţarea Sa, Iisus porunceşte aposto-
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lilor Săi : «Mergeţi, deci, faceţi ucenici din toate neamurile, botezîndu-i 
în numele Tatălui şi al Fiului şi al Duhului Sfînt» (Matei 28, 19). Acesta 
este textul citat cel mai adesea de ortodocşi, în controversă cu cei ce ne
gau identitatea fiinţei lui Dumnezeu în cele trei Persoane, deoarece tex
tul biblic devenise formula sacramentală a botezului. Iisus Se prezintă şi 
lucrează ca Fiul' lui Dumnezeu, referindu-Se totdeauna la celelalte Per
soane: «Pe Dumnezeu nimeni nu L-a văzut vreodată. Fiul Cel Unul-Năs-

. cut, Care este în sînul Tatălui, Acela L-a făcut cunoscut» (Ioan 1, 18). 
«Precum M-a trimis pe Mine Tatăl, vă trimit şi Eu :pe voi. Şi zicînd 
aceasta, a suflat asupra lor şi a zis : Primiţi Duh Sfînt» (Ioan 20, 21-22). 
Sau : «Iar cînd va veni Mîngîietorul, pe Care Eu Il voi trimite vouă de la 
:fatăl, Duhul Adevărului, care de la Tatăl purcede, Acela va mărturisi 
despre Mine» (Ioan 15, 26). 

Sfîntul Ioan recurge la noţiuni filosofice despre existenţa Logosului 
în comuniunea lui Dumnezeu : «La început era Cuvîntul şi Cuvîntul era 
la Dumnezeu şi Dumnezeu era Cuvîntul» ... «Şi Cuvîntur (Logos) S-a făcut 
trup (sarx) şi S-a sălăşluit între noi şi am văzut slava (doxa) Lui, slavă 
ca a Unuia-Născut (monogenous) din Tatăl (patros), plin de har ..şi de 
adevăr» (Ioan 1, 14). Dar faţă de străini Iisus evita o mărturisire directă. 

Tradus fo fata sinedriului arhiereilor si bătrînilor din Ierusalim, Iisus 
tăcea. Arhiereul i-a zis atunci : «Te jur p~ Dumnezeul cel viu, să ne spui 
nouă dacă eşti Tu Hristosul, Fiul lui Dumnezeu. Iisus i-a răspuns : Tu 
ai zis» (Matei 26, 63b-64a). 

în scrierile ApostoliloF, credinţa în Dunmezeu-Sfînta Treime este, 
de asemenea, mărturisită în mod clar. Creştinii sînt binecuvîntaţi şi sa
lutaţi in numele Treimii : «Harul Domnului nostru Iisus Hristos şi dra
gostea lui Dumnezeu-Tatăl şi împărtăşirea Duhului Sfînt să fie cu voi 
cu toţi» (II Cor. 13, 13). «Har vouă şi pace de la Dumnezeu Tatăl nostru şi 
de la Domnul Iisus Hristos» (II Cor. 1, 2). Credinţa în Treime face parte 
din crezul creştin : «Iţi poruncesc înaintea lui Dumnezeu, Cel ce aduce 
toate la viaţă, şi înaintea wi Iisus Hristos, Cel ce în faţa lui Ponţiu Filat 
a mărturisit mărturia cea bună» (I Tim. 6, ] 3). «Noi am \Tăzut şi mi'irtu
risim că Tatăl a trimis pe Fiul, Mîntuitor al lumii» (I Ioan 4, 14). Cine 
crede în Dumnezeu, crede în Fiul Său, pe Care L-a trimis în lume, ca 
prin El lumea să aibă viaţă. «Cine mărturiseşte că Iisus este Fiul lui Dum
nezeu, Dumnezeu rămîne în el şi el în Dumnezeu» (I Ioan 4, 15). «Cine 
este cel ce biruieste lumea dacă nu cel ce crede că Iisus este Fiul lui 
Dumnezeu. Acesta· este Cel care a venit prin apă şi prin sînge, Iisus Hris
tos, nu numai prin apă, ci prin apă şi sînge ; şi Duhul este Cel care dă 
mărturie, pentru că Duhul este adevărul. Căci sînt Trei care mărturisesc 
în cer : Tatăl, Cuvîntul şi Duhul Sfînt, şi aceşti trei Una sînt» (I Ioan 
5, 5-7). 

Despre Iisus Hristos, Apostolui Pavel afirmă că este «chipul lui Dum
nezeu nevăzut» (Col. 1, 15), că toate s-au fă~ut prin El şi pentru El, El 
fiind mai înainte de toate şi toate sînt menţinute în existenţă prin El (cf. 
Col. 1, 16-17). Fiul este revelaţia deplină şi finală (Rom. 8, 32) a tainei 
lui Dumnezeu (Col. 1, 27) .. 

Despre Duhul Sfînt ca prezenţă personală a lui Dumnezeu există 
multe mărturii biblice. El inspiră pe scriitorii biblici : «Trebuia să sc im-
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plinească Scriptura aceasta pe care Duhul Sfînt, prin gura lui David, a 
spus-o dinainte despre Iuda» (Fapte 1, 16). Duhul împarte darurile îm
părăţiei celor prezenţi la Cincizecime : «S-au umplut toţi de Duhul Sfînt 
şi au început să vorbească în alte limbi, precum Duhul le dădea să gră
iască» (Fapte 2, 4). Petru întrebă pe Anania : «Anania, de ce satana a 
umplut inima ta, ca să minţi Duhului Sfînt şi să doseşti o parte din pre
ţul ţarinei ? ... Nu ai :minţit oamenilor, ci lui Dumnezu» (cf. Fapte 5, 3 şi 
4). Duhul este cel care asistă colegiul apostolilor şi presbiterilor cînd 
aceştia angajează Biserica într-o doctrină de credinţă : «Duhul Sfînt şi 
noi am hotărît să nu vi se pună nici o greutate în plus în afară de cele 
ce sînt necesare» (Fapte 15, 28). 

Prin urmare, în Noul Legămînt realizat prin întruparea Fiului, s-a 
desfiinţat separarea între fiinţa lui Dumnezeu şi energiile Sale divine. 
De la experienţa istorică, teofanică, a lui Dumnezeu s-a trecut la comu
niunea orţtologică cu energiile Sale. Profeţii au dat mărturie despre pre
zenţa şi lucrarea lui Dumnezeu ; Apostolii comunică energiile divine 
ce iradiază din umanitatea lui Iisus Hristos-: «Din aceasta cunoaştem că 
rămînem în El şi El întru noi, fiindcă ne-a dat din Duh_ul Său» (I Ioan 
4, 13). 

4. Semnificaţia religiilor monoteiste 
pentru creştinism 

Creştinismul nu este singura religie teistă, care se referă la existenţa 
unui singur Dumnezeu, principiu creator, revelator, proniator, pe baza 
unor revelaţii divine păstrate în scrieri sacre. Există religii, cr~dinţe şi 
sisteme religioase care au în centrul lor credinţa într-o realitate divină 
transcendentă, absolută, cu caracter personal sau impersonal, căreia. i -se 
atribuie diverse nume sau personificări, realitate ce poate fi cunoscută 
pe multiple căi. Această realitate divină ultimă, transcendentă şi ima
nentă în acelaşi timp, poate fi numită şi invocată ca Iahve-Domnul Sa
vaot (iudaism), ca Alah - islamism, ca zeitate întreită : Osiris, Isis, Horus 
(religia· egiptenilor); ca divinitate compusă : Brahma, Vishnu şi Shiva (re
ligia Trimurti, a indienilor), ca principiu universal care guvernează în
trea6a ordine creată şi umanitatea (religiile asiatice orientale), ca prin
cipiu al armoniei cosmice (budism), ca legea sau Calea supremă (taoism), 
ca prezenţă a divinului în natură (Shinto) etc. Aceste religii şi sisteme 
religioase au propriile lor cărţi sacre : Vechiul Testament - iudaism, 
Qur'an - islamism, Tao-te-kiI).g - cartea lui Laotze - taoism. 

Creştinismul are carncterul său propriu, atît în ce priveşte conţi
mitul revelaţiei divine, cît şi perspectiva religioasă asupra realităţii, fi
zice, istorice, umane. Acest caracter nu poate fi invocat nici pentru a 
motiva un antagonism contra celorlalte religii, nici pentru a propune un 
sincretism teologic artifical. Dat fiind pluralismul religios, o comparaţie 
globală a creştinismului cu celelalte religii nu este concludentă. Legătura 
creştinismului cu religia iudaică şi cu Scripturile ei - Tora - merită o 
metodă particulară de comparaţie, care să ţină seama atît de căile de 
auto-revelaţie a lui Dumnezeu, cît şi de conţinutul cunoaşterii Acestuia, 
în ambele religii. Sînt ele două versante ale aceleiaşi revelaţii : Dumne
zeu transcendent în Vechiul Testament, Dumnezeu întni.pat în Noul 
:festament ? 
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Să notăm cîteva din elementele proprii creştinismului : 

a. Revelaţia divină personală în istorie., Dumnezeu însuşi Se reve
lează în persoana istorică a lui Iisus Hristos. Cunoaşterea lui Dumnezeu e 
bazată pe actele Sale revelatoare în istorie, pe experienţa personală a 
acestor acte. În aceste acte revelatocţre, Dumnezeu ne-a dat din Duhul 
Său (I Ioan 4, 13), adică descoperă ~i dăruieşte cunoaşterea despre ceea 
ce este El însuşi. Dumnezeu revelează numai pe Dumnezeu, Iisus Hristos 
nu este un profet sau un mesager. Pentru celelalte religii «revelate», 
Dumnezeu vorbeşte prin profeţi, trimite mesajul Său printr-un «instru
ment», într-un anumit spaţiu şi timp. In creştinism, Vechiul Adam a ofe
rit lui Iisus Hristos umanitatea sa; la rîndul său, Noul Adam S-a dat pe 
Sine 'şi S-a făcut cunoscut ceea ce El este prin natură. Revelaţia se face 
într-un limbaj uman, după condiţiile care sînt date celor ce au făcut 
e·xperienţa actelor revelatoare. 

b. Dogma întrupării. Dumnezeu este o fiinţă în trei persoane, din 
care una Se întrupează, ia trup uman, istoric, pe care-l transfigurează. 
In centrul creştinismului stă credinţa că Iisus Hristos este Fiul lui Dum
nezeu (cf. I Ioan 2, 22 ; 3, 23 ; 4, 15 ; cf. Matei 16, 16), trimis de Tatăl 
ca «mîntuitor al lumii» (cosmos) (I Ioan 4, 14). Întruparea nu este nici 
degradare, nici înfrîngere a lui Dumnezeu. Celelalte principale religii 
monoteiste (iudaismul şi islamismul) socotesc că întruparea, ca şi Pătimirea 
pe cruce ar fi incompatibile cu puterea lui Dumnezeu; ele ar denota un 
eşec al profetului şi deci o în.frîngere a lui Dumnezeu. Cel răstignit nu ar 
fi Fiul lui Dumnezeu, ci un altul care a luat asemănarea fizică a lui Me
sia. Crucea ar fi o invenţie a imaginaţiei religioase. Or, pentru creştin, 
întruparea nu este un act de idolatrie sau de decădere a lui Dumnezeu, ci 
un act de manifestare (phania) a lui Dumnezeu prin Fiul întrupat, în 
Duhul Sfînt. 

c. Misterul lui Dumnezeu cel întreit. Dumnezeu Se revelează ca treime 
de persoane, deoarece în constituţia şi fiinţa Sa este un Dumnezeu perso
nal. El nu este un Deus ex machina, ci o personalitate în realitatea Sa fiin
ţială, şi de aceea este posibilă experienţa Sa în prezenţa şi în actele Sale 
revelatoare din istoria umană. Cele mai -multe religii orientale au accen
tuat dimensiunea de mit a lui Dumnezeu, deoare~e pentru ele absolutul 
este o transcendenţă împinsă la extrem, încît îşi pierde caracterul perso
nal. De unde, o teologie prea «negativă» şi simbolică, o mentalitate reli
gioasă care se exprimă numai în paradoxuri şi mituri (la extrema cealaltă 
stă mentalitatea prea raţionalistă). · 

Problema est~ cum se tratează teologic aceste religii şi sisteme re
ligioase care dau lui Dumnezeu diverse nume şi îi atribuie multiple sen
suri ? Ce sugerează aceste religii, în special cărţile lor sacre, pentru in
terpretarea creştină a lui Dumnezeu, pentru sensul creştin al mîntuirii, 
pentru teologia creştină? Cum se tratează «teologic» aceste revelaţii? Cum 
se tratează istoria unică a lui Hristos în istoria mîntuirii propusă de aceste 

- religii? , 
Astăzi se încearcă, depăşindu-se mentalitatea abordărilor negative a 

celorlalte religii, o evaluare «teologică» a concepţiei despre Dumnezeu şi 
despre realitatea divină ultimă, aşa cum acestea sînt exprimate în cărţile 
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sacre, în riturile şi spiritualitatea altor religii. Aceste religii teiste şi uni
versaliste (iudaism, islamism, hinduism, budism, religiile africane etc.) nu 
numai că nu pun la îndoială existenţa unui Dumnezeu transcendent - ul
tima realitate care transcende fiinţa fără nume - ci şi-au formulat pro
pria lor teologie, sub formă de definiţii metafizice şi explicaţii ale fiinţei 
ultime, precum şi o spiritualitate care e bazată pe experienţa lui Dumne
zeu ca uitimul, sau Altul. Din nou, ce sugerează «revelaţiile» şi experien
ţele acestor religii pentru modul creştin de a vorbi de transcendenţa lui 
Dumnezeu ? Ce valoare teologică are experienţa religioasă a credincioşi
lor altor religii ? ln ce măsură c:0ncepţia despre semina Verbi - seminţe 
ale adevărului care sînt răspîndite de Duhul Siînt în afara limitelor vizi
bile ale Bisericii - conduce la recunoaşterea unor intuiţii profunde şi 

- valori autentice ÎH celelalte religii ? 
Aceste religii şi sisteme religioase au fost determinate de anu mite 

experienţe sociologice şi istorice, de factori culturali şi necesităţi de ordin 
psihologic ; în acelaşi timp ele influenţează practici şi rituri de «mîntuire,,, 
acţiuni sociale şi poziţii politice, unele detrimentale pentru individ şi pen
tru comunitate (de pildă, influenţa hinduismului, vechi şi modern, asupra 
rolului femeii în societate, rolul religiei în organizarea politică şi economică 
a societăţii japoneze, filosofia teocraţiei şi monarhiei în statele religioase 
etc.). Pentru credinţa religioasă, istoria ~ste un mediu al prezenţei şi ac
ţiunii lui Dumnezeu. ln felul acesta, creştinismul poate colabora cu aceste 
religii în multe domenii practice sociale : dreptatea, pacea, libertatea. 

ln fine, istoria misiunilor creştine cunoaşte un capitol negativ în ce 
priveşte metodele de «convertire» a păgînilor. Astăzi aceste metode sint 
respinse. Problema indigenizării, a «inculturalizării» Evangheliei, prin fo
losirea elementelor pozitive din cultura celor ce primesc Evanghelia, ră
mîne mereu necesară. Pavel n-a ezitat să predice intelectualilor din Atena 
- care venerau un «Dumnezeu necunoscut» -, că, ei creştinii adoră un 
Dumnezeu care este inima întregului univers. «ln El noi trăim şi ne miş
căm şi sîntem» (Fapte 17, 28a), Creştinismul apostolic şi patristic s-a aco
modat în contextul mentalităţii ebraice din Palestina, al iudaismului ele
nistic (teologa eliberării din America Latină se referă la aspecte specifice 
ale tradiţiei iudaice din Vechiul Testament, cum ar fi Exodul) şi lumea 
greco-romană. Teologia şi exegeza creştină au fost determinate de timp 
şi loc, de contextul cultural şi situaţia istorică a celor ce au făcut experienţa 
lui Dumnezeu în întîlnirea cu Hristos. 

Fireşte, există diferite concepţii şi idei false despre fiinţa lui Dumne
zeu în multe credinţe şi speculaţii zis religioase. Vechiul şi Noul Testa
ment se ridică viguros împotriva politeismului şi idolatriei (Deut. 5, 7-9 ; 
Fapte 7, 41-43). 

5. Sfînta Treime - ca articol de credinţă 

«Teologie» şi «iconomie». 

ln secolul al XIV-lea Grigorie Sinaitul (1255-1346) spune că : «De
finiţia dreptei credinţe este a vedea şi a cunoaşte întru curăţie cele două 
dogme ale credinţei, adică Treimea şi doimea ; Treimea a o privi şi a o 
cunoaşte în chip neamestecat şi netăiat, în unitate ; iar doimea firilor lui 
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Hristos, într-un ipostas, a o mărturisi şi a şti pe un singur Fiu şi înainte de 
întrupare şi după întrupare, dar după întrupare slăvit în chip neamestecat 
în două firi şi în două voinţe, dumnezeiască şi omenească» (Capete despre 
dogme, 26, în Filoc. rom., vol. 7, p. 100). întreaga dogmatică ortodoxă se 
concentrează astfel în două mari capitole : dogmele Sfintei Treimi (tria
dologia), adică pluralul ipostaselor şi singularul firii dumnezeirii ; dog
mele iconomiei în trup a unuia din Treime (hristologia), adică singula
rul persoanei şi pluralul firilor. 

Intr-adevăr, începînd cu secolul al IV-lea, dogmatica ortodoxă face 
o distincţie între theo-logia, adică învăţătura despre existenţa în sine a 
lui Dumnezeu-Sfînta Treime, despre fiinţa sau dumnezeirea comună ce
lor trei persoane şi relaţiile lor ipostatice intratreimice şi ikonomia, adică 
învăţătura despre Revelaţia şi opera Sa personală în istorie, despre Intru
parea şi Răscumpărarea operate de Dumnezeu, prin persoana Cuvîntu
lui întrupat şi în puterea Duhului Sfînt. 

Această distincţie este menţionată de numeroşi părinţi şi scriitori bi
sericeşti. Unii se ocupă pe larg cu teologia, ca doctrină despre Sfînta Trei
me, ca Eusebiu de Cezareea, care a scris în 337 o lucrare despre Teologia 
bisericească, în care atribuie Sfîntului Ioan Evanghelistul supranumele de 
«teologul» (I, XX ; II, XIII, şi în Istoria bisericească, I, 1, 7 ; 11, prolog) ; 
Dionisie Areopagitul, autorul tratatului Despre Teologia mistică, în care· 
face deosebire între teologia simbolică, mistică şi teologia filosofică, de
monstrativă ; Vasile cel Mare (Omilie la Psalmi, 28, P.G. 29, 284-C), sau 
Grigorie de Nazianz (Cuvîntarea 34, 15, în P.G. 36, 253-C). Alţii se ocupă 
cu precădere de iconomia ca doctrină despre întrupare şi mîntuire, care 
sînt inseparabile de creaţie, aceştia fjind : Justin Martirul (Dialogul, 87, 
5, în P.G. 6, 648-C) ; Grigorie de Nazianz (Cuvîntarea 28, 3, in P.G. 36, 
29-B). Iar alţii se referă în mod explicit la ambele : Eusebiu (Istoria bise
ricească, 1, 1, 7, în P.G. 20, 52-B) ; Teodoret (Istoria bisericească, 2, 31, 
8, în P.G. 3, 909); Socrate (Istoria bisericească, 7, 32, 3, în P.G. 67, 808-D); 
Vasile cel Mare (Despre Duhul Sfînt, 12, în P.G. 32, 85-A); Grigorie de 
Nazianz (Cuvîntarea 23, 6, în P.G. 35, 1157-A). Maxim Mărturisitorul com
pară teologia şi iconomia cu smirna şi giulgiul (Pyrrus, în P.G. 91, 348-C; 
cf. Teodoret, Cant. 3, 6, în P.G. 2, 83), iar Produ găseşte prefigurarea lor 
în purpura şi visonul (Pilde 31, 22), din care este făcută haina femeii vir
tuoase, simbolul Bisericii (P.G. 87, 1540-D). Aplicată la hristologie, teologia 
se referă la dumnezeirea lui Hristos, pe cînd iconomia, la umanitatea 
Acestuia (cf. Maxim, Ambigua, cap. 139, trad. rom., p. 322). 

Astfel, teologia - Treimea în transcendenţa ei divină -, şi iconomia 
- Treimea în imanenţa ei istorică -, constituie pentru gîndirea patris
tică cele două versante ale dogmaticii ortodoxe, iar această distincţie are 
nu numai o valoare sistematică, speculativă, ci corespunde istoriei mîntui
rii. Adică, Theologia - cunoaşterea lui Dumnezeu în Sinea Sa este posi
bilă din cauza iconomiei, a revelaţiei şi lucrării Sale personale prin Cu
vîntul şi în Duhul Sfînt, ca istorie a mîntuirii realizată prin misiunea po
porului Israel şi a Bisericii. 
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Formularea dogmatică de către Sinoadele ecumenice 
din 325 şi 381 

Necesitatea acestei formulări s-a ivit o dată cu trecerea de la o in
terpretare monoteistă a fiinţei lui Dumnezeu, de tipul Vechiului Testament,.. 
care insista asupra unităţii dumnezeirii, la o interpretare trinitară, de 
tipul Evangheliilor, care readuce în prfm plan persoanele în care subzistă 
dumnezeirea. Cea dintîi menţiune despre aceasta se află sub forma unui 
crez : «Căci deşi sînt unii numiţi dumnezei, fie în cer, fie pe pămînt, -
precum şi sînt dumnezei mulţi şi domni mulţi -, totuşi pentru noi este 
un singur Dumnezeu, Tatăl, din Care sînt toate şi noi întru El, şi un sin
gur Domn, Iisus Hristos, prin Care sînt toate, şi noi, prin El» (I Cor. 8, 5-6). 

Această trecere de la concepţia monoteistă la învăţătura despre tria
da ipostatică n-a fost uşoară. Chiar pentru scriitorii bisericeşti din primele 
secole există ezitări. După Iustin (t 163), Cuvîntul este «celălalt Dumne
zeu», care S-a arătat lui Avraam (Fac. 18, _ l-3), «alt Dumnezeu», în afară 
de Creatorul tuturor (Dialogul cu iudeul Trifon, cap. LVI). Clement Ale
xandrinul (150-211) spune că diferenţa dintre Tatăl şi Fiul poate fi com
parată cu cea dintre nevăzut şi văzut. Toţi scriitorii bisericeşti din această 
perioadă, în special apologeţii, constată că- la originea acestor ezitări şi 
dispute în legătură cu dogma trinitară se află, în primul rînd, tendinţele 
monoteiste de tip iu_daizant (un fel de monarhianism reducţionist), iar în 
al doilea rînd ar fi politeismul helenistic, ambele neavînd curajul să ac
cepte nici întruparea personală în istorie a lui Dumnezeu, pe Dumnezeu
Emanuel, nici manifestarea (epiphania) lui Iisus Hristos la timpul fixat (cf. 
I Tim. 6, 14-15). . 

Este adevărat că învăţătura despre Dumnezeu cel unic în fiinţă şi în
treit în persoane s-a închegat destul de timpuriu şi apare în simbolurile 
de credinţă din secolul al II-lea (Teofil al Antiohiei). Totuşi, neclarităţi 
şi neînţelegeri în ce priveşte identitatea, natura şi unitatea persoanelor 
Sfintei Treimi au continuat să existe, ceea ce a determinat Biserica să 
angajeze autoritatea sa învăţătorească în formularea unor articole de cre
dinţă. Prima etapă a fost Sinodul ecumenic de la Niceea în 325, cînd s-a 
redactat prima parte a Crezului ortodox, inclusiv propoziţia: «Şi în Du
hul Sfint». De abia în 381, la al doilea Sinod ecumenic, ţinut la Constan-

,tinopol, Biserica a reuşit să afirme clar că «Dumnezeu cel viu, unic în 
fiinţă şi întreit în Persoane» este articolul de credinţă fundamental al 
creştinismului. 

De atunci, Biserica _Ortodoxă nu a încetat să afirme că orice theo-lo
gie este trinitară, că principiul trinitar este cheia de înţelegere a fiinţei 
lui Dumnezeu, a fiinţei Bisericii, a misterului persoanei. Dumnezeu este 
treime de persoane, nu separate ci unite, treime în unime, unime întreit_ 
numărată : unime după fiinţă, treime după ipostasuri. Dumnezeire unică 
şi veşnică în Dumnezeu Tatăl şi în Dumnezeu Fiul şi în Dumnezeu Sfîn
tul Duh, dar nu trei dumnezei. Acestea sînt contribuţii unice ale tradiţiei 
răsăritene în istoria doctrinei creştine, Ea a adoptat această perspectivă 
trinitară nu numai faţă ·de iudaism, cu monoteismul lui, ci şi faţă de filo
sofia neoplatonismului, pentru care Unul era un concept metafizic fun-
damental. · 
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«Dogma de la Niceea» : 
Fiul de-o-fiinţă (homoousios) şi co-etern cu Tatăl 

Convocat la cererea împăratului Constantin cel Mare (t 337), la Ni
ceea, Bythinia, în 325, în timpul papei Silvestru I, cel dintîi Sinod ecume
nic a discutat problema naturii divine sau dumnezeirii Fiului, problemă 
ridicată de Arie, un preot din Alexandria. Arie susţinea că Cuvîntul este, 
după natură, radical diferit de Tatăl şi subordonat Acestuia. Tatăl şi Fiul 
au două naturi diferite şi separate. Tatăl este veşnic, nu are început şi este 
necreat, pe cînd Fiul are un început, fiind creat, mai tîrziu, de Tatăl din 
ceea ce nu există, din nefiinţă. Tatăl a existat înainte de Fiul. Arie recurge 
la tot felul de speculaţii raţionaliste, zicînd de pildă că dacă Fiul ar fi 
fără început, atunci ar fi fratele Tatălui, nu Fiul Acestuia. Desigur, Fiul 
este o creatură specială, nu Dumnezeu în sens strict fiinţial, fiind pri
mul nJscut dintre creaturi. «Unul-Născut» înseamnă pentru Arie unul 
creat direct ca fiu de Dumnezeu, iar «Dumnezeu din Dumnezeu» are sen
sul de creat Dumnezeu de Dumnezeu. Prin urmare, Cuvîntul este Fiu şi 
Domn şi chiar Dumnezeu nu în mod necesar şi substanţial, ~i pentru că 
Dumnezeu-Tatăl a voit să-L facă aşa. -

Pentru cei ce puneau un accent deosebit pe argumentul soteriologic 
al dumnezeirii lui Iisus Hristos, ca şi al întrupării lui Dumnezeu, ca de 
pildă Sfîntul Atanasie (293-373), care a participat la Niceea şi a combă
tut arianismul, a spune că Mîntuitorul este o creatură înseamnă o absurdi
tate. Episcopul Alexandru al Alexandriei condamnă fără ezitare opiniile 
lui Arie. Depus din preoţie, Arie se adresează lui Eusebiu de Nicomidia, 
care va deveni partizanul şi sprijinitorul acestuia. Intr-adevăr, la sinod 
se organizează două grupuri oponente : unul condus de Eusebiu de Nico
midia, care a prezentat o versiune extremă a arianismului («Fiul este o 
creatură») ; altul condus de Alexandru de A_lexandria, care · susţinea că 
Fiul este unul cu Tatăl după fiinţă şi eternitatea Sa. 

Sinodul din Niceea condamnă arianismul, fără echivoc. Sinodul afir
mă că Iisus Hristos este însuşi Fiul lui Dumnezeu, născut din eternitate 
din persoana Tatălui, născut nu creat, Dumnezeu prin fiinţa Sa identică 
cu a Tatălui. Pentru a defini unitatea de esenţă - dumnezeirea şi co-eter
nitatea Cuvîntului întrupat cu Tatăl - sinodul foloseşte termenul teologic 
homoousios, de-o-fiinţă, consubstanţial, în sensul că există o unire esen
ţială absolută între Tatăl şi Fiul întrupat. Fiul întrupat e Dumnezeu prin 
fiinţa Sa, identică cu a Tatălui, de c&re difera numai în personalitatea 
Sa. Arienii se opun acestui termen spunînd că nu se află în Biblie. Ter
menul fusese respins de un sinod din Antiohia în 268, pe motivul că sugera 
o erezie. De altfel, în deceniile următoare, interpretările diferite cu pri
vire la homoousios vor da naştere la tot atîtea versiuni ale arianismului. 
De fapt, chiar la sinod, unii ca Eustatius al Antiohiei şi Marcelus de An
cira, deşi oponenţi ai lui Arie şi Origen, cît priveşte subordinaţianismul 
acestora, şi fără să nege dumnezeirea după fiinţă a Fiului, sînt totuşi con
tra lui homoousios, deoarece ar sugera o unitate a lui Dumnezeu în care 
nu poate să existe cele trei persoan~ ale Treimii. Ei susţin că Dumnezeu 
este unul, dar se face cunoscut în trei moduri de acţiune sau stări de re
velaţie, deci o trinitate pentru scopul revelaţiei (această tendinţă este de-
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numită modalism sau sabelianism). Sinodul condamnă arianismul, dar nu 
se referă la această interpretare. Sinodul nu se pronunţă cu privire la 
dogma trinitară în totalitatea ei ; de aceea s-a oprit la «şi în Duhul Sfint». 

La sinod a participat Osius de Cordoba, trimisul lui Constantin (din 
324 împărat pe tot imperiul) în Orient, care a acceptat declaraţia de cre
dinţă. ln Occident, doctrina trinitară despre unitatea de fiinţă (substantia) 
era deja formulată încă din timpul lui Tertulian (t 220). 

Prin decret imperial, sinodalii care nu au semnat crezul şi anatema nu 
mai au dreptul să exercite funcţia lor. Arie este exilat şi apoi uitat de toţi. 
Totuşi, după Niceea, criza ariană a continuat în alte versiuni (vor fi exa
minate la capitolul «Controverse şi erezii antitrinitare»), mai ales în pe
rioada 351-361, cînd semi-arienii au fost sprijiniţi de Constanţiu (care din 
353 conduce tot imperiul). Aceştia au ocupat timp de 40 de ani bisericile 
ortodoxe din Constantinopol. Valens, împărat în partea orientală din 364, 
este botezat arian în 366. 

Un articol de credinţă conform Tradiţiei (Botezului) : 
Duhul Sfint, «Cel ce cu Tatăl şi cu Fiul 

este împreună adorat şi mării» 

Sinodul II ecumenic, Constantinopol 381, conceput ca sinod al epis
copilor din Orient, este convocat de împăratul Teodosie I (378-395), care 
din 380 guvernează partea orientală a imperiului roman, urmînd lui Gra
ţian. Episcop de Roma este papa Damasus (366-384). Scopul sinodului este 
de a se pronunţa în legătură cu afirmaţia pnevmatomahilor ( «duşmani ai 
Duhului»), formulată de Macedonie din Constantinopol, că Duhul Sfînt este 
o «creatură». Sinodul s-a referit şi la diversele variante ale arianismului. 

Mai întîi, este de remarcat participarea la sinod a unei pleiade de mari 
teologi şi personalităţi bisericeşti ale timpului : Meletie de Antiohia, Gri
gorie de Constantinopol, Timotei al Alexandriei, Chiril al Ierusalimului, 
Ghelasie al Cezareii Palestinei, Grigorie de Nyssa, Petru de Sevasta, Amfi
lohie de Iconiu, Diodor de Tars. La preşedinţia sinodului s-au succedat : 
Meletie al Antiohiei, Grigorie şi Nectarie de Constantinopol. în al doilea 
rînd, sinodalii sînt conştienţi de rolul capital al terminologiei trinitare, nu 
numai pentru exprimarea doctrinei ortodoxe în totală fidelitate faţă de 
«dogma de la Niceea», ci şi în vederea păstrării unităţii ecumenice între 
diverse interpretări care divizau Biserica, pentru practica pastorală şi tac
tica «iconomică» a ortodocşilor. Tocmai din această cauză, termenul ho
moousios, termen apropriat pentru a defini consubstanţialitatea Fiului în
trupat cu Tatăl, n-a putut să fie impus. Sfîntul Vasile, a cărui teologie 
trinitară a influenţat în mod absolut sinodul, deşi murise cu doi ani în 
urmă, în 379, n-a cerut ca să fie aplicat, în crez, Duhului Sfînt. Preferînd 
termeni şi nume care se găsesc în Sfînta Scriptură şi în practica liturgică, 
şi care pot obţine consensul tuturor, Sfîntul Vasile foloseşte cu precădere 
termenul homotimos, în sensul că Duhului i se cuvine o adorare şi cinste 
identice cu cea a Tatălui şi a Fiului. 

Un sinod ţinut în Antiohia în 362 condamnase din nou arianismul 
dar şi părerea că Duhul este o creatură, separat după fiinţă de Fiul. Sinodul 
acceptă homoousios, născut din «ousia» Tatălui. Ousia este folosit pentru 
a nega ideea lui Arie că Fiul a fost creat din ceea ce nu exista, din nimic. 
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Alţii acceptă consubstanţialitatea Fiului întrupat, cu Tatăl, dar nu a Du
hului. Sinodul din Alexandria a arătat că persistă o confuzie referitoare 
la relaţiile între Persoanele divine şi că. terminologia folosită pînă acum 
trebuie să fie clarificată. De pildă, termenul hypostasis este ambiguu, fiind 
:folosit cu sensuri diferite în două afirmaţii : Dumnezeu are o ipostasă, adică 
o fiinţă - ousia ; Dumnezeu are trei ipostase, adică Persoane. Sinodul, 
pornind l:le la principiul că diferenţele verbale nu sînt importante cîtă vre
me sensul este acelaşi, găseşte că cele două afirmaţii de mai sus sînt accep
tabile dacă prima (trei ipostase) nu înseamnă triteism, iar a doua (o ipos
tasă) nu duce la modalism (sabelianism). 

Preocupat să evite termeni abstracţi şi necunoscuţi, Sinodul ecume
nic din 381 recurge ia denumiri şi expresii biblice, acceptate în limbajul 
liturgic. «Cred şi în Duhul Sfînt, Domnul. de viaţă făcătorul, care din Ta
tăl purcede, care cu Tatăl şi cu Fiul este 1mpreună adorat·şi mărit, care a 
vorbit prin profeţi». Toţi termenii sînt biblici : II Cor. 3, 17-18; Ioan 6, 63; 
Romani 8, 2; II Cor. -3, 6; Ioan 15, 26; I Cor. 2, 12; II Petru 1, 21. Sino
dul a schimbat para - de la (Ioan, 15, 26) cu ek - din (cf. I Cor. 2, 12) 
(qui a Patre procedit - gui ex Deo est). Expresia «din Tatăl purcede» 
recunoaşte «monarhia» Tatălui, dar şi persoana ca entitate individuală de 
existenţă a lui Dumnezeu. Expresia «cela ce cu Tatăl şi cu Fiul este îm
preună închinat şi mărit» este folosită ca echivalenţă cu homoousios, pen
tru a exprima consubstanţialitatea şi co-eternitatea lui Dumnezeu ca treime 
de persoane. Este luată direct din vocabularul Sfîntului Vasile cel Mare, 
care, în lucrarea sa Despre Duhul Sfînt, examinează doxologiile biblice şi 
liturgice cu caracter treimic, de pildă : «Slavă Tatălui şi Fiului împreună 
cu Duhul», sau «prin Fiul în Duhul Sfînt». In apărarea acestora, Sfintul 
Vasile se bazează pe texte biblice, în special Matei 28, 19, dar şi pe tra
diţia kerygmatică, deoarece textul devenise invocare sacramentală, ca for
mulă a Botezului. De aceea, el a putut spune că credinţa ortodoxă este 
conformă botezului : «Noi credem aşa cum sîntem botezaţi şi noi doxolo
gim aşa cum noi credem», stabilind astfel principiul lex orandi, lex cre
dendi (vezi Despre Duhul Sfînt, cap. 27 şi 29). 

Sinodul din 381 (canonul 1) condamnă în ansamblu pe semiarieni (sau 
macedonieni - de la Macedonie) numiţi pnevmatomahi. 

6. Contribuţia Părinţilor capadocieni 

In fixarea dogmei şi terminologiei trinitare, Ortodoxia a avut contri
buţia unor personalităţi şi gînditori de o mare autoritate teologică : Atana
sie de Alexandria (293-373), Grigorie de .Nazianz (330-390), Grigorie de 
Nyssa (331-395), Vasile de Cezareea (329-379), Chiril al Alexandriei (380-
444), Chiril al Ierusalimului (t 386), Ioan Hrisostom (354-407), Asterius de 
Amasia (t410). Sinodul ecumenic din 381, prin reafirmarea crezului de la 
Niceea, prin completarea acestuia cu articolul de credinţă despre Duhul 
Sfînt, prin condamnarea arianismului (în cele trei forme cunoscute) şi a 
pnevmatomahilor, constituie un triumf al teologiei «Părinţilor capado
cieni» sau «neo-niceeni». Într-adevăr ei explică «dogma de la Niceea», ra
portul între sub_stanţa divină una şi trei Persoane ale Treimii. 

S. T. -2 
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Sfîntul Vasile de Cezareea (330-379), cunoscut ca mare organizator şi 
liturghist, a scris Împotriva lui Eunomius (3 cărţi) şi Despre Duhul Sjînt, 
contribuind la popularizarea termenilor trinitari prin textele de cult. De 
altfel, el a făcut o profundă exegeză doxologiei tradiţionale : «!.\'Iărire Ta
tălui şi Fiului, împreună cu Duhul Sfînt». Pentru acesta, doctrina orto
doxă este aceea care învaţă o ousia şi trei ipostase. Aceşti termeni nu sînt 
sinonimi, deci nu trebuie să fie folosiţi fără distincţie : Ousia nu este o 
negaţie, ci fiinţa lui Dumnezeu, centrul Său neapropiat şi neobiectivat. 

După părerea sa, Eunomie care învăţa că Fiul, fiindcă este născut, 
nu este Dumnezeu în sens strict, deoarece Dumnezeu nu poate comunica 
natura Sa avînd ca proprietate nenaşterea, face confuzie între eternitate 
şi nenaştere. Naşterea se aplică numai existenţelor materiale create, zicea 
Eunomie. A fost deci un timp cînd Fiul n-a existat (Arie era de aceeaşi 
opinie, anume că Fiul nu exista' cînd S-a născut). Dimpotrivă, Sfîntul Va
sile afirmă că Fiul e născut veşnic, are o naştere eternă. Nenaşterea Ta
tălui înseamnă că Acesta are propria lui cauză, principiu. 

Sfîntul Vasile a combătut opinia care pretindea că Duhul este o crea
tură. El susţine dumnezeirea şi consubstanţialitatea Tatălui şi Fiului, in
clusiv homoousios. El nu numeşte Duhul homoousion, ci hornotinon. 

Sfîntul Vasile e cunoscut prin argumentarea biblică a doctrinei trini
tare, exegeza fiind la baza teologiei dogmatice, ca şi prin importanţa acor
dată tradiţiei liturgice ca regulă de credinţă. De asemenea, el a compus 
o liturghie în care aplică principiul lex orandi - lex credendi .. 

Sfîntul Grigorie de Nazianz (329-389), «teologul», scriitor, poet şi pre
dicator de mare talent, este cunoscut mai ales pentru Cuvîntări teologice, 
scrise pentru a combate părerile anomeienilor, eutihienilor şi pnevmato
mahilor. Lui i se datorează cîteva precizări esenţiale de termeni. 

Grigorie de Nazianz distinge în «iconomia» divină trei perioade (cf. 
Evrei 12, 26-27) : Legea Vechiului Testament, Evanghelia lui Hristos, 
Cincizecimea sau Venirea Duhului Sfint. Fiecare perioadă revelează o 
persoană distinctă a Sfintei Treimi. În a treia perioadă, după Cincizecime, 
Dumnezeu se descoperă ca Sfîntul Duh. 

Pentru Sfîntul Grigorie, Tatăl, Fiul, Duhul Sfînt reprezintă termeni 
de relaţie, adică desemnează relaţiile interne între cele trei Persoane. De
sigur, există particularităţi comune sau caracteristici treimice. Aceste nume 
nu se referă însă la substanţa divină identică şi comună, ci la originea, la 
principiul fiecărei persoane. «Dumnezeu-Tatăl nu se referă nici la fiinţă. 
nici la lucrare, ci la relaţia de origine şi de comuniune fiinţială ce există 
Între Tatăl şi Fiul. Aceste distincţii personale sînt : nenaşterea ( o:Ţc'IV'Yjcrto:) 
pentru Tatăl ; naşterea (1h-rtjcrt~) pentru Fiul ; purcederea (hr.6prncrt~) 
pentru Duhul Sfînt. Doctrina de la Niceea trebuie să fie înţeleasă în ace
laşi sens : o singură fiinţă - substanţă, în trei ipostase - persoane. Deo
sebirile după atribute sau lucrări, de pildă : Tatăl este fiinţa transcendentă 
absolută, iar Fiul are rolul de a face relaţia cu lumea creată, duc la subor
dinaţianism şi la arianism. 

Teologia trebuie să recunoască Tatălui atributul de principiu, de ori
gine, al Fiului, prin naştere, al Duhului, prin purcedere. Tatăl este orii;i.
nea dumnezeirii care se vădeşte în Fiul şi în Sfîntul Duh, în primul ca 
Fiu născut, în cel de al doilea, ca Duh purces. Un Dumnezeu unic ·şitrei 
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Persoane, fiecare cu proprietatea Sa : «Dar nici să despărţim naturile după 
învăţătura lui Arie, care pe bună dreptate a fost numită nebunie, nici să 
cădem în sărăcia iudaică şi să presupunem un fel de invidie în natura 
dumnezeiască, atribuind numai celui nenăscut dumnezeirea şi temîndu-ne 
că în acest caz s-ar pierde pentru noi oarecum divinitate<:1, mărturisind că 
este Tatăl unui Dumnezeu adevărat şi de-o fiinţă cu El. In sfîrşit, nu tre
buie să admitem nici existenţa altor trei principii primordiale, care se îm
potrivesc şi se războiesc între ele, introducînd prin o asemenea greşeală 
poliarhia elinică, de care abia am scăpat» (Cuvîntare apologetică. Despre 
fugă, cap. 37). 

Sfîntul Grigorie de Ny_ssa (335-394), fratele cel mic al Sfîntului Va
sile, teolog şi scriitor mistic, încearcă o sistematizare a credinţei, după 
metoda lui Origen (185-255), folosind însă afirmaţiile teologice ale celor
lalţi capadocieni. Intr..:adevăr, el este de, acord cu multe din principiile 
teologiei lui Origen, mai ales cu metoda alegorică de interpretare a Bi
bliei, dar nu admite toc1te concluziile şi opiniile acestuia. Ca şi Origen, 
el susţine pre-existenţa sufletelor, numai în mintea lui Dumnezeu, şi apo
catastaza. La rîndul său, Grigorie de Nyssa a influenţat, cu teologia sa mis
tică, pe autorul Scrierilor areopagitice (texte atribuite lui Dionisie Areo
pagitul, convertit de Sfîntul Pavel (cf. Fapte 17, 34), care datează de la 
sfîrşitul secolului IV). · 

În lucrarea sa Despre Sfînta Treime, Sfîntul Grigorie respinge ideea că 
în Treime ar fi trei dumnezei. Distincţiile între cele trei persoane nu pot 
fi stabilite pe baza relaţiilor sau lucrărilor lor 'externe, care implică grade 
de putere şi glorie. Chiar numele derivate din lucrări nu împart fiinţa. 
Ceea ce determină distincţiile sînt relaţiile interne ale persoanelor. Contra 
lui Apolinarie, Grigorie de Nyssa afirmă integritatea naturii umane a lui 
Hristos. Ca urmare a unirii ipo1Statice, are loc comunicarea proprietăţilor 
unei naturi câtre cealaltă natură (comunicatio idiomatum). 

Cu părinţii capadocieni, doctrinele fundamentale ale creştinismului, 
ca şi terminologia trinitară, sînt definitiv stabilite şi organizate, folosin
du-se argumente sistematice. 

Ei Iac o distincţie clară între ousia şi hypostasis - termeni folosiţi la 
Niceea ca sinonimi (traduşi în Occide.nt cu substantia), de unde ambigui
tatea care exista în această· perioadă a secolului al IV-lea. Ousia desem
nează esenţa comună - dumnezeirea, iar hypostasis exprimă subzistenţa 
personală, individuală. Fiinţa comună la care participă persoanele este tot 
atît de reală ca şi entităţile personale, ipostatice. Deci, Dumnezeu este o 
unitate de fiinţă şi treime de ipostase. Distincţiile sau proprietăţile iposta
tice arată relaţiile interne de origine, nu o separare în dumnezeire. 

În teologia lor trinitară, aceştia au dat o importanţă capitală exegezei 
biblice, presupoziţiile filosofice şi ontologia speculativă fiind restrînse de 
limite precise. Dacă aceşti termeni au căpătat vigoare şi autoritate, este 
din cauză că ei au fost folosiţi în cult. ln fine, comuniunea intratreimică, 
întruparea Cuvîntului şi unirea ipostatică, manifestarea şi lucrarea lui 
Dumnezeu prin energiile divine necreate (cum se poate vorbi de homou
sion dacă ousia nu s-a revelat ?), toate acestea rămîn mistere divine, nea
propriate şi necuprinse în vocabularul chiar simbolic. 
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7. Terminologia trinitară 

Numele divine. Dintr-o perspectivă strict lingvistică, teologia este de
pendentă de revelaţia scrisă, care stă la baza creştinismului, cuprinsă în 
Sfînta Scriptură. Numele divine ale lui Dumnezeu sau despre Dumtjezeu, 
teologia le ia din această revelaţie. «Dacă vorbeşte cineva, să vorbească 
cu cuvintele lui Dumnezeu» (I Petru 4, 11). Prin urmare, «nu este cu pu
tinţă să spunem ceva despre Dumnezeu şi, în general, să înţelegem alt
ceva decît cele care, în chip dumnezeiesc, ni s-au vestit sau ni s-au spus 
şi revelat prin cuvintele dumnezeieşti ale Vechiului şi Noului Testament» 
(Sf. Ioan Damaschin, Doctrina ortodoxă, I, 2). 

Cum poate fi totuşi prezentă în iimbaj omenesc fiinţa lui Dum
nezeu, în ce măsură cuvintele pot cuprinde personalitatea Sa infinită ? Is
toria dogmatică înregistrează numeroase metode şi categorii teologi.ce fo
losite în acest scop, desigur după anumite principiî. Anume : 

a) Teologia ortodoxă preferă interpretarea apofatică a fiinţei divine 
- adică cunoaşterea nu prin negaţie raţională, ci prin experienţă sau unire 
mistică - ; de aceea foloseşte termeni doxologici, ai experienţei mistice, 
cînd vorbeşte despre Dumnezeu, «nume mai presus de orice nume» (Filip. 
2, 9). În lucrarea areopagitică despre Numele divine se arată că fiinţa di
vină nu poate fi definită, nici limitată de imaginile create, şi că insăşi no
ţiunea de Dumnezeu este relativă, deoarece ea se referă la legătura Lui cu 
creaţia, nu la misterul fiinţei Sale transcendente, adică «esenţa supraesen
ţială» (cf. Ierarhia cerească, XV, 2). Ceea ce se afirmă despre El vine din 
necesitatea de a comunica faptul că este Dumnezeu, ca Cel «din Care este» 
existenţa, dar nu şi ce este. Noi afirmăm despre Dumnezeu cîte trebuie să 
spunem acum, dar noi nu-L putem cunoaşte aşa cum El Se cunoaşte. Numai 
Sie însuşi lşi este cunoscut. De aceea, teologia ortodoxă vorbeşte nu nu
mai de paradoxu! Dumnezerii, ci face o deosebire netă între Dumnezeu şi 
creaţie, între divin şi uman. Dumnezeu nu Se lasă spaţializat, localizat, 
limitat la un loc. Acesta este sensul «înălţării» Sale la cer. Creştinii nu pot 
obiectiva pe Dumnezeu, nu pot să-L insereze în sfera imanenţei. Ei tre
buie să evite deci sacralizarea spaţiului şi timpului în idolatria creaţiei, 
în sens panteist. Dumnezeu este în· afară de toate cele ce există, în sensul 
că este nemărginit, şi tocmai Q.e aceea El le poate cuprinde şi susţine pe 
toate, şi poate fi prezent în toate. 

b) După cum s-a văzut, părinţii capadocieni au insistat asupra orien
tării biblice a teologiei lor, subliniind caracterul personal, ipostatic, al dum
nezeirii. In Dumnezeu nimic nu este impersonal, totul este personal. A con
cepe personalitatea lui Dumnezeu cel viu ca o entitate abstractă, ca o sub
stanţă metafizică, înseamnă a face antiteologie. Dumnezeul cel viu se ma
nifestă în acte revelatoare, în istoria concretă a persoanelor şi a popoarelor, 
Se întrupează în viaţa umană a lui Iisus Hristos. 

Pentru Părinţi, treimea de persoane este categoria care explică fiinţa 
lui Dumnezeu. Meritul acestei teologii trinitare constă în aceea de a fi re
luat în modul cel mai realist revelaţia Noului Testament, potrivit căreia 
ousia ( = esenţă) înseamnă zoe ( = viaţă), manifestarea 2ersonală a firii 
(cf. I Ioan l, 2). Această ecuaţie teologică ousia-zoe ya sta la baza învăţă
turii despre energiile divine necreate. Lupta Sfîntului Grigorie Palama 
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(1296-1359) împotriva teologilor scolastici latini are deci o importanţă ca
pitală. Nici un argument scolastic nu l-a convins de a accepta o fire dum
nezeiască fără viaţă şi lucrare personală: Energiile sau harul constituie 
viaţa lui Dumnezeu care se revarsă în viaţa noastră. A vorbi despre esenţa 
lui Dumnezeu, înseamnă a vorbi în acelaşi timp de personalitatea Lui, care 
împărtăşeşte harul ca suflu creator şi îndumnezeitor. Epignoza este toc
mai această cunoaştere existenţială, mai presus de înţelegerea intelectuală, 
adică prin întîlnirea personală a lui Dumnezeu în energiile Sale, singura 
cunoaştere care permite o comunicare ontologică. 

c) Părinţii n-au ezitat să recurgă la anumite categorii filosofice luate 
dintr-un mediu cultural determinat şi dintr-o epocă determinată. 1n faţa 
controverselor şi ereziilor, Biserica a fost nevoită să facă o sistematizare 
a credinţei, interpretînd datele revelaţiei biblice în limitele limbajului 
uman. De pildă, în legătură cu dogma trinitară, s-a acceptat, cînd a fost 
necesar, o terminologie «din afară», dar cu sensul biblic creştin. Astfel : 
dumnezeirea (ousia) este substanţa comună a Treimii, care există în sine ; 
firea sau natura (physis) este realitatea care constituie o fiinţă ; persoana 
sau ipostasul (hypostasis) este subiectul care posedă şi asumă în mod in
dividual aceeaşi natură ; idiomele ipostatice (idiomata) sînt caracteris
ticile sau însuşirile personale ale ipostasului. 

Teologia trinitară are cîteva teme principale exprimate cu ajutorul 
unor termeni analogici : 

Treimea sau trinitatea desemnează fiinţa divină unică (ousia) în trei 
persoane (ipostase). Ousia (ceea ce există prin sine, fiinţa) sau hyperousia 
este esenţa neapropiată, neobiectivată, plenitudinea existenţei personale 
a lui Dumnezeu. Ousia sau dumnezeirea nu este cauza comună a existen
ţei ipostatice sau a relaţiilor ipostatice. Persoanele conţin fiinţa divină 
- dumnezeirea, fiecare în modul său propriu (prin nenaştere, naştere, pur
cedere). Adică Dumnezeu nu este determinat de fiinţa Sa să devină treime, 
ca de o cauză exterioară, ci El constituie sau vădeşte fiinţa Sa în treime, 
dă un mod de existenţă ipostatic, personal dumnezeirii, ca semn al comu
niunii şi libertăţii Sale. De unde unitatea de esenţă, fiinţială, a lui Dum
nezeu ; cu alte cuvinte o singură dumnezeire, o singură voinţă, o singură 
fiinţă nedespărţită,. o singură stăpînire, fără de început şi fără de sfirşit, 
închinată şi preamărită în Treime : «Şi treimea este cu adevărat Treime, 
neîntregindu-se dintr-un număr desfăcut (căci nu e adunare de unităţi, 
ca să sufere împărţire), ci subzistenţă fiinţială a Unimii întreit ipostatice. 
Căci Treimea e cu adevărat Unime, fiindcă aşa este şi Unimea cu adevărat 
Treime, fiindcă aşa subzistă. Deoarece ea este o singură dumnezeire, ce 
fiinţează unitar şi subzistă trelmic» (Maxim Mărturisitorul, ,1mbigua, 1, 
trad. cit., p. 4 7). Se poate vorbi deci de Unul în Treime, sau Una în ipos
tasuri, înţelegînd prin aceasta că o fiinţă identică este împărtăşită integral 
de cele trei persoane, fără confuzie şi împărţire. Fiul este de-o fiinţă cu Ta
tăl şi cu Duhul Sfînt. Nici unul din Aceştia trei nu se zice, nu se cugetă 
şi nu se numeşte fără sau afară de ceilalţi. 

«Credem într-o singură fiinţă, într-o singură Dumnezeire, într-o sin
gură putere, într-o singură voinţă, într-o singură activitate, într-un sin
gur principiu, într-o singură stăpînire, într-o singură domnie, într-o sin-
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gură împărăţie, cunoscută în trei ipostase desăvîrşite, dar adorată într-o 
singură închinăciune, mărturisită şi adorată de toată făptura raţională. Ipos
tasele sînt unite fără să se amestece şi despărţite fără să se departă, lu
cru care pare şi absurd. Credem în Tatăl şi în Fiul şi în Sfîntul Duh, în 
care ne-am şi botezat. Căci astfel a poruncit Domnul apostolilor să boteze, 
zicînd : Botezîndu-i pe ei în numele Tatălui şi al Fiului şi al Sfîntului 
Duh» (Sf. Ioan Damaschin, Credinţa ortodoxă, I, 8). 

Dacă dumnezeirea este plenitudinea şi centrul fiinţei lui Dumnezeu, 
ipostasa defineşte existenţa de Sine, personală a naturii Sale. Părinţii ca
padocieni identifică ipostasa (hypostasis) cu persoana (prosopon), cu înţe
legerea că persoana este· ipostasa ( = sub-stanţă, ceea ce subzistă) a fiin
ţei, modul în care fiinţa divină «subzistă», se realizează şi se manifestă. 
Cele trei ipostasuri au realitatea, lor personală, distinctă şi liberă, în sensul 
că persoanele există ca «altele», fără condiţionare de ousia. Prin urmare, 
caracterul ipostatic al fiinţei, existenţa concretă care ipostaziază fiinţa, 
nu este ceva adăugat, care vine după recunoaşterea ousiei, sau e determi
nată în mo dcauzal de aceasta. Fiinţa este cunoscută numai ca ipostaziată, 
cu entităţi personale, individuale, libere. 

Pentru a înţelege raportul dintre ousia-hypostasis, trebuie să se ţină 
seama că în primele secole, explicarea doctrinei trinitare s-a făcut în con
textul criticii religiei iudaice monoteiste şi confruntării cu politeismul 
(«poliarhia») elenistă. Faţă de «sărăcia» teologiei iudaice (Dumnezeu este 
cunoscut numai ca «monarhie», nu ca ipostaziat în trei persoane), s-a pre
cizat că dumnezeirea nu este compusă şi împărţită ; de aceea treimea nu 
înseamnă triteism, adică trei fiinţe dumnezeieşti distincte, ci trei iposta
suri consubstanţiale. Aceeaşi fiinţă este posedată şi folosită în mod egal 
şi perfect de Cele trei, dar în mod personal şi propriu. Creştinii pot măr
turisi deci : Cu adevărat există numai un singur Dumnezeu : Dumnezeu 
şi Cuvîntul şi Duhul Lui. 

«Spunem că fiecare din cele trei ipostase are o ipostasă desăvîrşită, ca 
să nu admitem o fire compusă desăvîrşită din trei ipostase nedesăvîrşite, 
ci o singură fiinţă, în trei ipostase desăvîrşite, simplă, mai presus de de
săvîrşire şi ,mai înainte de desăvîrşire. Prin urmare spunem că ipostasele 
sînt desăvîrşite, pentru că nu gîndim că firea dumnezeiască este compusă. 
Căci tot ceea ce este compus are ca principiu dezbinarea. Şi iarăşi spunem 
că cele trei ipostase sînt unele în altele, ca să nu introducem mulţime şi 
gloată de Dumnezei. Prin cele trei ipostase, cunoaştem că Dumnezeirea 
este necompusă şi neamestecată ; iar prin faptul că ipostasele sînt în 
aceeaşi fiinţă, sînt unele în altele şi sînt identice în ceea ce priveşte voin
ţa, activitatea, puterea, stăpînirea şi mişcarea ; cunoaştem, ca să spun aşa, 
că Dumnezeirea este neîmpărţită şi că este un singur Dumnezeu. Căci cu 
adevărat există numai un sing~r Dumnezeu : Dumnezeu şi Cuvîntul şi 
Duhul lui» (Sf. Ioan Damaschin, Credinţa ortodoxă, I, 8). 

Faţă de «poliarhia» elenistă, teologia creştină a arătat că conceptul 
«treime» nu implică acceptarea a trei principii primordiale. în treime, 
Dumnezeu-Tatăl este principiu unic, născător al Fiului, purcezător al Sfîn
tului Duh, în sinul căruia persoanele coabitează în mod nedespărţit. Tre
buie deci să se afirme în acelaşi timp unitatea fiinţei şi nedespărţirea ipos
tasurilor. 
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«Cînd zice Domnul : «Eu şi Tatăl una sîntem» (Ioan 10, 30), arată iden
titatea fiinţei. Iar cînd zice : «Eu sînt întru Tatăl şi Tatăl întru Mine» (Ioan 
10, 38), arată nedespărţirea ipostasurilor. Prin urmare,. triteiştii, despăr
ţind pe Fiul de Tatăl•, cad pe amîndouă părţile în prăpastie. Căci, sau spun 
de Fiul că este coetern cu Tatăl, dar despărţindu-L de El sînt siliţi să spu
nă că nu S-a născut din El şi să susţină astfel trei Dumnezei şi trei prin
cipii, sau zic că S-a născut din Acela, dar despărţindu-L sînt siliţi să 
spună că nu este coetern cu Tatăl şi aşa să facă supus timpului pe Stăpi
nul timpurilor. Deci trebuie să păstrăm şi pe Dumnezeu cel unul, dar să 
mărturisim şi cele trei ipostasuri, dupi\ marele Grigorie ; şi pe fiecare cu 
proprietatea Lui personală. Căci se «împarte», dar «neîmpărţit», şi «se îm
preună» dar «deosebindu-se», după acelaşi. De aceea, neînţeleasă este şi 
împărţirea şi unirea. Dar unde ar mai fi neînţelesul dacă unirea şi des
părţirea Fiului şi a Tatălui ar fi aşa cum este unirea şi despărţirea dintre 
om şi om şi n-ar mai consta în nimic altceva?» (Maxim Mărturisitorul, 
Capete despre dragoste, II, 29, în Filoc. rom .,vol. 2, p. 60-61). 

Cele trei ipostase în care subzistă fiinţa divină au nu numai realitatea 
lor subiectivă, distinctă, ci şi interpersonalitatea sau intersubiectivitatea 
lor personală. In sînul Treimii există o perihoreză, o mişcare interperso
nală, o comuniune perfectă fără amestecarea ipostasurilor, avînd un sin
gur principiu. Cele trei ipostasuri nu sînt trei principii ale fiinţei lui Dum
nezeu, dar aceasta nu înseamnă că firea sau lucrarea Fiului si a Duhului 
sînt incomplete. Perihoreza (întrepătrunderea) ipostaselor n~ e determi
nată nici de vreo distanţă sau despărţire în sînul lui Dumnezeu, nici nu 
sugerează vreo deficienţă a acestora, luate fiecare în parte. Persoanele 
există ca altele, în mod liber, dar ele rămîn în comuniunea sau în sînul 
lui Dumnezeu. I 

Cu privire la Dumnezeirea cea infinită nu putem vorbi ca despre noi 
de o depărtare spaţială, deoarece ipostasele sînt unele în altele, nu în sen
sul că ele se amestecă, ci în sensul că sînt unite, potrivit cuvîntului Dom
nului, care zice : «Eu sînt în Tatăl şi Tatăl în Mine». Intre ipostasele 
Dumnezeirii nu există deosebire de voinţă sau de gîndire sau de activitate 
sau de putere sau de altceva din acelea care dau naştere în noi la deosebire 
complet reală. Pentru aceea nu spunem că Tatăl şi Fiul şi Sfîntul Duh sînt 
trei Dumnezei, ci, din contră, că Sfînta Treime este un singur Dumnezeu 
Fiul şi Duhul se raportă la o singură cauză ; nu sînt nici alcătuiţi, nici con
tractaţi în sensul contopirii lui Sabelie. Căci, după cum am spus, ipostasele 
Sfintei Treimi se unesc, nu în sensul că ele se amestecă, ci în sensul că ele 
există unele în altele ; iar întrepătrunderea reciprocă a ipostaselor este făr~ 
contractare şi fără amestecare. Ele nu sînt depărtate unele de altele, şi 
nici împărţite în ce priveşte fiinţa, în sensul împărţirii lui Arie. Căci dacă 
trebuie să spunem pe scurt, Dumnezeirea este neîmpărţită în cele ce se 
împart, după cum în trei corpuri solare, care există unul în altul şi sînt 
nedespărţite, avem o singură unire şi apropiere a luminii. Aşadar cînd pri
vim la Dumnezeire, la prima cauză, la singura stăpînire şi la una şi la 
aceeaşi, ca să spun aşa, mişcare şi voinţă a Dumnezeirii, la identitatea fiin
ţei, a puterii, a activităţii, a domniei, atunci avem în mintea noastră o uni
tate. Dar cînd privim la acelea, în care este Dumnezeirea, sau ca să spun 
mai precis, care sînt acelea din care este Dumnezeirea şi care sînt c'.e 
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acolo din prima cauză în afară de timp, de aceeaşi slavă şi nedespărţite, 
adică ipostasele Fiului şi Duhului, atunci trei sînt acelea la care 'trebuie 
să ne închinăm (Ioan Damaschin, Credinţa ortodoxă, I, 8). 

8. Energiile divine necreate 

In secolul al XIV-lea, o dispută teologică s-a ivit la Bizanţ cu pri
vire la isihasm (metodă spirituală care preconizează concentrarea inimii 
asupra gîndului la Dumnezeu şi invocării neîncetate a numelui Său : 
«Doamne Iisus Hristoase, Fiul lui Dumnezeu, ai milă de mine, păcătosul») 
şi la teologia acestuia despre natura harului divin. ln discuţiile cu teo:o
gii latini Varlaam de Calabria şi Akyndinos despre natura luminii tabor.ice, 
Grigorie Palama (1296-1359) face distincţie între fiinţa sau esenţa divină, 
necreată, neschimbătoare, necuprinsă şi negrăită, şi energiile divine ne
create, adică lucrările sau «ieşirile» prin care Dumnezeu cel viu Se co
munică, Se lasă a fi- împărtăşit, Se manifestă şi se îndumnezeieşte. Ter
menul indică atît actul de comunicare, cît şi conţinutul ontologic al acestei 
comunicări. Este vorba de o participare ontologică la comuniunea divină. 
Teologii latini, sub pretextul că natura divină este simplă, necompusă şi 
neîmpărţită, spuneau că harul este creat. Pentru Grigorie Palama, tre
buie să fie contemplate în Dumnezeu· - care nu ·are o fiinţă compus1J. şi 
abstractă - împreună şi în acelaşi timp, atît dumnezeirea Sa_ inaccesibiiă, 
cît şi lucrarea sau manifestarea Sa prin care devine participabil, lucrare 
nedespărţită de fiinţă, dar deosebită de aceasta (Capete despre cunoaşte
rea lui Dumnezeu, 134-135, Filoc. rom., voL 7, p. 516-517). 

Energiile iradiază din fiinţa divină neîmpărtăşibilă, care are totuşi 
proprietatea de a se pune în raport cu altceva, prin voinţă, mişcare, exis
tenţă. Ele sînt unice, indivizibile, permanente şi stabile. Suma energiilor 
nu echivalează cu substanţa divină. Ele au suportul în însăşi dumnezeire, 
dar sînt ipostaziate, în sensul că există deodată cu Persoanele şi sint con
template în mod real, nu simbolic. Energiile nu constituie o persoană, nu 
au ipostasul lor propriu şi nu există independent. Energiile sînt contem
plate într-un ipostas şi se manifestă printr-o persoană; dar nu sînt ele 
însele ipostas. 

Învăţătura despre energiile divine necreate constituie o caracteristică 
esenţială a Ortodoxiei şi ea stă la temelia credinţei în caracterul personal 
al lui Dumnezeu, în îndumnezeirea omului şi în transfigurarea creaţiei. 
Spre deosebire de teologia catolică latină, care înclină spre substanţialism, 
teologia ortodoxă înţelege harul anume ca energie şi lucrare dumnezeias
că, personală şi necreată, prin care omul devine «părtaş al firii dumneze
ieşti» (II Petru 1, 4). 

Desigur, distincţia dintre esenţă, ipostas şi energie nu trebuie să fie 
exagerată, deoarece Biserica a respins emanaţionismul şi modalismul. De 
asemenea, îndumnezeirea nu trebuie înţeleasă ca absorbţie fizică a creatu
rii în fiinţa lui Dumnezeu. Palamismul nu este altceva decît o mărturie 
a confruntării radicale dintre două «teologii» : substanţialismul scolastic 
şi personalismul patristic, concepţii care s-au repercutat asupra multor 
capitole ale dogmaticii, în special asupra soteriologiei şi teologiei sacra-
mentale. · 
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Din nou, Dumnezeu nu trebuie s'ă fie confundat cu cele contemplate 
«în jurul Lui». Creaţia, pronia, iconomia într-un cuvînt face cunoscute 
lucrarea, energiile lui Dumnezeu, «cele din jurul fiinţei» Sale. Dumnezeu 
este gîndit şi după ·1ucrarea Sa, în raport cu creaţia, ca fiind Cel ce este 
începutul şi stăpînul acesteia. Nu lucrarea se cunoaşte din fiinţă, ci iiinţa 
se cunoaşte din lucrare, nu ce este, ci doar că este. Astfel, se poate spune 
că Dumnezeu este viaţa prin Sine şi în Sine, nu pentru altul, dar şi că El 
este viaţa lumii, după cauză, după lucrare. Ca şi harul, viaţa este o lucrare 
a lui Dumnezu, care-I aparţine Lui după fire, fiind subzistentă. in fiinţa 
Sa. Viaţa nu este fiinţa lui Dumnezeu, ci una din însuşirile Sale fiinţiale. 
Dar însuşirile lui Dumnezeu nu compun fiinţa Sa, căci nici una din insu
şirile Lui Dumnezeu nu este fiinţa Sa. 

Apoi, lucrarea creatoare şi îndumnezeitoare este supusă voinţei. Căci 
Dumnezeu creează prin aceea că vrea, nu prin aceea că există. Făpturile 
sînt venite la existenţă «în urma Lui», adică ele sînt create, nu născute 
sau purcese de la Dumnezeu, din fiinţa Sa, din veşnicie. Făpturile sint 
rezultatul lucrării creatoare, care, deşi naturală şi necreată, începe şi în
cetează, este lucrată şi voită : «Toate cîte le-ă făcut Dumnezeu au început, 
şi, dacă vrea El, şi sfîrşit. Pentru că din nimic s-au făcut. Dar Dumnezeu 
nu are nici început, nici sfîrşit. De asemenea nici virtuţile Lui, pentru că 
niciodată nu a fost fără ele» (Petru Damaschin, lnvăţături duhovniceşti, 
Cuv. 16, Filoc. rom., vol. 5, p. 243). Prin urmare, «cînd noi zicem o singură 
dumnezeire, zicem : toate cite este Dumnezeu, deci şi fiinţa şi lucrarea,, 
(Grigorie Palama, Despre cunoaşterea lui Dumnezeu, 126, în Filoc. rom., 
8, 510). Dumnezeu are în chip necreat şi lucrarea, deşi lucrarea se deo
sebeşte de fiinţă. 

Lucrarea trinitară este indivizibilă, dar distinctă. Dumnezeu este Uni
tate în Treime, nu numai în fiinţa Sa interpersonală, ci şi în actele reve
latoare, în formele sau ieşirile Sal1; iconomice, Treimea este prezentă şi ac
tivă în lucrările dumnezeieşti. Lucrarea sau ieşirea în afară este ipostatică, 
personală, şi aparţine Sfintei Treimi. Aceasta nu înseamnă că lucrează nu
mai una dintre Persoane, ci cele trei Ipostasuri lucrează unanim, dar fie
care după modul său propriu. Unul voieşte şi lucrează ca Dumnezeu-Ta
tăl, altul ca Fiul lui Dumnezeu, altul ca Duhul lui Dumnezeu. Sfinţii Pă
rinţi folosesc diverse formule pentru a exprima această lucrare trinitară : 
Chiril al Alexandriei spune că orice dar vine de sus, «de la» Tatăl, «prin» 
Fiul, «în» Duhul Sfînt ; după Grigorie Taumaturgul orice lucrare porneşte 
«din» Tatăl, trece «prin» Fiul, se desăvîrşeşte «în» Duhul ; Grlgorie Pa
lama preia o expresie tradiţională : «de la» Tatăl, «prin» Fiul, «în» Duhul 
Sfînt. Activitatea «în afară» a lui Dumnezeu, adică creaţia, mîntuirea şi 
sfinţirea sînt opera comună a Sfintei Treimi, dar ea a fost împărţită între 
cele trei Persoane : creaţia se atribuie Tatălui, Care a creat din voinţa Sa, 
prin Fiul, în Duhul Sfînt; răscumpărarea, Fiului, Care S-a întrupat prin 
Duhul Sfînt, ascultînd pe Tatăl ; sfinţirea, Duhului, Care vine de la Tatăl, 
la cererea Fiului. În actul creaţiei, Tatăl este izvorul, Fiul limita, Duhul 
devenirea. După Sfîntul Vasile cel Mare, «există o singură sursă a tot ce 
există, care creează prin Fiul şi duce la desăvîrşire prin Duhul» (Despre 
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buhul Sfînt, XVI, 38, în trad. citată, p. 378). Dumnezeu este «susţinăto
rul şi purtătorul de grijă al tuturor, prin Fiul, în Duhul Sfînt» (Grigorie 
Sinaitul, Capete de acrostih, 30, în Filoc., rom., vol. 7, p. 100). 

Iconomia lui Dumnezeu, manifestarea şi comunicarea Lui în istoria 
mîntuirii, are un caracter triadic. Toată creaţia formează un singur lucru 
la care au participat cele trei Persoane : Tatăl este creator şi pro
niator prin Fiul în Duhul Sfînt ; Fiul este altul decît Tatăl şi decit Duhul, 
numai după ipostas, dar nu după fiinţă şi lucrare, care sînt comune. La fel 
e şi Duhul Sfînt. De aceea vorbim despre unitatea iconomiei dumnezeieşti 
în toată întinderea ei : creaţie, răscumpărare, sfinţire. Astfel, persoanele 
pot fi numite fie în raport cu Ele însele, fie în raport cu altceva, cu crea
ţia sau răscumpărarea. De pildă, în raport cu Fiul şi Duhul Sfînt, Tatăl 
este numit «început», «cauză», «principiu», ca Unul care naşte pe Fiul 
şi purcede pe Duhul Sfînt.,El este numit început şi creator şi în raport cu 
creaţia, ca unul «din care este». A «naşte» pe Fiul ţine însă de fiinţa Sa, 
pe cînd a «crea» lumea, ţine de lucrarea Sa «în afară». 

9. Persoanele Sfintei Treimi. 
Proprietăţile lor ipostatice 

Dogma Sfintei Treimi cuprinde nu numai învăţătura despre unitatea 
fiinţei, despre deofiinţimea şi egalitatea celor trei ipostase, ci şi învăţă

tura despre însuşirile fiecărei persoane, adică ce este propriu unei persoa
ne şi o face distinctă de celelalte. După cum s-a văzut în capitolele pre
cedente, fiinţa unică a lui Dumnezeu nu poate fi concepută în afara exis
tenţei ipostatice a celor trei persoane. Dumnezeu-Unul este Dumnezeu
Treime. Taina Treimii constă de fapt în modul de a exista al unei per
soane în alta şi din alta, sau în relaţiile de origine şi legăturile dintre per
soane în comuniunea fiinţială. Modul în•care Dumnezeu-Unul se mişcă şi 
se constituie ca Dumnezeu-Treime, aparţine persoanelor. Desigur, nici o 
persoană nu se cugetă, nu se numeşte fără sau în afară de celelalte. Dar 
această mişcare se face în raport cu Tatăl, pentru a se păstra unitatea 
Treimii. Unitatea lui Dumnezeu este dată de unicitatea Tatălui, adică 

de felul în care El ipostaziază fiinţa. în acest sens, Grigorie de Nazianz 
spune că «monada» se mişcă spre «diadă» şi se opreşte în «triadă». 

ln modul în care persoanele ipostaziază în chip liber fiinţa, se pot face 
următoarele distincţii : 

Persoanele sînt caracterizate prin nume ipostatice : Dumnezeu-Tatăl, 
Dumnezeu-Fiul şi Cuvîntul, Dumnezeu-Preasfîntul Duh. Ipostasele nu au 
venit una după alta, ci există concomitent din veşnicie în mod personal. 

Tatăl este principiul unic al Treimii, originea Fiului pe care L-a năs
cut şi a Duhului pe Care Îl purcede din veci. Caracterul definitoriu al 
Tatălui este nenaşterea. 

Fiul este de-o-fiinţă cu Tatăl, născut din. Tatăl din veşnicie, înainte 
de timp. Nu este posterior Tatălui, ci El este Cuvîntul şi chipul Tatălui, 
care S-a întrupat «la plinirea ,vremii» (Gal. 4, 4). 
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Duhul Sfînt este coetern şi consubstanţial cu Tatăl şi cu Fiul. ln uni
tate inseparabilă cu Tatăl şi cu Fiul, Duhul purcede din Tatăl şi e dat 
lumii prin Fiul, după cum şi Fiul S-a născut în lume prin Duhul. El este 
chipul Fiului, care Se revelează şi Se exprimă prin Duhul. Dacă Fiul este 
Cuvîntul lui Dumnezeu, Duhul este gura lui Dumnezeu. 

«Trebuie să mărturisim cu evlavie nenaşterea, naşterea şi purcederea, 
cele trei însuşiri personale, nemişcate şi neschimbate ale Prea Sfintei Tre
imi : pe Tatăl, ca nenăscut şi fără de început ; pe Fiul, ca născut şi împreu
nă fără de început; pe Duhul Sfînt, ca purces din Tatăl, dat pr'in Fiul 
(precum zice Damaschin) şi împreună veşnic» (Grigorie Sinaitul, Capete 
de acrostih, 27, în Filoc, rom., vol. 7, p. 100). 

Sfîntul Ioan Damaschin sp1,me că aceste proprietăţi nu aparţin unei 
ontologii speculative, ci sînt deduse din actele revelatoare ale lui Dum
nezeu : «Trebuie să se ştie şi aceasta că fericitei Dumnezeiri nu i-a fost 
dat de noi numele de paternitate, de fiime şi de purcedere, ci, din con
tra, ni s-au împărtăşit nooă de acolo, după cum spune dumnezeiescul apos
tol : «Pentru aceasta îmi plec genunchii în faţa Tatălui, de la care orice pa
ternitate în cer şi pe pămînt» (Efes. 3, 14) (Credinţa Ortodoxă, I, 8). 

Cu alte cuvinte, misterul Trinităţii se descoperă în ordinea mîntuirii, 
sau experienţa istorică a lui Dumnezeu se face în iconomia mîntuirii. În
tr-adevăr, exegeza textelor biblice ne duce la aceeaşi concluzie : exis
tenţa de sine, sau nenaşterea, ca mod de a fi personal, aparţine Tatălui 
(Efes. 3, 14-15) ; Fiul este născut din veci de Tatăl (Ioan 1, 14, 18), fiind 
strălucirea slavei şi chipul fiinţei lui Dumnezeu» (Evrei 1, 3) ; la «plinirea 
vremii» (Gal. 4, 4), «Cuvîntul trup S-a făcut» (Ioan 1, 14), prin conlucrarea 
Duhului Sfînt ; Duhul Sfînt are propria Sa persoană prin purcederea din 
veci din Tatăl (Ioan 15, 26). Prin urmare, Tatăl, Fiul şi Sfîntul Duh sînt 
de-o-fiinţă şi egale ca persoane (Ioan 18, 21), deosebindu-se totuşi după 
modul de existenţă ipostatică : Tatăl este nenăscut şi nepurces, Fiul este 
născut din veci din Tatăl, Duhul este purces din veci din Tatăl. 

Proprietăţile personale, ipostatice, nu trebuie să fie confundate cu 
atributele comune, identice ale dumnezeirii (Eunomie, identificînd fiinţa 
lui Dumnezeu cu nenaşterea Tatălui, concludea că Fiul nu are natură dum
nezeiască, deoarece nu este nenăscut, ci născut). Or, Tatăl nu este numele 
firii sau al lucrării, sau al proprietăţii comune, ci numele ipostasului, 
iar felul în care El ipostaziază fiinţa es.te nenaşterea. Proprie
tăţile ipostatice trebuie să fie atribuite numai persoanelor respective fără 
confuzie. Astfel : Tatăl este născătorul Cuvîntului şi purcezătorul Duhului 
prin Cuvînt. Cuvîntul este ipostază prin naşterea din Tatăl, fiind puterea 
enipostatică a Tatălui. Duhul este purces, nu născut din Tatăl prin Fiul. 
Tatăl este purcezătorul Duhului revelator, Cel care revelează misterul , 
Treimii. «Prin urmare toate cîte convin Tatălui care cauzează, izvorului, 
născătorului, trebuie atribuite numai Tatălui. Toate cîte se potrivesc ce
lui cauzat, Fiului născut, Cuvîntului, puterii care este cauza primară a 
creaţiei, voinţei, înţelepciunii, trebuie atribuite Fiului. Şi toate cite con
vin puterii cauzate, purcese, revelatoare şi desăvîrşitoare, trebuie atri
buite Duhului Sfînt. Tatăl este izvorul şi cauza Fiului şi a Sfîntului Duh. 
Tată numai al Fiului şi purcezător al Duhului Sfînt. Fiul este Fiu, Cuvînt, 
înţelepciune, putere, icoană, strălucire, chip al Tatălui şi din Tatăl. Sfîn-
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r 
tul Duh nu este Fiu al Tatălui, ci Duh al Tat.;ilui, pentru că purcede din 
Tatăl - căci nu este miscare fără duh - si Duh al Fiului, nu în sensul 
că este din El, ci în sens.ul că este purces din Tatăl prin El. Căci numai 
Tatăl este cauza» (Sf. Ioan Damaschin, Credinţa Ortodoxă, I, 12). 

a) «Sînul Tatălui». 
«Pentru aceea îmi plec genunchii înaintea Tatălui (Părintelui) Dom

nului nostru Iisus Hristos, din care îşi trage numele orice neam (Pater
nitate) în cer şi pe pămînt» (Efes. 3, 14-15). Monarhia Tatălui (o singură 
origine, principiu unic) este constitutivă Treimii, dar aceasta nu ·înseamnă 
«monarhianism», deoarece Tatăl care comunică fiinţa divină, nu o reduce la 
o existenţă uni-ipostatică. Principiul existenţei· lui Dumnezeu ca tr<.:ime 
de persoane este deci Tatăl, care ipostaziază fiinţa în felul Său propriu şi 
din libertatea şi iubirea Sa o comunică Fiului, prin naştere, şi Duhului, prin 
purcedere: 

«Credem într-unul Tatăl, principiul şi cauza tuturora ; nu S-a născut 
din cineva ; singurul care există necauzat şi nenăscut ; este făcătorul tu
turora. Este prin fire Tatăl singurului Unuia născut, Fiul Său, Domnul şi 
Dumnezeul şi Mîntuitorul nostru Iisus Hristos şi purcezătorul Prea Sfîn
tului Duh» (Sf. Ioan Damaschin, Credinţa ortodoxă, I, 8). 

«Din cauză că există Tatăl, există şi Fiul şi Duhul Sfînt». Aceasta în
seam.nă că nu fiinţa determină existenţa persoanelor, ci că persoana Tată
lui are o ipostază care se mişcă fiinţial spre Fiul şi Tatăl într-o comuniune 
distinctă dar indivizibilă : «Aşadar, toate cite le are Fiul şi Duhul, le are 
de la Tatăl, şi însăşi existenţa. Dacă nu este Tatăl, nu este nici Fiul şi nici 
Duhul. Şi dacă Tatăl nu are ceva, nu are nici Fiul, nici Duhul. Şi din cauza 
Tatălui, adică· din cauză că există Tatăl, există şi Fiul şi Duhul. Şi din 
cauza Tatălui, şi Fiul şi Duhul au pe toate cite le au, adică din pricină 
că Tatăl le are pe acestea, afară de nenaştere, de naştere şi purcedere» 
(Sf. Ioan Damaschin, Credinţa ortodoxă, I, 8). 

Acelaşi lucru care se spune despre Tatăl, se spune despre Fiul, în 
afară de fiinţa Sa care se zice a fi din Tatăl. Interpretările ce se dau 
monarhiei Tatălui, chiar în sinteza făcută de Sfîntul Ioan Damaschin, na 
sînt lipsite de neclarităţi. Cînd se zice că Fiul şi Duhul sint din Dumnezeu 
Unul care este Tatăl, unul prin naştere, a.ltul prin purcedere din veci, 
ce înţeles are Tatăl : dumnezeirea comună, iiinţa sau persoana Tatălui ';' 
Cum se afirmă unitatea (enosis), consubstanţialitatea şl egalitatea Tată.lui, 
Fiului şi Duhului, nu numai cu privire la fiinţa (sub.stanţa) şi energia; dar 
şi cu privire la originea, principiul (arche), eternitatea dumnezeirii? Fiul 
este născut din ipostasa Tatălui sau din fiinţa divină ? 

Pentru a răspunde, trebuie să se ţină seama de criteriile teologice din 
această perioadă a'. istor:ei. Anume : , 

Ideea de prioritate cauzală sau superioritate ontologică a Tatălui asu
pra Fiului şi Duhului Sfînt este inacceptabilă. Revelaţia sau comunicarea 
lui Dumnezeu în creaţie şi istorie are un caracter personal triadic. Dum
nezeu Se autodescoperă prin Logos şi Duh, nu prin puteri cosmice interme
diare între Dumnezeu şi lume. 

Fiul şi Duhul sînt unite în sînul Tatălui atît prin fiinţă, cit şi prin 
însuşirile lor ipostatice. Persoanele sînt indivizibile, adică nu pot să .fie se
parate în ele fiinţa şi particularităţile. Prin ambele, Fiul şi Duhul concură 

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



ARTICOLE ŞI STUDII 29 

in sinul Tatălui : «Şi chiar dacă fiecare există în sine, adică este o ipostasă 
desăvîrşită şi are o însuşire proprie, adică un mod deosebit de existenţă, 
totuşi sînt unite prin fiinţă şi prin ·însuşirile naturale şi prin aceea că nu 
se despart şi nici nu se depărtează de ipostasa părintească ; pentru aceea 
este şi se numeşte un singur Dumnezeu» (Sf. Ioan Damasc:hin, Credinţa 
ortodoxă, III, 5). · 

Unirea ipostatică este centrală pentru cunoaşterea Treimii. Adică fie
care persoană divină este în cealaltă şi fiecare din ele constituie pe singu
rul Dumnezeu. Doctrina trinităţii este de fapt doctrina relaţiilor reciproce 
dintre Tatăl, Fiul şi Duhul, ad intra şt ad extra. Prin trinitate «iconomică» 
înţelegem căile de relaţie, modalităţile de raportare şi participare la viaţa 
lui Dumnezeu. Aici, Cuvîntul şi Duhul sînt uniţi într-o singură lucrare a 
lui Dumnezeu. 

Dogma trinitară are o importanţă capitală pentrn hristologie, dar şi 
pentru învăţătura despre har. Aceasta ne împiedică să facem o separare 
între De Dea uno şi De Deo trino, ceea ce ar sugera un dualism între trans
cendent şi imanent. De asemenea, separarea între ousia = fiinţa necreată, 
şi energia necreată "= actul de comunicare, ar duce la do;.;6. moduri ele 
experienţă a vieţii divine : o experienţă a Treimii şi o experienţă a haru
lui. Or, pentru tradiţia ortodoxă experienţa harului înseamnd co1:1urncare 
ontologică, experienţă a vieţii divine necreate. 

Raportul reciproc al perso,anelor este orientat de ipo:;taza Tau}lui. ln 
acest sens, Tatăl are o relaţie părintească cu Fiul, iar Fiul una filială cu 
Tatăl. Cele trei persoane nu sînt deci trei principii ale esenţei divine. Orien
tarea ipostaselor către Tatăl nu înseamnă însă că fiinţa sau persoana Fiului 
şi a Sfîntului Duh ar fi incomplete sau inferioare. Fiul este născut ca ipos
tasă desăvîrşită din ipostasă desăvîrşită : «Dumnezeu adevărat din Dum
nezeu adevărat». Nu se cunoaşte taina prin care persoanele ipostaziază 
fiinţa : Tatăl prin nenaştere, Fiul prin naştere, Duhul prin purcedere. Se 
mai poate spune că Tatăl este centrul de comuniune care asigură periho
reza persoanelor. Puterea Tatălui este enipostaziaiă in Fiul, iar mbirea 
Tatălui către Fiul, ca relaţie personală, este ipostaziată în Duhul. 

În raport cu Dumnezeu-Tatăl, principiul, fiecare persoană este liberă 
să-şi păstreze caracterul ei ipostatic, fără confuzie şi fără separare. Însu
şirea este ceva netransmisibil : 

« Un Tată, Tatăl, care este fără de început, în sensul că este necauzat. 
Căci nu este din cineva. Un Fiu, Fiul, care nu este fără de început, in sen
sul că nu este necauzat. Căci este diri Tatăl. Dar dacă ai raporta termenul 
de «început» la timp, atunci şi Fiul este fără de început, căci el este făcă
torul timpurilor şi prin urmare nu cade sub timp. Un Duh, Sfîntul Duh, 
care este din Tatăl, nu în chip firesc, ci purces. Tatăl nu este lipsit de 
nenaştere, pentru că a născut, nici Fiul de naştere, pentru că a fost năs
cut din cel nenăscut - dar cum? - si nici Duhul nu se schimbă în Ta
tăl sau în Fiul, pentru că purcede şi ~ste Dumnezeu. lnsuşirea este ceva 
netransmisibil ; cum ar putea să rămînă însuşire ceea ce se transmite sau 
se preface ? Căci dacă Tatăl este Fiul, atunci_ nu este cu adevărat Tatăl, 
căci unul este cu adevărat Tatăl. Şi dacă Fiul este Tatăl, atunci nu este 
cu adevărat Fiu, căci unul este cu adevărat Fiu şi unul Duhul Sfint. 
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Trebuie să se ştie că nu spunem că Tatăl este din cineva, ci spunem 
că el este Tatăl Fiului. Pe Fiul nu-L numim nici cauză, nici Tată, ci spu
nem că el este din Tatăl si este Fiu al Tatălui. Iar Duhul cel Stînt spunem 
c;:ă este din Tatăl, şi-L ni:imim Duh al Tatălui. Nu spunem că Duhul este 
din Fiul, dar Îl numim Duhul Fiului. «Dacă cineva nu are Duhul lui Hris
tos, spune dumnezeiescul apostol, acela nu este al lui» (Rom. 8, 9). Măr
turisim că S-a făcut cunoscut şi se dă nouă prin Fiul. «A suflat, spune 
Sfînta Scriptură, şi a zis ucenicilor Săi : Luaţi Duh Sfînt» (Ioan 20, 29). 
Fiul şi Sfîntul Duh sînt din Tatăl, după cum raza şi lumina sînt din soare. 
Soarele este izvorul razei şi al luminii. Prin rază ni se dă lumina şi ea este 
aceea care ne luminează şi cu care ne împărtăşim. Dar nu spunem că Fiul 
este Fiu al Duhului şi nici din Duhul» (Sf. Ioan Damaschin, Credinţa orta

. doxă, I, 8). 
Aici se poate vedea mai clar că Tatăl nu este nume de esenţă sau de 

lucrare, ci de ipostasă, cu însuşirea Sa proprie : necauzat şi născător, în 
relaţie parentală faţă de Fiul şi procesională faţă de Duhul. Aceste atribute 
ipostatice sau relaţii personale nu trebuie să fie confundate cu însuşirile 
comune, identice, ale fiinţei divine. Eunomie, identificînd substanţa lui 
Dumnezeu cu nenaşterea, care este o proprietate a ipostasei Tatălui, con
chidea că Fiul nu are natură divină. 

b) Fiul - Unul-Născut din Tatăl. 
«Unule Născut, Fiule şi Cuvîntul lui Dumnezeu». Astfel este denu

mit Fiul în cîntările liturgice. Fiul şi Tatăl coexistă ca persoane distincte, 
în care se ipostaziaz;j fiinţa lui Dumnezeu din veşnicie. Facultatea de a 
naşte aparţine Tatălui din veşnicie ; facultatea Fiului de a fi născut apar
ţine Fiului din veşnicie : «Credem şi într-unul Fiul lui Dumnezeu, Unul 
născut, Domnul nostru Iisus Hristos, care S-a născut din Tatăl înainte de 
toţi vecii, lumină din lumină, Dumnezeu adevărat din Dumnezeu adevărat, 
născut nu făcut, deofiinţă cu Tatăl, prin care toate s-au făcut. Cînd spunem 
că Fiul este mai înainte de toţi vecii, arătăm că naşterea Lui este în afară 
de timp şi fără de început. Căci Fiul lui Dumnezeu, «strălucirea slave\ 
chipul ipostasei Tatălui», înţelepciunea şi puterea cea vie, Cuvîntul lui cel 
enipostatic, icoana substanţială, desăvîrşită şi vie a nevăzutului Dumnezeu. 
nu a fost adusă din neexistenţă la existenţă, ci a fost totdeauna împreună 
cu Tatăl şi în Tatăl, născut din El din veşnicie şi fără de început. Căci 
n-a fost cîndva Tatăl, cînd n-a fost Fiul, ci o dată cu Tatăl şi Fiul, care S-a 
născut din El. Căci Dumnezeu nu S-ar putea numi Tatăl fără de Fiu. Iar 
dacă ar fi fără să aibă Fiul, n-ar fi Tată. Si dacă ar avea mai pe urmă Fiu 
ar deveni mai pe urmă Tată, nefiind înai~te de aceasta Tată, şi astfel S-~ 
schimbat din a nu fi Tată în a deveni Tată, lucru mai rău decît orice blas
femie. Căci este cu neputinţă să spunem că Dumnezeu este lipsit de facul
tatea firească de a naşte. Iar facultatea de a naşte constă în a naşte din 
El, adică din propria sa fiinţă ceva asemenea cu El după fire» (Sf. Ioan 
Damaschin, Credinţa ortodoxă, I, 8). 

Nu trebuie să fie confundată naşterea care determină raportul Tatalui 
cu Fiul, cu zidirea sau creaţia, care determină relaţia Creatorului cil 
creaţia : 
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«Este însă necucernic să spunem cu privire la naşterea Fiului că a 
mijlocit oarecare vreme şi că existenţa Fiului este posterioară existenţei 
Tatălui. Deoarece spunem că naşterea Fiului este din El, adică din natura 
Tatălui. Iar dacă admitem că Fiul nu coexistă dintru început cu Tatăl, din 
care este născut, atunci introducem o schimbare în ipostasa Tatălui, anume 
că nefiind dintru început Tată, a devenit pe urmă Tată. ln adevăr, chiar 
dacă lumea s-a făcut pe urmă, totuşi nu s-a făcut din fiinţa lui Dumnezeu. 
Ea a fost adusă, prin voinţa şi prin puterea Lui, de la neexistenţă la exis
tenţă ; dar prin aceasta nu urmează o schimbare a firii lui Dumnezeu. Naş
terea este actul prin care se scoate din fiinţa celui care naşte cel ce se 
naşte asemenea cu el după fiinţă. Zidirea şi crearea, însă, sint un act 
extern, în care ceea ce se zideşte şi se creează nu provine din fiinţa celui 
care zideşte şi creează, ci este cu totul deosebit de el» (Sf. Ioan Damaschin, 
Credinţa ortodoxă, I, 8). 

Nu se poate descrie în chip exact modul de existenţă veşnici'.i al Sfin
tei Treimi. «Lumină din lumină», sugerează Crezul de la Niceea. Adică, 
Fiul are ipostasa Sa proprie, completă şi din eternitate, prin naştere din 
ipostasa Tatălui de care este nedespărţită. 

Dacă spunem că Tatăl este principiul Fiului şi mai mare decît Fiul, 
nu susţinem că El precedă pe Fiul în timp sau în fire, căci prin El a făcut 
veacurile. Şi întru nimic altceva nu Se deosebeşte, decît numai în ceea 
ce priveşte cauza, adică Fiul a fost născut din Tatăi şi nu Tatăl din Fiul, 
şi că Tatăl, în chip natural, este cauza Fiului, după cum spunem că nu 
provine focul din lumină, ci mai degrabă lumina din foc. Prin urmare, 
cînd auzim că Tatăl este principiul Fiului şi mai mare decît Fiul, să înţe
legem aceasta cu privire la cauză. Şi după cum nu spunem că focul are o 
altă fiinţă şi lumina alta, tot astfel nu este cu putinţă să spunem că Tatăl 
are altă fiinţă şi Fiul alta, ci una şi aceeaşi. Şi după cum spunem că focul 
luminează prin lumina care iese din el, şi nu susţinem că lumina din el 
este un organ slujitor al focului, ci mai degrabă o putere naturală, tot 
astfel spunem că toate cîte le face Tatăl, le face prin Fiul său Unul născut, 
nu ca printr-un organ slujitor, ci prin o putere naturală şi enipostatică. 
Şi după cum spunem că focul luminează şi iarăşi spunem că lumina fo
cului luminează, tot astfel «toate cite face Tatăl de asemenea face si Fiul» 
(Ioan 5, 15). Dar lumina nu are o ipostasă pr~prie deosebită de ipostasa 
focului. Fiul, însă, este o ipostasă desăvîrşită, nedespărţită de ipostasa 
Ţatălui, ·după cum am arătat mai sus. Este cu neputinţă să se găsească 
m lume o imagine care să exemplifice în ea însăşi în chip exact modul de 
existenţă al Sfintei Treimi (Sf. Ioan Damaschin, Credinţa Ortodoxă, I, 8). 

c) Sfîntul Duh, care din Tatăl purcede. 
«Duhul Sfînt era de-a pururea şi este şi va fi ; nici începind, nici în

cetînd, ci pururea cu Tatăl şi cu Fiul este unit şi numărat, viaţă şi de 
viaţă făcător, lumină şi de lumină dătător, bun şi izvor de bun:.Hate ; prin 
Care Tatăl se face cunoscut şi Fiul se preaslăveşte ; şi prin Ei toţi se lac 
cunoscute : o putere, o împărăţie şi o închinăciune a Sfintei Treimi». 

Duhul are şi există în propria Lui ipostasă, veşnic, neseparat, consub
stanţial cu Tatăl şi cu Fiul. Modul lui de existenţă e determinat de faptul 
că iese din Tatăl, care Işi are existenţa de la El însuşi şi care e deci prin
cipiul celorlalte persoane, prin purcedere, prin Fiul : «De asemenea ere-
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dem s1 m Sfîntul Duh, Domnul şi făcătorul de viaţă, care purcede din 
Tatăl 'şi Se odihneşte în Fiul, împreună închinat şi slăvit cu Tatăl ş1 cu 
Fiul, ca fiind de aceeaşi fiinţă (homoousios) şi coetern. Credem -în Duhul 
cel din Dumnezeu, cel drept, cel conducător, izvorul înţelepciunii, al vieţii 
şi al sfinţeniei. El este ~i Se numeşie Dumnezeu împreună cu Tatăl şi cu 
Fiul ; nezidit, desăvîrşit, creator, atotstăpinitor, atoatelucrător, atotputer
nic, nemărgint în putere ; El stăpîneşte întreaga zidire, dar nu este stăpI
nit; îndumnezeieşte, dar nu Se îndumnezeieşte ; desăvîrşcşte, dar nu Se 
desăvîrşeşte ; împărtăşeşte, dar nu Se împărt:'işc.i:şte ; sfinţeşte, dar nu S2 
sfinţeşte ; mîngîietor, _deoarece primeşte rugăciunile tuturor ; în toate ase
menea Tatălui şi Fiului ; purces din Tatăl şi dat prin Fiul, este primit de 
toată zidirea. Zideşte prin El însuşi, dă fiinţă universului, sfinţeşte şi ţine. 
Enipostatic, există în propria Lui ipostasă, nedespărţit şi neseparat de TmJ.l 
şi Fiul, avînd toate cîte are Tatăl şi Fiul afară de nenaştere şi naşte:c. 
Tatăl este necauzat şi nenăscut, căci nu este din cineva : El lşi are existenţa 
de la El însusi si nici nu are de la I altul ceva din ceea ce are ; ba mal mult, 

· El este în chip· firesc principiul şi cauza modului de existenţă al tuturor. 
Fiul este din Tatăl prin naştere. Duhul Siînt şi El este din Tatăl, dar nu 
prin naştere, ,ţi prin purcedere. Noi cunoaştem că există deosebire intre 
naştere şi purcedere, dar care este felul deosebirii nu ştim deloc. Naş
terea Fiului din Tatăl şi purcederea Sfîntului Duh sînt simultane (Sf. Ioan 
Damaschin, Credinţa ortodoxă, I, 8). 

Mă închin Tatălui Cel ce a născut şi purces, prin naştere şi purcedere 
fără început ; slăvesc pe Fiul Cel ce S-a născut şi laud pe Duhul Sfint, 
Cel ce străluceşte, împreună cu Tatăl şi cu Fiul (Molitfelnic, 1971, p. 181). 

Adăugăm aici un cuvînt al Sfîntului Vasile cel Mare despre persoa
nele Sfintei Treimi : Tatăl : începutul tuturor, cauza existenţei pentru tga
te cîte există, rădăcina tuturor celor ce vieţuiesc. De la El a venit izvorul 
vieţii, înţelepciunea, puterea, chi_eul cel neschimbător al nevăzutului Dum
nezeu. Fiul, Carele din Tatăl S-a născut, Cuvîntul cel viu, Carele este Dum
nezeu şi Carele este la Dumnezeu, iar nu venit sau adăugat din altă parte, 
Cel ce este mai înainte de veci, iar nu dobîndit mai pe urmă, Fiu, iar nu 
creatură. făcător, iar nu făptură, creator, iar nu creat, Carele e:;te toate 
cîte este Tatăl. Cînd am rostit cuvîntul «Fiu», am rostit şi cuvîntul «Tatăl». 
Tu, creştine, să-mi respecţi atributele acestea. Aşadar, Fiul, rămînînd în 
ceea ce este El - în ceea ce priveşte atributele Sale - toate este cîte este 
Tatăl, conform glasului Domnului însuşi, Care a spu3 : «Toate cite are 
Tatăl sînt ale Mele». Într-adevăr, cîte I se scriu - ca atribute - prototi
pului model, toate sînt ale chipului prototipului. «Căci noi am văzut -
zice Evanghelistul - slava Lui, slavă ca a Unuici născut' din Tatăl», adică 
dintre minunile care I-au fost date Lui, nici una nu I s-a dat dintr-un 
sentiment de dărnicie sau din îndatorire, ci I s-au dat, pentru că Fiul po
sedă vrednicia - maiestatea - dumnezeirii părinteşti, din părtăşia cea 
după natură cu Tatăl. Faptul de «a primi» este ceva comun şi cu privire 
la creatură, dar noţiunea de «a poseda» sau «a avea» după natură - în 
chip firesc - este proprie numai pentru cel ce s-a născut. Aşadar, ca Fiu, 
în mod natural, posedă cele ale Tatălui, iar _pe de altă parte, ca Unul năs
cut, pe toate - ale Tatălui - le cuprinde întru Sine, fiindcă nimic nu 
are de împărţit cu altcineva. Prin urmare, din însăşi denumirea de «Fiu». 
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noi învăţăm că El este părtaş la natura - firea - Tatălui, iar nu creat 
dintr-o poruncă formală ; învăţăm că El a sţrălucit-pururea din fiinţa di
vină, fiind împreună cu Tatăl în eternitate, fiind egal în putere, egal întru 
slavă. Şi ce altceva este El, decît pecete - sigiliu - şi chip, care 11 arată 
pe Tatăl întreg întru El (Fiul) ? Toate cite ţi se povestesc ţie, creştine, după 
aceea, rezultînd din alcătuirea trupească a Fiului, Care a săvîrşit mîn
tuirea oamenilor, mîntuire pe care ne-a dovedit-o limpede prin trupul Său 
real, şi anume : expresiile că El «a fost trimis» şi că «nimic nu poate să 
facă de la Sine» şi că «a primit poruncă» şi, toate cite mai sînt de felul 
acesta, să nu-ţi creeze cumva porniri duşmănoase, spre micşorarea dum
nezeirii Celui Unuia năs~t. Tu observă că, dacă El a consimţit să Se umi
lească din cauza neputinţei tale omeneşti, nicidecum nu era îndatorat să 
săvîrşească micşorarea măreţiei Celui puternic. TU--- să înţelegi, însă, no
ţiunea de natură sau fire, într-un mod vrednic de Dumnezeu, dar tot
odată primeşte cu bună judecată înţelesul cuvintelor cu privire la cele 
mai de umilinţă ale Fiului...». 

«Sfîntul Duh este acolo unde este Fiul şi acolo unde este Tatăl şi va 
vedea totodată că El Insuşi posedă toate_ atributele Lor în mod consub
stanţial, după natură : bunătatea, dreptatea; sfinţenia, viaţa. Noi ştim că 
Sfînta Scriptură spune : «Duhul Tău Cel bun» şi: iată şi, «Duhul cel drept», 
şi din nou «Duhul cel Sfînt», iar Apostolul zice : «Legea Duhului v1eţii». 
Nimic din aceste atribute nu-I este adăugat Sfîntului Duh de afară, nici 
nu I-a venit mai tîrziu, ca ceva neaşteptat, ci aşa precum acţiunea de a 
încălzi nu se poate despărţi de foc, precum acţiunea "de a lumina nu se 
p8ate despărţi de lumină, tot aşa nu pot fi despărţite de Sfîntul Duh atri
butele de a sfinţi, de a da viaţă, de bunătate, de dreptate. Aşadar, acolo 
este situat Sfîntul Duh, acolo, în natura sau firea fericită, nefiind numărat 
cu o mulţime - de persoane -, ci fiind contemplat în Treime, fiind enun
ţat ca unitate - ca persoană unică -, iar nu înţeles ca fiind o împreunare 
de mai mulţi, într-o ceată. Precum Tatăl Unul este, şi Fiul Unul este şi 
tot aşa şi Sfîntul Duh-Unul este» (Omilia XV despre credinţă, P.G., XXXI, 
464-472). 

1 O. Raportul reciproc între ipostasele 
şi iconomiile Fiului şi Duhului Sfînt 

lmpotriva ereziei lui Macedonie, semi-arlan care neagă divinitatea 
Duhului, al doilea Sinod ecumenic (381) a adoptat articolul 8 din Simbo
lul de credinţă : «Cred în Duhul Sfînt, Domnul, de viaţă făcătorul». Ere
ziile pnevmatologice din primele secole nu au negat prezenţa şi puterea 
Duhului} ci deofiinţimea şi existenţa Acestuia ca ipostas propriu, complet 
şi nedespărţit de Tatăl şi de Fiul. Părinţii Bisericii au precizat mai multe 
aspecte ale pnevmatologiei ortodoxe, pornind de la principiul Sfîntului 
Atanasie de Alexandria, după care, dacă Duhul este o creatură (ktisma), 
atunci nu participăm prin El la viaţa lui Dumnezeu. 

Duhul este de o fiinţă cu Tatăl şi cu Fiul, cu care coexistă înainte de 
veacuri şi cu care împărtăşeşte aceeaşi voinţă, putere şi lucrare dumneze
iască, avînd persoană proprie şi mişcare liberă, de sine. El purcede din 
veci din Tatăl prin Fiul : «Iar cînd va veni Mîngîietorul, pe care Eu 11 voi 
trimite vouă de la Tatăl, Duhul Adevărului, care de la Tatăl purcede, 

S. T.-3 
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Acela va mărturisi despre Mine» (Ioan 15, 26). Purcederea înseamnă ori
ginea veşnică a Duhului din Tatăl (Evrei 9, 14). Prin purcederea Sa El ope
reaz~ o mişcare de ieşire din Tatăl spre Fiul. Sfîntul Ioan Damaschin spune 
că Duhul purcede de la Tatăl şi Se odihneşte în Fiul, prin care Se d:1 şi Se 
face cunoscut (Credinţa ortodoxă, I, 7-11). El se odihneşte în Fiul, străiu
ceşte prin Fiul şi este trimis de Fiul (cf. Ioan 1, 32-35). De aceea Se nu
meşte nu numai Duh al Tatălui, ci şi Duh al Fiului. Aceasta nu înseamnă 
că Duhul Se schimbă în Tatăl sau în Duhul. El este Dumnezeu şi însuşirea 
Lui nu se transmite sau nu se preface. 

Acest fel de a vorbi nu sugerează în nici un sens că Duhul ar fi o 
persoană inferioară Tatălui şi Fiului, o putere n~postatică sau o entitate 
străină, introdusă din afară în sînul Tatălui. Dimpotrivă, Duhul este o 
persoană proprie, liberă, o existenţă ipostatică. 

Ci, după cum atunci cînd am auzit de Cuvîntul lui Dumnezeu, nu am 
socotit că este neipostatic, nici că rezultă prin învăţătură, nici că se exte
riorizează prin voce, nici că se răspîndeşte în aer şi se pierde, ci că are o 
existenţă proprie, că are voinţă liberă şi că este activ şi atotputernic, tot 
astfel şi cînd am fost învăţaţi despre Duhul lui Dumnezeu, care însoţeşte 
Cuvîntul şi face cunoscută activitatea lui, noi nu g~dim că este o suflare 
neipostatică. Căci dacă S-ar înţelege Duhul, care este în Dumnezeu, după 
asemănarea duhului nostru, s-ar înjosi măreţia firii dumnezeieşti. Din 
contra, noi gîndim' că Duhul lui Dumnezeu este o putere substanţială, care 
există într-o ipostasă proprie ei însăşi, care purcede din Tatăl şi! Se odih
neşte în Fiul şi 11 flce cunoscut. Nu poate să Se despartă de Dumnezeu, in 
care există, şi de Cuvîntul, pe care Îl însoţeşte şi nici nu Se pierde in n,e./ 

existenţă, ci există în chip substanţial după asemănarea Cuvîntului. Duhul 
Sfînt este viu, liber, de sine mişcător, activ, voieşte totdeauna binele, şi 
în orice intenţie a Lui puterea coincide cu voinţa, este fără de început şi 
fără de sfîrşit. Niciodată Cuvîntul nu a lipsit Tatălui, nici Duhul, Cuvîn
tului (Sf. Ioan Damaschin, Credinţa ortodoxă, I, 7). 

Duhul Se odihneşte în Fiul şi este trimis în lume de Fiul (Ioan 15, 
26 ; 16, 13-15) şi aşa cum Fiul a proslăvit pe Tatăl (Ioan 17, 4), tot aşa 
Fiul va fi proslăvit de Duhul Sfînt (Ioan 16, 4). El este trimis să comunice 
viaţa pe care a dăruit-o Fiul (Ioan 10, 10) : «Duhul este Cel ce dă viaţă; 
trupul nu foloseşte la nimic. Cuvintele pe care vi le-am dat sînt Duh şi 
viaţă» (Ioan 6, 63). El este trimis să dea «mărturie» despre Fiul ; de aceea 
«nimeni nu poate să spună : Domn este Iisus, decît în Duhul Sfînt» (I Cor. 
12, 3). El este şi Duhul Fiului, trimis de Tatăl în inimile noastre ca să con
firme că sîntem «fiii» Săi, strigînd «Abba, Părinte» (Gal. 4, 6). 

Duhul ia p~rte la creaţie şi la întreaga iconomie a provindenţei şi mîn
tuirii. Pentru Sfîntul Grigore de Nazianz, Duhul este co-creator cu Fiul 
atît în Creaţie cît şi în Inviere (OmiLia XLI la Cincizecime, 14, P. G. 36, 
448). Sfîntul Vasile vorbeşte de trei moduri în care persoanele Treimii sînt 
cauze ale creaţiei : Tatăl este cauza iniţiatoare a tot ce e creat, deoarece 
din voinţa Sa se creează totul. Fiul este cauza eficientă, ,deoarece prin El 
vine la existenţă tot ce e creat, iar Duhul este cauza sfinţitoare, pentru că 
prin El ajunge creaţia la desăvîrşire (Despre Duhul Sfînt, 16, 38, P. G. 32, 
136). Duhul Sfînt ia parte şi la întruparea Fiului, Care S-a născut după 
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trup, «de la Duhul Sfînt şi din Fecioara Maria» (Matei 1, 18, 30). Duhul 
nu Se întrupează, dar El rămîne asupra Fiului pentru t!)tdeauna. La bo
tezul în Iordan, Duhul S-a coborît peste umanitatea lui Iisus pentru a o 
sfinţi, deşi nu avea păcat (Matei 3, 16), iar de la Cincizecime este trimis în 
lume ca Duh al Fiului. 

Toţi Sfinţii Păriraţi vorbesc de o «iconomie» proprie Duhului Sfînt 
(Fapte 1, 5), pe c,3re o identifică cu sfinţirea în Bristol§ (Rom. 5, 12-HJ; 
Gal. 4, 19), El fiind sfinţenia însăşi. Sfîntul Chiril al Alexandriei accentuea
ză rolul special al Duhului în apropierea personală prin harul îndumnezei
tor. Orice dar sfinţitor vine de la Tatăl, prin Fiul, în Duhul Sfînt. Ne unim 
cu Tatăl prin Fiul în Duhul Sfînt, sau Duhul imprimă în sufletul nostru 
imaginea Fiului, Care este chipul Tatălui. Duhul nu înlocuieşte pe Hristos, 
ci Il aduce în noi, II modelează în noi, mai exact, ne modelează în El. ln 
Duhul, devenim con-formi, adică primim forma Sfintei Treimi, care este 
libertatea în comuniune (Ioan 8, 32 ; II Cor. 3, 17). Cu alte cuvinte, în
dumnezeirea este lucrarea proprie Duhului (II Petru 1, 4; Ioan 10, 30). 

Această «iconomie» a Duhului poate fi descrisă în mod divers. De 
pOdă, dacă în persoana Fiului sînt actualizate şi realizate toate însuşirile 
care aparţin lui Dumnezeu-Tatăl : Fiul este Cuvîntul, Inţelepciunea, Chi
pul, Puterea, Lumina, Viaţa lui Dumnezeu; Duhul activează toate atriuu
tele divine actualizate în Fiul. El este activ atît în naşterea Lui din Tatăl 
ca Logos (Cuvîntul), cît şi în întruparea şi învierea Cuvîntului, ca Iisus din 
Nazaret. Dacă funcţia Fiului este de a exprima în mod ipostatic plină
tatea fiinţei şi virtuţile lui Dumnezeu, trimiţînd după !nălţare pe Duhul 
Sfînt care purcede din Tatăl, funcţia Duhului este de. a pune în mişcare 
toate aceste atribute, împărtăşind creaţiei ceea ce aparţine Fiului. Astfel: 
dacă Dumnezeu este Domnul cel viu, Fiul este viaţa însăşi, iar Duhul este 
spiritul dătător de viaţă, al Fiului şi a tot_ ce există. Dumnezeu este dra
gostea însăşi. El Se actualizează ca dragoste în persoana Fiului, iar prin 
Duhul Sfînt, Care este în mod· necesar şi Duhul Fiului, revarsă această 
dragoste în inimile noastre. 

Sau altfel spus : Duhul sfinţeşte acum cu darurile Sale creaţia, pe care 
Fiul o restaurează şi o binecuvîntează cu întruparea Sa şi pe care Tatăl 
a creat-o la început ca opera Sa, prin voinţa Sa liberă, pentru că Dumnezeu 
este iubire. Adică, Dumnezeu lucrează totdeauna în şi către creaţiune prin 
Cuvîntul şi în Duhul Sfînt. Şi invers : creaţiunea lucrează în şi către Dum
nezeu prin Cuvîntul şi Duhul Sfînt. Cuvîntul - Înţelepciunea lui Dum
nezeu, Fiul Unul Născut, care S-a întrupat ca Iisus din Nazaret, Mesia lui 
Israel - este totdeauna prezent şi activ împreună cu Duhul Sfînt. 

Deoarece nu există în Dumnezeu viaţă, voinţă, putere şi acţiune ca 
funcţii personale independeJate, Cuvîntul şi Duhul nu Se manifestă în lume 
separat, unul fără de celălalt. Prin urmare, este important să se afirme 
că întreaga activitate mîntuitoare a lui Hristos este inseparabilă de lucra
rea Duhului Sfînt, astfel încît afirmaţiile hristologice şi pnevmatologice 
sînt corelate unele cu altele într-un deplin context trinitar. De asemenea, 
trebuie să fie recunoscută iconomia Duhului care are o arie universală, 
cosmică, şi nu este limitată la o singură instituţie sau comţmitate creş
tină. El este al tuturor şi se dă tuturor, nu numai creştinilor : «Duhul lui 
Dumnezeu umple lumea» (lnţelep., 1, 1-2 ; Ps. 138). La Cincizecime, Duhul 
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vine asupra comunităţii creştine, anume ca semn al unei alianţe sfinte 
deschise tuturor neamurilor. Asistenţa Duhului ca paraclet-apărător este 
asigurată numai cînd creştinii dau mărturie despre Hristos, în care toţi 
vor fi mîntuiţi (Ioan 14, 16-17, 26; 15, 26). 

11. Filioque 

Filioque ( = şi de la Fiul), cuvinte adăugate la afirmaţia «care purcede 
din Tatăl» (a Patre procedit) în articolul Crezului de la Constantinopol 
(381), articol care se referă la purcederea Duhului Sfînt. Clauza «Filioque», 
adăugată de versiunea occidentală a Crezului, deşi nu se compară cu ere
ziile pnevmatologice anterioare, a provocat una dintre cele mai înverşunate 
dispute teologice dintre Orient şi Occident. Ea rămîne şi astăzi una din 
particularităţile doctrinare majore care separă tradiţia ortodoxă de cea· 
romano-catolică. Pentru catolici, Fiiioque ar fi o explicare şi o clarificare 
a doctrinei despre Duhul Sfînt, formulată de Sinodul ecumenic din 381. 
Pentru ortodocşi, Filioque este : (a) o «dogmă nouă», deoarece încalcă 
decizia Sinodului din Efes (431) de a nu altera sau substitui crezul de la 
Niceea, nefiind apoi aprobată de un sinod ecumenic ; (b) «o altă credinţă», 
care implică· teza celor două principii în unitatea lui Dumnezeu, eroare 
inadmisibilă din punctul de vedere al dogmaticii ortodoxe. 

Filioque a fost introdus de latini în Crezul niceoconstantinopolitan şi 
folosit în liturghia latină, începînd cu al treilea sinod local din Toledo, în 
589, ca un protest împotriva arianismului ; apoi, confirmat de sinodul en
glez din Hatfield în 680, cu ocazia convertirii la catolicism a regelui arian 
al vizigoţilor (Recarede), sub pretextul că ar pune în evidenţă deplina 
dumnezeire a lui Hristos şi egalitatea Sa cu Tatăl. Deşi regele Carol cel 
Mare insistă ca Bisericile din Spania, Italia, Franţa şi Germania, să ros
tească Crezul cu adaosul Filioque (de altfel «Libri Carolini», ca şi sinodul 
din Gentilly, _atacă expresia «ex Patre per Filium» care circula paralel 
cu Filioque), totuşi papa Leo al III-lea refuză introducerea Simbolului mo
dificat, în Biserica Romei. Cu toată această opoziţie, la propunerea lui 
Henric al II-lea, papa Benedict al VIII-lea acceptă în 1014 Crezul inter
polat, în Biserica din Roma, fără corisimţămîntul Bisericilor Răsăritene. 
După Reformă (sec. XVI) a fost generalizat în Bisericile Protestante. 

Cel dintîi care arată implicaţiiJ.e dogmatice neortodoxe ale adaosului 
Filioque este patriarhul Fotie (820-895), iar cel care a formulat, la con
ciliul de la Florenţa (1439), argumentele respingerii acestui adaos, este 
Marcu de Efes. Sinoadele unioniste de la Lyon (1274) şi Florenţa (1438-
1439) nu pretind catolicilor de rit bizantin să includă Filioque în Crez. Mai 
mult, conciliul de la Florenţa admite echivalenţa celor două expresii : «ex 
Patre Filioque» şi «ex Patre per Filium». Ortodocşii insistă asupra argu
mentului istoric, Filioque fiind o alterare a Simbolului din 381; iar catoli
cii invocă motivele locale, deoarece, în secolul al VI-lea, Bisericile din Spa
nia şi alte ţări europene erau ameninţate de arianism şi priscilianism. Fi
lioque ar respinge ideea ariană despre inferioritatea Fiului faţă de Tatăl. 

1n general, teologia catolică pretinde că Filioque ar explica relaţia 
veşnică dintre Tatăl şi Fiul şi ar clarifica egalitatea Fiului cu Tatăl în 
esenţa dumnezeiască, nu numai consubstanţialitatea, ci modul de prove-
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nienţă a Persoanelor. Filioque ar fi deci o completare a doctrinei despre 
originea divină a Duhului Sfînt, care n-a fost precizată în amănunt, aşa 
cum s-a întîmplat cu învăţătura despre Fiul lui Dumnezeu, despre Care 
Sinodul de la Niceea (325) afirmă : «născut, iar nu făcut, Cel ce este de o 
fiinţă cu Tatăl». Astăzi, unii teologi catolici nu-l mai consideră un obşta
col dogmatic între cele două părţi ale Bisericii ecumenice. 

Din partea teologiei ortodoxe s-au formulat mai multe argumente îm
potriva doctrinei «Filioque», dintre care principalele sînt : 1) Filioque este 
o interpolare necanonică a Simbolului ecumenic de la 381 ; 2) Filioque im
plică doctrina lui Augustin despre cele două principii în unitatea dum
nezeirii şi deci despre «dubla purcedere» ; 3) Filioque are repercusiuni 
asupra altor dogme de credinţă, de pildă ecleziologia, teologia Tainelor şi 
a energiilor divine. O înţelegere inadecvată a relaţiilor dintre persoanele 
treimice poate conduce la o doctrină falsă despre Sfîntul Duh şi Biserică. 

Într-adevăr, canonul 7 al Sinodului ecumenic din Efes (431) inter
zice schimbarea textului Crezului din 381. De aceea, ortodocşii n-au în
cetat să acuze că Filioque a fost introdus în mod necanonic în Crez. A Ho
miakov consideră această adăugire la Simbolul de credinţă drept un «fra
tricid moral», un act schismatic. Respinge-rea lui se bazează şi pe faptul 
că e o inovaţie neautorizată, o interpolare fără consensul autorităţii Bi
sericii ecumenice. 

Dar şi conţinutul teologic al formulei «Filioque» este pus în discuţie. 
Mai întîi, acesta nu are o bază biblică şi nici patristică. Apoi, potrivit doc
trinei trinitare comune Bisericii ecumenice, Duhul purcede din ipostasul 
Tatălui, încît relaţia de purcedere este o relaţie de origine ipostatică. Pur
cederea, ca şi paternitatea nu este ceva comun fiinţei divine, dumnezeirii, 
ci este proprie ipostasului Tatălui. Principiul (arche) de unitate (e'nosis) 
este persoana Tatălui, care singur este «monarchos». Astfel, «Filioque» 
deplasează acest principiu de la ipostasa Tatălui către natura comună. 
Chiar dacă unii Sfinţi Părinţi au acceptat şi alte formule prin care să se 
explic'e relaţia veşnică dintre Fiul şi Duhul Sfînt (de pildă, Sfîntul Chiril 
al Alexandriei spune că Duhul este «propriu Fiului», iar Sfîntul Ioan Da
maschin, ca şi Sfîntul Maxim Mărturisitorul, afirmă că Duhul purcede 
«din Tatăl prin Fiul» etc.), totuşi ei au făcut o clară distincţie între «mo
narhia» Tatălui şi relaţiile de origine care diferenţiază ipostasele, pater
nitatea, filiaţia, purcederea, distincţie care menţine echilibrul şi egalitatea 
în Sfînta Treime. Dimpotrivă, formula «Filioque» introduce în teologia 
trinitară nu numai o confuzie între natură şi ipostasă, ci şi o confuzie în
tre Tatăl şi Fiul, atît pe planul vieţii veşnice intratreimice, cît şi pe cel al 
manifestării temporale. Datorită lui Filioque, Duhul a ajuns să fie cugetat 
după felul cum e cugetat Tatăl şi Fiul, pentru că El nu mai" e considerat 
că «rămîne», sau că «Se odihneşte» în Fiul, ci că iese şi El din Tatăl (şi 
din Fiul) pentru o existenţă asemenea acestora, de unde confuzia iposta
selor. 

Teologia catolică, urmînd Fericitului Augustin, care afirmă că orice 
însuşire atribuită uneia dintre Persoanele divine poate fi atribuită şi Ce
lorlalte, a exagerat simplitatea şi unitatea de esenţă a lui Dumnezeu, în de
favoarea diversităţii Persoanelor. In faţa acuzaţiei că introduce o doctrină 
nouă despre <;dubla procesiune», teologia catolică a specificat că Duhul 
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Sfînt purcede de la Tatăl şi de la Fiul : «tanquam ab uno princ1p10» şi «a 
Patre principaliter». Aceasta este o precizare fundamentală din partea 
teologiei catolice, care poate să conducă la recunoaşterea distincţiei per
sonale între Tatăl şi Fiul. 

O altă poziţie este aceea din care «Filioque» - despre care se găsesc 
referinţe la Fericitul Augustin şi alţi Părinţi apuseni - nu trebuie privită 
nici ca dogmă, nici ca erezie, ci ca o «teologumenă» sau «opinie particula
ră». Aceasta este atitudinea unor teologi ruşi din veacul trecut, şi chiar a 
unor ţeologi romano-catolici,- care pun un semn de egalitate intre «Filio
que» (de la. Fiul) şi «prin Fiul» - formulă folosită de unii Sfinţi Părinţi 
răsăriteni. Astfel, cele două versiuni ale Simbolului de credinţă, răs~iri
teană şi apuseană, ar trebui acceptate întrucît exprimă învăţături tradi-
ţionale despre Duhul Sfînt ce sînt reconciliabile, complementare. 

Scrierile pnevmatologice patristice sau liturgice vorbesc despre «Du
hul care purcede din Tatăl şi prin Fiul Se arată» sau de «Duhul care întru 
Fiul pururea Se odihneşte». Pe baza unor asemenea texte, unii încearcă 
să demonstreze complementaritatea dintre Filioque şi «per Filium». 

Este adevărat că unii teologi bizantini au afirmat purcederea Duhului 
«dia tou Yiou» (Fotie şi patriarhul Tarasie), dar ei au precizat că dia se 
referă la misiunea Duhului în lume şi nu la purcederea veşnică din Tatăl. 
Au făcut deci o distincţie între purcederea veşnică şi misiunea temporală. 
Pentru ei, Filioque presupune doctrina lui Augustin, despre două principii 
în Treime şi deci despre «dubla purcedere». A socoti pe Tatăl şi pe Fiul 
drept o singură sursă, înseamnă a avea o înţelegere unilaterală, chiar fal
să, a Trinităţii, înclinînd spre un subordinaţionism cu privire fie la Duhul, 
fie la Fiul. Expresia Sfîntului Ioan Damaschin «Care purcede de la Tatăl 
prin Fiul» nu poate fi luată în nici un sens echivalentă cu «dubla proce
siune» ; cu toate acestea nimeni n-a sugerat adăugarea la Crez a formulei 
«prin Fiul». 

Unii teologi ortodocşi au atras atenţia asupra repercusiunilor pe care 
Filioque le are pentru alte dogme de credinţă. S-a vorbit chiar de un ra
port direct între Filioque şi eclesiologia care sugerează centralizarea auto
rităţii într-o singură persoană. Filioque corespunde cel mai bine cu ideea 
de subordonare a Duhului faţă de Fiul, pe care teologia catolică o are în 
vedere atunci cînd respinge epicleza euharistică şi sacramentală. în gene
ral, Filioque nu permite catolicismului să vorbească de o «iconomie» pro
prie a Duhului Sfînt. 

În fine, există teologi care consideră Filioque ca avînd autoritatea unei 
«theologoumenon», adică afirmaţie teologică tolerabilă din punct de ve
dere dogmatic. In discuţiile recente cu anglicanii, ortodocşii au cerut aces
tora să omită Filioque din crezul latin. În general, anglicanii, ca şi vechii 
catolici, nu sînt împotriva revenirii la forma originală a Crezului din 381, 
dar nu acceptă să fie condamnată doctrina lui Augustin care stă la baza 
«dublei procesiuni». Anglicanii s-au pronunţat împotriva lui «Filioque» în
deosebi pentru motivul că el nu face parte din forma originară a Simbo
lului niceoconstantinopolitan acceptat de întreaga Biserică, _deci pentru 
caracterul său necanonic, nu atît pentru învăţătura respectivă exprimată 
în formula apuseană. 
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Patriarhul Fotie al Constantinopolului: Despre Filioque. 

O critică severă a formulei despre purcederea Duhului Sfînt «din Ta
tăl $i din Fiul» o face Patriarhul Fotie al Constantinopolului (810-895) in 
Enciclica pe care o trimite patriarhilor orientali în 867 ( Enciclica lui Fotie 
către Patriarhii orientali ( 867 ), traducere adnotată de Teodor M. Popescu, 
în «Studii teologi'ce»1 I (1930), nr. 2, p. 58-76), care spune : Adresată patriar
hilor orientali într-o vreme cînd misionarii romani trimişi de papa Nicolae 
I pătrunseseră în Bulgaria, Enciclica lui Fotie constituie primul act de 
denunţare a învăţăturii teologice greşite cuprinse în formula «Filioque», 
necunoscută în versiunea originară a Simbolului de· credinţă şi în tradiţia 
teologică răsăriteană. ~ 

Anunţînd în partea introductivă a Enciclicii despre unele inovaţii cul
tice şi canonice apu'sene (nerespectarea zilelor de post în timpul Postului 
Mare, respingerea validităţii Tainei Mirungerii săvîrşite de preot - întru
cit acesta ar fi un drept exclusiv al arhiereilor -, celjbatul obligatoriu 
pentru preoţi), patriarhul Fotie subliniază apoi că «erorile latinilor» au 
atins culmea în aceea că au ajuns «să falsifice şi sfîntul Simbol (al credin
ţei), a cărui autoritate e inatacabilă, după toate hotărîrile sinodale şi ecu
menice». Intenţia patriarhului Fotie a fost să atragă atenţia conducătorilor 
Bisericilor Ortodoxe din Răsărit asupra netemeinici~i doctrinei despre Fi
lioque, prezentînd şi un rezumat al problemei, pe care urma să o discute pe 
larg un sinod ecumenic. Enciclica constituie de altfel şi convocarea sino
dului ortodox, care, de fapt, s-a ţinut în acelaşi an, la Constantinopol, în 
urma căruia papa a fost condamnat. 

Fotie înscrie în Enciclica sa din 867 două argumente pr:incipale con
tra doctrinei «Filioque», pe care, deşi nu le dezvoltă, totuşi le consideră 
decisive : primul numai amintit, este că formula «Duhul purcede de la 
Fiul» nu are temeiul unei dogme : ea este contra învăţăturii Evangheliilor, 
se opune hotărîrilor Sinoadelor Ecumenice, falsifică doctrina Sfinţilor 
Părinţi. Astfel «Filioque» conţine o doctrină necunoscută în Revelaţia bi
blică şi în Tradiţia dogmatică a Bisericii Ortodoxe. 

Al doilea argument demonstrează că o eroare în doctrina despre Du
hul Sfînt constituie o eroare antitrinitară, o deviaţie în însăşi dogma des
pre Dumnezeu-Sfînta Treime. Fotie susţine că prin Filioque se introduc 
«două cauze» în Sfînta Treime : una a Fiului şi a Duhului, Tatăl ; şi alta 
a Duhului, Fiul. Astfel prin Filioque se neagă unitatea de principiu în 
Sfînta Treime şi se strică raportul între ceea ce e comun în Dumnezeu şi 
între ceea ce e propriu ipostaselor treimice. Fotie subliniază în mod repe
tat că, prin Filioque, se ameste'că însuşirile persoanelor. După învăţătura 
ortodoxă, unele însuşiri sînt comune Treimii, altele numai unei ipostase. 
Purcederea Duhului nu e ceva comun celor trei persoane, ci e proprie uneia 
din ele, Tatălui. «Dacă în purcederea din Tatăl a Duhului se recunoaşte 
însuşirea acestuia, tot astfel şi în naşterea Fiului se recunoaşte însuşirea 
Fiului», scrie Fotie. Dacă s-ar admite formula apuseană că Duhul pur
cede «de la Tatăl şi de la Fiul», ar însemna că «Duhul se deosebeşte prin 
mai multe însuşiri de Tatăl, decît Fiul, întrucît le e comună Tatălui şi 

Fiului purcederea Duhului de la Ei, pe cînd Duhului îi este proprie pur
cederea şi de la Tatăl şi încă şi de la Fiul. Iar dacă Duhul se distinge prin 
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mai multe deosebiri decît Fiul; Fiul trebuie să fie mai apropiat de fiinţa 
Tatălui decît Duhul». 

Pe de altă parte, dacă purcederea nu e nici ceva comun, nici ceva 
propriu unei singure persoane, cum zic apusenii, înseamnă, prin urmare, 
că nu există o purcedere a Duhului. «Invocînd însă cele comune Tatălui 
şi Fiului, separă de Ei pe Duhul. Tatăl are cu Fiul comun_itate de fiinţă, 
nu de altceva din însuşirile Sale ; prin urmare separă pe Duhul de afi
nitatea de fiinţă cu Ei». 

«Filioque» nu numai că produce perturbări în relaţiile treimice, dar 
provoacă confuzii în structura logică a dogmei despre Dumnezeu. Fotie 
formulează o serie de întrebări 1i probleme la care dă naştere acceptarea 
lui «Filioque». De pildă, el spune că «dacă e propriu Duhului ca să fie 
raportat la principii diferite, desigur că numai al Duhului e să aibă un 
principiu multiplu. Dar Duhul fiind raportat la două cauze, înseamnă că 
e ceva compus. Dacă purcederea Duhului e comună Tatălui şi Fiului, ur
mează că Duhul ,va purcede şi de la sine însuşi, «şi-Şi va fi cauză Sieşi 
însuşi şi cauză şi cauzat». S;m s-ar putea spune atunci că şi o altă ipostasă 
purcede de la Duhul, Dumnezeu urmînd să aibă patru ipostase. «Dacă Du
hul purcede de la Fiul, ca şi de la Tatăl, de ce Fiul nu Se naşte şi dm 
Duhul ca şi din Tatăl?». Fotie se întreabă de asemenea de ce mai este 
nevoie de altă purcedere, de vreme ce purcederea Duhului de la Tatăl este 
suficientă pentru existenţa Lui ? 

Făcînd aceste consideraţii critice de natură teologică asupra lui «Fi
lioque», Fotie a considerat totuşi că este cazul să convoace un sinod ecu
menic care să ia o hotărîre comună în această privinţă. -În partea finală 
a Enciclicii sale, el cere patriarhilor orientali să socotească Sinodul de la 
Constantinopol, 787, - la care au participat reprezentanţi ai tuturor Bi
sericilor locale, inclusiv cea Romană -, în rîndul Sinoadelor Ecumenice, 
şi anume ca al VII-lea. 

ln disputele care au precedat şi au urmat Schismei din 1054,. «Filio
que» apare ca cea mai importantă abatere dogmatică pe care Biserica Răsă
riteană o impută Bisericii Romane. La s·inoadele unioniste de la Lyon 
(1274) şi Florenţa (1439) s-a încercat o formulă de compromis a doctrinei 
despre «Filioque» ( «care purcede de la Tatăl prin Fiul»), care să fie ac
ceptată de răsăriteni ca o condiţie a unirii cu Roma, dar nu s-a cerut in
troducerea acestei formule în Simbolul de credintă. În secolele următoare 
«Filioque» este mentionat în continuare între de~sebirile doctrinare care 
separă Biserica Apu~eană de cea Răsăriteană. Mai tîrziu, în lista de aba
teri de care se face vinovată Biserica Romano-Catolică, pe primul loc s-a 
trecut învăţătura despre primatul şi infailibilitatea papii, dogmă consa
crată de primul Conciliu de la Vatican (1.870) şi care constituie şi astăzi 
obstacolul doctrinar fundamental înfre cele două Biserici. «Filioque» a 
format obiectul unor discuţii ~e au avut loc între teologi ortodocşi, angli
cani şi vechi-catolici (Bonn, 1874 şi 1875; St. Petersbourg, 1912), dar con
versaţiile n-au dus la rezultate pozitive. 

Este adevărat că unii teologi romano-catolici apreciază că «Filioque,> 
nu constituie «un obstacol decisiv», susţinînd că : dată fiind declaraţia so
lemnă făcută de Conciliul de la Florenţa cu privire la sensul formulei : 
Spiritum Sanctum procedere ex Patre per Filium ; dat fiind faptul că creş-
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tinii orientali uniţi cu Roma nu sînt obligaţi să accepte formula «Fllioque» 
la rostirea Simbolului de credinţă ; dat fiind că nici un sinod n-a condam
nat niciodată, chiar în vederea Orientalilor, doctrina trinitară a părinţilor 
latini, ceea ce ei au susţinut de altfel fără greutate în timpul comuniunii 
cu Orientul ; date fiind declaraţiile făcute de numeroşi teologi ortodocşi, 
în special' cu ocazia raporturilor lor cu vechii-catolici, precum şi opinia 
unora dintre ei, care consideră criticabilă nu dogma în sine, ci introdu
cerea unilaterală a lui «Filioque» în textul Simbolului : este întemeiat să 
se creadă că «Filioque» nu constituie un obstacol decisiv pentru reunirea 
Răsăritului şi Bisericii Romane în unitatea de credinţă (M. J. Conga,, 
Chretiens desunis, Editions du Cerf, Paris, 1937; p. 361-3(i2). 

12. Controverse şi erezii cu privire 
la doctrina trinitară 

Pînă în secolul al IV-lea, doctrina Treimii a fost în centrul discuţiilor 
teologice. In aceste dispute au fost folosite nu numai diferite metode de 
exegeză biblică şi termeni teologici cu variate sensur ,, ci şi argumente lo
gice şi speculaţii filosofice luate din sistemele timpului. In general, teolo
gia creştină a fost confruntată cu următoarele probleme : Ce proprietate 
distinge Fiul de Tatăl ? În ce sens Fiul este divin. egal cu Tatăl f Ce de
termină distincţiile dintre cele trei :Persoane ? De unde şi tendinţele prin
cipale antitrinitare : 

(a) tendii:iţele «monarhianiste», care atribuiau numai celui «nenăscut» 
- Tatălui - dumnezeirea, în timp ce naşterea Fiului din Tatăl este se
cundară; 

(b) tendinţe «subordinaţianiste», care învăţau că Fiul este o fiinţii 
mai mică decît Tatăl, deci inferioară şi inegală, deşi co-etern (Origeniştii 
susţineau, în acelaşi timp, eternitatea Fiului şi subordonarea Acestuia faţă 
de Tatăl). 

(c) tendinţe modaliste, după care există o «trinitate» numai pentru 
revelaţia în exterior a lui Dumnezeu, dar nu ca subzistenţă individuală sau 
existenţâ ipostatică. 

Dat fiind faptul că aceste tendinţe exclusive încălcau principiile fun
damentale ale credinţei creştine, Biserica a intervenit pentru a face cunos
cută poziţia ortodoxă. ln principiu, Biserica creştină în totalitatea ei n-a 
admis nici să fie împărţită fiinţa lui Dumnezeu şi nici ca o parte a Treimii 
să fie numită «creatură». Trebuie să mărturisim un Dumnezeu unic şi cele 
Trei Persoane libere, pe fiecare cu proprietatea Sa. 

Aceste poziţii ~i erezii antitrinitare nu pot fi descrise în mod sintetic. 
Sinodul ecumenic din 381 menţionează pe cele mai importante, şi face 
anumite deosebiri în ce priveşte atitudinea canonică a Ortodoxiei. După 
cum s-a văzut, Părinţii capadocieni consideră că la originea acestor de
vieri teologice există două influenţe : critica creştinismului formu!alt1 ele 
teologia iudaică, un fel de monarhianism feducţionist, şi de poliarhia ele
nistă, care sugera existenţa a trei principii primordiale. După cum se ştie, 
teologia iudaică nu recunoaşte că Fiul este născut din Tatăl, din eternitate, 
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şi că El există în virtutea propriei sale persoane. Ea afirmă că Fiul este 
ca toţi ceilalţi «fii ai lui Dumnezeu», care se bucură de filiaţie divină prin 
har, dar după fiinţa divină. 

, 
a) Monarhi ani s m. Cum se afirmă deodată «monarhia» Tatălui, 

care este pnnc1plill umtaţn rui Dumnezeu, fără a se nega existenţa iposta
selor, şi Trinitatea lui Dumnezeu, fără a introduce «multiplicări» în iiinţa 
Sa necompusă, simplă? Erezia cunoscută ca «monarhianism» a pornit de la 
intenţia de a combate teza celor care susţineau «multiplicitatea» eonilor 
(ebioniţii) şi dualismul teist (Marcion), numiţi şi alogoi, deoarece respin
geau învăţătura despre Logos exprimată în Evanghelia după Ioan (evan
ghelie scrisă, - după aceştia -, de Cerinthus), doctrina Logosului fond 
la baza tuturor speculaţiilor gnostice în general. 

Teza principală a monarhianismului este aceea că divinitatea lui Hris
tos nu poate fi _echivalată în nici o formă cu cea c;1 Tatălui, deoarece acest 
fapt ar distruge monarhia, principiul unităţii lui Dumnezeu. Trinitatea di
vină este astfel respinsă. Există mai multe variante ale aces1.ei teze : mo
narhianismul dinamic (dynamis = putere), după care Cuvîntul este o sim
plă putere, forţă divină care emană de la Tatăl, dar nu este Dumnezeu în
suşi. Fiul nu este o persoană care subzistă împreună cu Tatăl. Theodot este 
condamnat de Biserica din Roma, în 195, pentru că refuză să atribuie lui 
Hristos numele de Dumnezeu. La fel şi urmaşul său, Artemon ; modalist . 
.'.Vlodalismul apare în Asia Mică şi se dezvoltă la Roma ; acesta este pro
pagat de Praxeas, către 190, apoi de Noet de Smyrna şi de S~belie. Această 
variantă este opusă radical ideii de trinitate, identificînd pe Hristos cu Ta
tăl. Iisus Hristos este Dumnezeu, dar Hristos e Tatăl însuşi. Cele trei ipos
tase reprezintă «moduri» în care Dumnezeu apare în exterior. 

Paul de Samosata a sistematizat erezia cunoscută sub numele de mo
narhianism. Mare teolog şi om politic, devenit episcop de Antiohia în 2b0, 
combătut de origeniştii din Alexandria, el neagă subzistenţa personală a 
Cuvîntului lui Dumnezeu, acesta fiind doar o putere a Tatălui, singura 
persoană divină, principiul unic (monarhia) al fiinţei divine. Sinodul-Ecu
menic de la Niceea (325) numeşte pe adepţii lui Paul «paulinişti.», cărora 
le impune, la revenirea la Ortodoxie, să fie «rebotezaţi» (Canonul 14). Preo
ţii lor, de asemenea, să fie rebotezaţi, apoi hirotoniţi. 

Presupoziţia lui Paul de Samosata este că creştinismul este o religie 
monoteistă, ca şi iudaismul ; de aceea în polemica cu păgînii, învăţătura 
despre unitatea lui Dumnezeu este esenţială. Această unitate este de aşa 
natură incit numai Tatăl posedă dumnezeirea şi este Dumnezeu cu adevă
rat. Nici Fiul nu este Dumnezeu, nici Cuvîntul, nici Înţelepciunea. Cuvîntul 
este «puterea» lui Dumnezeu (de unde denumirea de monarhism «dina
mic»), deci nu o persoană disţinctă care coexistă împreunc1 cu El. Iisus 
este un om, dar în El a locuit puterea sau înţelepciunea lui Dumnezeu. 
El devine Fiu numai după întrupare, după ce S-a născut în pîntecele maicii 
Sale. Paul face astfel deosebirea între Cuvînt (Logos) şi Fiu, spunind că 
Fiul este Cuvîntul întrupat, doi;ir în sensul că în Fiul sălăşluieşte înţelep
ciun1::a (Logosul), aşa cum a locuit în Moise şi profeţi. Iisus nu este divin, 
ci un om care a primit în El «ca într-un templu», puterea «de sus». între 
Iisus şi Cuvîntul este doar o unire morală. Paul insistă atît de mult asu-
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pra unităţii lui Dumnezeu, incit persoanele şi particularităţile lor iposta
tice dispar. Numai Tatălui I se atribuie nenaşterea şi deci dumnezeirea. 
Naşterea Fiului, filiaţia, nu este esenţială. Din această cauză, Paul fusese 
deja condamnat în 268, de origenişti. 

Susţinînd că Logosul care a locuit în Moise şi profeţi a locuit în omul 
Iisus, pe care Dumnezeu L-a adoptat după răstignire şi înviere, şi căruia 
I-a dat un fel de dumnezeire, Paul continuă adopţianismyl, erezie apărută 
la Roma, datorită lui Theodot (către 195). După acesta, Iisus, care S-a năs
cut miraculos dintr-o fecioară, a primit, la botezul în Iordan, Duhul Sfînt; 
de aceea este Hristos. El a fost răstignit, a înviat şi a mîntuit lumea prin 
ascultarea Sa, pentru care Dumnezeu L-a adoptat ca Fiul Său. Intre ei .se 
află o relaţie de iubire, nu o unitate de substanţă. 

Paul de Samosata foloseşte termenul «homoousios» în sensul că Lo
gosul face parte din fiinţa dumnezeiascci a Tatălui, deci pentru a nega 
că Cuvîntul are o subzistenţă sau ipostasă proprie. Astfel, el nu acceptă 
nici existenţa Cuvîntului ca iposiasă-persoană completă, egală, alături de 
Tatăl, nici unirea reală a Fiului cu umanitatea în Iisus Hristos. Sinodul 
din Antiohia, din 264, nu a eliminat eroarea lui Paul. Sinodul din 2G8 l-a 
condamnat, dar Paul n-a acceptat depunerea şi a rămas în funcţie pînă in 
272. Tot la acest sinod a fost respins termenul «consubstanţiah>, deoarece 
era folosit cu sensul că Fiul nu are o subzist~nţă independentă. in 325, 
termenului i s-a dat un alt sens : Fiul şi Tatăl sînt de o fiinţă, dar fiecare 
are fiinţa dumnezeiască îri. ipostasul său propriu. 

·, 

b) Mod a 1 i s m. Punctul de plecare în teza lui Sabelie este tot mo
noteismul ~,monarhic» de influenţă iudaizantă. Combătînd drianismul, care 
separa pe Tatăl de Fiul în mod radical (Creator-creatură), Sabelie susţine 
că Tatăl şi Fiul trebuie să fie interpretaţi ca diferite aspecte, moduri sau 
condiţii în care fiinţa dumnezeiască apare în exterior, nu ca persoane dis
tincte în unitatea dumnezeirii. Dumnezeu, în propria sa fiinţă nediferen
ţiată, simplă, este numai o singură persoane"\, dar în relaţiile. cu creaţia se 
exprimă în trei moduri (de unde denumirea 1de modalism) : este Tatăl cind 
11 considerăm ca fiinţă supremă care a creat universul, aşa cum se desco
peră mai ales în Vechiul Testament ;,este Fiul ca revelat în Hristos şi ca 
Mîntuitor. Dumnezeu care este în Hristos este Tatăl însuşi, care a luat 
trup din Maria şi a devenit Fiu, care este deci umanitatea lui Hristos, 
şi care a suferit pe cruce (patripasianism) ; El este Duhul ca paraclet, sfin
ţitor. 

Prin urmare, pentru Sabelie distfncţia dintre Tatăl şi Fiul este doar 
nominală, Tatăl şi Fiul fiind simple «modalităţi» în care Dumnezeu apare. 
Fiinţa lui Dumnezeu sau dumnezeirea este în fond nediferenţiată, perso- 1 

nalitatea trinitară reprezentînd doar o «mască» pe care o ia în manifestarea 
ei în afară. Sabelie neagă ~stfel distincţiile ipostatice în fiinţa divină. Cele 
trei persoane ale Treimii nu sînt realităţi sau relaţii personale în Treime, 
ci simple relaţii cu creaţia şi umanitatea ale aceleiaşi fiinţe. ln lucrarea 
Sa de creator în afară, Dumnezeu a luat numele de creator. Cuvîntul (Lo
gosul) este Dumnezeu numai aşa cum se manifestă în creaţia văzută. In 
fiinţa divină nu există distincţie între Tatăl şi Fiul. 
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De notat că Sabelie n-a folosit termenul de prosopon în sens de «mas
că», imagine, aparenţă, pentru a se referi la Fiul, ci a considerat pe toate 
cele trei denumiri manifestări ale lui Dumnezeu ca fiind o singură «pro
sopon». In perioada în care prosopon era înţeles ca aparenţă exterioară, or
todocşii au acuzat de sabelianism pe cei care vorbeau de trei prosopa. 

La Roma, Sabelie a fost condamnat de papa Callistus. 
Sinodul din Constantinopol (381), <!are decide ca mărturisirea de cre

dinţă de la Niceea (325) să nu fie alterată, ci dimpotrivă păstratJ cu toată 
autoritatea ei, menţionează ereziile ce trebuie să fie anatematizate, în spe
cial : eunomienii sau anomeii, arienii sau eudoxienii, semi-ari2nii, macedo
nienii sau pnevmatomahii, sabelienii, marcelianii, fotinienii şi apolinariştii 
(Canonul 1). ln canonul 7, se impune ca sabelienii să fie rebotezaţi, ca ne
creştini, dacă revin la Ortodoxie. La fel şi canonul 95 al Sinodului Quini
sext din 691. 

c) S 11 bord i u a ţ j an j ş lJ1. Arianismul este învăţătura lui Arie (cir
ca 256-circa 336), preot în Alexandria, discipol al lui Lucian de Antiohia, 
acesta din şcoala lui Origen (185-254), care, invocînd anumite texte biblice 
(Pilde 8, 22; Ioan 14, 28; 17, 3), susţine că fiinţa lui Dumnezeu este unică şi 
incomunicabilă şi trage concluzia că Fiul nu are o natură identică cu Tatăl. 
Separînd firea Tatălui de cea a Fiului, Arie face o diferenţă între «născut» 
şi «creat», de unde inferioritatea Fiului. Fiul e Dumnezeu nu în mod ade
vărat, prin naştere, ci este creat ; de aceea El are un început. Arie a formu
lat erezia sa spunînd : «A fost un timp cînd Fiul nu era», adică Tatăl a exis
tat înainte de, şi fără, Fiul. Fiul nu este de aceeaşi natură cu Tatul, clar 
se deosebeşte de celelalte creaturi. El e cea dintîi dintre creaturi, înţelep
ciunea creată sau «chipul» lui Dumnezeu, instrumentul prin care Tatăl a 
creat celelalte creaturi. 

Deşi a fost apărat de Eusebiu, episcop de Nicomidia, Arie a.fost vehe
ment criticat de episcopii Alexandru şi Atanasie de Alexandria. Sinodul I 
ecumenic formulează răspunsul ortodox împotriva ereziei ariene sub di
verse expresii : «Care din Tatăl S-a născut mai înainte de toţi vecii», «năs
cut, iar nu făcut», «cel ce este de o fiinţă cu Tatăl». Esenţa Fiului este 
identică cu a Tatălui, iar naşterea Sa din Tatăl este din veci, ceea ce în
seamnă că Tatăl n-a existat vreodată fără Fiul. 

Discipolii lui Arie s-au separat în două grupuri : unul care susţinea 
că nimic nu e comun între Tatăl şi Fiul ,(eunomieni) ; altul care accepta 
că Fiul are o esenţă asemănătoare cu cea a Tatălui (homeeni). Disputa aria
nă nu se sfîrşeşte cu Sinodul I ecumenic (325), deoarece arianismul este 
adoptat de către urmaşii împăratului Constantin, Constant (353-362) şi Va
lens (364-378), care persecută pe partizanii Crezului de la Niceea. Pentru 
unii Părinţi ai Bisericii, erezia lui Arie ar fi o urmă tîrzie a politeismului 
păgîn care, reducînd divinitatea la o categorie fizică, adora creatura. Pentru 
patriarhul Fotie, 1;1rianismul ar fi o tentativă de a introduce sistemul filoso
fie grec (elenismul) în teologie, la care Biserica a rezistat. Combătînd un 
pretins modaiism, pe care episcopul Alexandru l-ar fi exprimat într-o omi
lie (ţinută în 318) despre unitate în Treime, Arie recurge la subordina
ţianism hristologic, poate cea mai gravă erezie pe care o cunoaşte istoria 
Bisericii. Intr-adevăr, afirmaţia că naşterea din Tatăl a Fiului, sau că re-
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laţia parentală şi filială între Tatăl şi Fiul, nu sînt esenţiale; pornea de la 
teza că Fiul este o putere mai mică decît Tatăl. Origen însuşi, care nu nega 
eternitatea persoanelor, prefera să le deosebească în termeni de subor
donare. 

d) M ace d o n i an i s m. Este o formă de subordinaţianism cu pri
vire la persoana Duhului Sfînt. Macedonie, episcop de Constantinopol 
(t 362) învăţa că Duhul este o creatură (ktisma) - exact ce spunea Ane 
despre Cuvîntul - şi un «rob» al lui Dumnezeu-Tatăl. Partizanii lui Mace
donie, numiţi «pnevmatomahi» - adversari ai Duhului Sfint - au fost 
sever criticaţi de Părinţii capadocieni. Macedonianismul a fost condamnat 
de sinodul din 381, care a adoptat un articol de credinţă despre Duhul 
Sfînt, fără însă să folosească expresia hamaausias ( = de o fiinţă). Sinodul 
VI (trulan), în canonul 1, confirmă acest articol în care se formulează «teo
logia Duhului Sfînt», respinge erezia lui Macedonie şi declară că «Duhul 
Sfînt este consubstanţial (homoousios) cu Hristos Dumnezeul nostru». Pa
triarhul Tarasie al Constantinopolului, într-o scrisoare adresată, după· si
nodul de la Niceea din 787, Papei Adrian I al Romei, menţionează «erezia 
lui Macedonie şi a discipolilor săi, pnevmatomahi, care declară că Duhul 
Sfînt este creatură şi sclav al Tatălui». Sinodul decide ca pnevmâtomahii 
să. fie primiţi în comuniunea ortodoxă după ce ~matematizează în scris 
(libellum) erezia lor. 

Controversele trinitare, ca şi cele hristologice, au fost animate şi de 
faptul că circulau multe ambiguităţi şi confuzii în legătură cu termenii 
folosiţi pentru sistematizarea doctrinei ortodoxe. De pildă, în anatematis
mele de la Niceea, ausia şi hypastasis sînt folosiţi ca termeni sinonimi, cu 
înţelesul de substanţă particulară a unui individ. ln Apus, incepînd cu 
Tertulian, terminologia era deja fixată : subst"antia însemna dumnezeirea 
cea unică, comună, iar persana individualitatea sau existenţa ipostatică, 

adică personalitatea Tatălui şi a Fiului şi a Sfîntului Duh. În Răsărit, nu 
exista echivalent grec pentru persana, fiindcă prasapan se putea folosi în 
sens modalist. În latină, atît ousia cît şi hypastasis puteau să fie traduse 
cu substantia. Din această cauză cînd în Orient se vorbea de trei ipostase, 
Occidentul înţelegea trei substanţe, adică triteism, sau. subordinaţianism. 
La Niceea, cînd s-a afirmat o singură ousia, mulţi au crezut că se sugerează 
erezia sabelianismului ; iar cînd s-a menţionat dualitatea de ousiai, orto
docşii au înţeles că e vorba de arianism. 

În fond, la originea noţiunilor teologice divergente stă dificultatea de 
a exprima în mod adecvat revelaţia lui Dumnezeu, ţinînd seama şi de con
t~~tul istoric şi cultural. Ce se înţelege prin ousia (esenţă), prin physis (na
tură) sau prin hypostasis (persoană) cînd. vorbim despre Dumnezeu, ră
mîne un domeniu de dezvoltare teologică. 

Să mai amintim şi faptul că unele dispute teologice reflectă conflicte 
între mari centre de influenţă şi autoritate bisericească. (Alexandria-An-
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tiohia) şi maschează amestecul dintre religie şi politică în această perioadă 
a istoriei. A fi ortodox sau a fi eretic are rezonanţă nu numai religioasă, ci 
şi politică. Mai mulţi împăraţi au fost filoarieni, arieni sau apostaţi. Teo
dosie I este antiarian, deci un împărat nicean. Printr-un ,edict din 380, 
cei care aderă la mărturisirea de la Niceea sînt creştini ecumenici, cei
lalţi, antiniceeni, sînt declaraţi eretici. Mărturisirea de credinţă din 381, 
fiind promulgată de împărat, devine obligatorie pentru toţi ca religie de 
stat. 

13. Comuniunea trinitară şi modul de viaţă creştin 

Teologia trinitară susţine că atît existenţa ipostatică a persoanelor trei
mice, cît şi comuniunea inter-personală în sînul Tatălui, sînt cu putinţă din 
cauză că Dumnezeu este iubire (cf. I Ioan 4, 8, 16). Din iubire El naşte pe 
Fiul şi purcede pe Duhul ca ip0stase libere. Numai un Dumnezeu care 
este în Sine iubire supremă şi veşnică subzistă ca Treime. Comuniunea 
intratreimică nu este determinată de o cauză din afară. Iubirea este cauza 
unităţii fiinţei şi treimii persoanelor. Dumnezeu este în fiinţa Sa dumne
zeiască şi veşnică iubirea îqsăşi (Sf. Chiril al , Ierusalimului, Ca
teheza IV, 5). 

Dumnezeu este fiinţă personală, vie, atotprezentă, care iradiază iu
bire ; de aceea energiile dumnezeieşti sînt energii ale iubirii. Toate însu
şirile şi lucrările lui Dumnezeu «în afară» sînt însuşiri şi lucrări ale· iu
birii : întruparea şi răscumpărarea au ca mobil iubirea lui Dumnezeu faţă 
de om : «Dumnezeu aşa a iubit lumea, ·incit pe Fiul Său Unul-Născut L-a 
dat, ca oricine crede în El să nu piară, ci să ·aibă viaţă veşnică» (Ioan 3, 
16). Jertfa ispăşitoare a lui Hristos are ca principiu iubirea şi puterea ei 
vine din iubire : «Dumnezeu învederează dragostea lui faţă de noi prin 
aceea că, pentru noi; Hristos a murit, cînd noi eram încă păcătoşi» (Rom. 
5, 8). In Iisus Hristos este prezentă însăşi iubirea lui Dumnezeu pentru 
oameni (Tit 3, 4). Voinţa lui Dumnezeu este concentrată în legea iubirii 
(Marcu 17, 29-31). Iubirea lui Dumnezeu, manifestată în Iisus Hristos, 
constituie forţa de coeziune a Bisericii : «Că sînt încredinţat că nici moar
tea, nici viaţa, nici îngerii, nici stăpînirile, nici cele de acum, nici cele ce 
vor fi, nici puterile, nici înălţimea, nici adîncul, şi nici o altă făptură nu va 
putea să ne despartă pe noi de dragostea lui Dumnezeu arătată întru Hris
tos Iisus, Domnul nostru» (Rom. 8, 38-39). 

lntr-adevăr, angajarea lui Dumnezeu în istorie se face tot din cauza 
iubirii şi tot în numele Treimii, avînd drept scop adunarea umanităţii şi 
creaţiei la comuniunea cu însăşi viaţa lui Dumnezeu. înţelegem astfel că 
întruparea Fiului vizează tocmai transmiterea acestei vieţi de comuniune 
care există în sinul Tatălui. Fiul a fost trimis în lume pentru a o intro
duce şi a o atrage la modul de existenţă care se află în Treime. Este tri
mis în lume ca Logosul veşnic existent în Dumnezeu, ca unul din Treime, 
ca purtător al vieţii trinitare, iar nu ca persoană separată, izolată. Misiu
nea Sa este în esenţă dăruirea de sine a Treimii. 
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La fel şi Duhul Sfînt. Duhul este trimis să dezvăluie fiinţa lui Dum
nezeu ca viaţă de comuniune (cf. Ioan 14, 26; I Cor. 13, 13) şi să antreneze 
lumea să devină părtaşă la viaţa divină. Sfîntul Ioan Evanghelistul, care 
vorbeşte pe larg despre natura şi lucrarea Duhului Sfînt (cap. 16), subli
niază îndeosebi rolul Acestuia de «paraclet», de mîngîietor şi apărător. Du
hul este Cel care preaslăveşte pe Fiul, deci Cel care dă iconomiei Fiului 
dimensiunea ei eshatologică. De la Cincizecime, Biserica este dependentă 
de Duhul Sfînt, Care o leagă de veacul eshatologic. Prin Duhul Sfînt, Bise
rica trăieşte atît în planul istoriei, cît şi în cel al eshatologiei. Prin invo
carea Duhului Sfînt, Biserica se află în misterul continuităţii şi disconti
nuităţii istorice, punînd viaţa sa sub «judecata» Duhului Sfînt. 

O înţelegere adecvată a creştinismului presupune nu numai acceptarea 
şi mărturisirea doctrinei despre Treime, ci şi transpunerea ei în practică, 
în cult şi într-un mod de viaţă trinitară. Sfîntul Vasile a insistat ca numele 
Duhului Sfînt să fie menţionat în orice doxologie şi invocare liturgică, de
oarece actul mîntuirii este un act triI?-itar. Tainele trebuie să facă posibilă 
prezenţa şi lucrarea dătătoare de viaţă a lui Dumnezeu. ln acest sens, as
pectul lor de memorial trebuie să fie completat cu cel de invocare a Duhu
lui Sfînt, care Se numeşte «Dătătorul de viaţă». 

Liturghia înnoieşte fiinţa Bisericii după chipul Sfintei Treimi, care 
este invocată fie ca articol de credinţă : «Să ne iubim unii pe alţii ca într-un 
gînd să mărturisim : Pe Tatăl şi pe Fiul şi pe Sfîntul Duh, Treimea cea 
de o fiinţă şi nedespărţită» (Triada homoousion kai achoriston), cît şi la 
nivelul cuminecării cu Euharistia : «Iar pe noi pe toţi, care ne împărtăşim 
dintr-o pîine şi dintr-un potir, să ne uneşti unul cu altul prin comuniunea 
Aceluiaşi Duh» (Liturghia Sfîntului Vasile). Liturghia nu este altceva de
cît o mare rugăciune şi jertfă «pentru unirea tuturor» după modeul co
muniunii Sfintei Treimi. 

Invăţătura despre Sfînta Treime are o însemnătate deosebită pentru 
viaţa duhovnicească a credincioşilor. Căci aşa cum persoanele Sfintei Tre
imi există una în alta şi din alta, într-o unitate fiinţială (triada homoousi-

. on), tot aşa creştinii formează o unitate şi o comuniune de credinţă, nădejde 
şi iubire în Dumnezeu. Creştinul participă prin har la viaţa Sfintei Treimi: 
«In ziua aceea, veţi cunoaşte că Eu sînt în Tatăl Meu şi voi în Mine _şi Eu 
în voi» (Ioan 14, 20). Biserica este un popor al lui Dumnezeu şi o comu
niune de viaţă după chipul Sfintei Treimi (cf. Ioan 17, 22). 

La vecernia din Duminica Pogorîrii Duhului Sfînt, se cîntă stihira ur
mătoare : « Veniţi, popoare, să ne închinăm Dumnezeirii celei în trei ipos
tasuri, Fiului în Tatăl, împreună cu Sfîntul Duh. Căci Tatăl a născut mai 
înainte de veci pe Fiul cel împreună pe scaun şezător şi Duhul Sfînt era în 
Tatăl, împreună cu Fiul preaslăvit. O putere, o fiinţă, o Dumnezeire, Că
reia toţi închinîndu-ne, zicem : Sfinte Dumnezeule, Cel ce toate le-ai făcut 
prin Fiul, cu împreună-lucrarea Sfîntului Duh ; Sfinte tare, prin Care am 
cunoscut pe Tatăl şi prin Care Duhul Sfînt a venit în lume ; Sfinte fără de 
moarte, Duhule mîngîietor, Care din Tatăl purcezi şi în Fiul Te odihneşti; 
Treime Sfîntă, slavă Ţie!» (Molitfelnic, ed. 1971, p. 530). 
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S-a văzut deja că terminologia trinitară a fost inspirată şi motivată 
de doxologia şi rugăciunea liturgică. Cel care a pus într-o coerenţă siste
matică doctrina trinitară, teologia sacramentală şi spiritualitatea liturgică 
a fost Nicolae Cabasila. Aceasta este de altfel tema centrală a cărţii aces
tuia «Viaţa în Hristos". Să reţinem două te,fe ale acestei teologii: 

1. Distincţiile persoanelor treimice apar în mod activ în actul de mîn
tuire a lumii (iconomia). Lucrarea divină în creaţie este comună Treimii, 
nu un atribut separat al unei persoane, deoarece Dumnezeu lucrează toate 
cu o singură putere creatoare şi proniatoare. ln schimb, lucrarea - icono
mia - prin care liberează umanitatea, mîntuirea, Treimea o voieşte în co
mun, dar o realizează prin Fiul, Cuvîntul întrupat. Căci Fiul Unul-Născut 
singur a luat trup şi sînge uman, a suferit moartea şi a înviat. AdicC!, o 
singură istorie a mîntuirii este atribuită Treimii, un singur act răscumpă
rător al Treimii, dar fiecare persoană a avut contribuţie proprie : «Tatăl 
este acela care este împăcat, Fiul cel care împacă, in timp ce Duhul Sfînt 
este dăruit ca dar celor ce au fost împăcaţi. Tatăl ne-a liberat, Fiul este 
preţul de răscumpărare prin care am fost liberaţi, iar Duhul Sfînt este li
bertatea însăşi, după cum zice Pavel: «Unde este Duhul Domnului, acolo 
este libertate» (II Cor. 3, lî). Tatăl ne-a rezidit, prin mijlocirea Fiului am 
fost recreaţi, iar «Duhul este cel ce dă viaţă» (Ioan 6, 63). Treimea s-a ară
tat chiar la creaţia de origine. Atunci, Tatăl a creat, Fiul a fost mina prin 
care El creează, iar Paracletul a fost suflul pentru Cel care a inspirat via
ţa (Viaţa în Hristos, II, 5). ln timp ce Treimea în comun este autorul re
zidirii umanităţii, Logosul este acela care realizează aceasta. 

2. Aceeaşi doctrină trinitară, care s-a primit pe cale orală şi care se 
vesteşte în public, trebuie să fie păstrată şi în actele şi lucrările sacramen
tale care 'se referă la iconomia Treimii. 1n timp ce credinţa se poate de
monstra în actul de a crede şi a mărturisi (cf. Rom. 10, 10), iconomia este 
arătată în imitarea cu fapte a lui Hristos (I Petru 2, 21). In Taina bote
zului aceste două aspecte sînt absolut necesare : (a) mărturisirea de cre
dinţă în Treime şi (b) ceremoniile care exprimă iconomia proprie fiecărei 
persoane în actul de răscumpărare; afundarea întreită în apă pentru a ac
tualiza moartea de trei zile şi învierea lui Hristos, mirungerea pentru a 
împărtăşi darul Duhului Sfînt, dătătorul de viaţă. 

Lex orandi, Lex credendi. Un articol de credinţă (de pildă homoousi
os) devine tradiţie cultică ; tradiţia (Duhul este adorat şi mărit împreună 
cu ... ) este luată ca regulă de credinţă. 

Pentru Nicolae Cabasila, Taina botezului exemplifică cel mai bine teza 
nr. 1, anume că Treimea este angajată în actul - iconomia - mîntuirii 
dar Cel care o realizează în mod concret, personal este Fiul lui Dumneze~ 
întrupat. Invocarea clară şi distinctă a persoanelor treimice este absolut 
necesară în Taina bot1;zului, anume pentru a mărturisi că mîntuirea este 
opera comună a Treimii. Dar şi rolul esenţial, particular al Fiului în această 
operă trebuie să fie reprezentat în mod văzut în ritualul botezului. Aceasta 

- se face prin ritualul cufundării întreite în apa Botezului, care redă şi ac
tualizează moartea de trei zile şi învierea lui Hristos, prin care umanitatea 
a fost liberată şi înnoită (cf. Viaţa în Hristos, II, 6). 
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PREOŢIA IERARHICĂ SACRAMENTALĂ 
LA SF1RŞITUL EPOCII APOSTOLICE 

EPISCOPUL 
(II) 

Pr. Dr. SABIN VERZAN 

C. INSTALAREA EPISCOPULUI 

Caracterul 'Epistolelor pastorale este determinat, -mai presus de orice, 
de acele evenimente istorice din viaţa Bisericii, care le-au prilejuit redac
tarea şi trimiterea : alegerea, Hirotonia şi instalarea primilor episcopi ai 
Bisericilor din Efes şi din insula Creta : Timotei şi Tit. Dat fiind conţi
nutul şi scopul acestor Epistole, îndeosebi ale Epistolei întîi către Timotei 
şi ale celei către Tit, acela de anunţare şi de reglementare a funcţiei epis
copale în Bisericile întemeiate în lumea păgînă, se poate susţine că aceste 
scrieri reprezintă expresia voinţei întregii cîrmuiti bisericeştî din epoca 
în· care au fost scrise, învăţătura însăşi a Bisericii asupra funcţiei epis
copale. 

Este imposibil de stabilit acum dacă hirotonia lui Timotei a avut loc 
în Biserica Efesului. Mai curînd se poate presupune că acest eveniment 

• s-a putut petrece într-o altă parte a Imperiului Roman, poate chiar la 
Roma în timpul cit Sfîntul Apostol Pavel se afla în Capitala Imperiului 
în acea primă captivitate caracterizată prin acel regim atît de blind ca cel 
descris în Faptele Apostolilor 28, 30-31. Potrivit unei vechi şi statornice 
tradiţii bisericeşti, Sfîntul Apostol Petru însuşi s-a aflat, în aceeaşi pe
rioadă de timp, în Capitala Imperiului 59. Nu este exclus ca, în acelaşi 
timp, să se fi aflat aid şi alţi Apostoli ai Domnului, situaţie care ar fi oferit 
ocazia aşteptată şi potrivită pentru desemnarea şi Hirotonia lui Timotei în 
treapta episcopatului. Acest fapt ar justfica de ce Apostolul neamurilor 
aminteşte în Epistola întîi către Timotei, î.n trei rînduri, momentul Hiro
toniei lui Timotei ca episcop (1, 18 ; 4, 14 ; 6, 12). Fireşte că, în acest fel, 
Apostolul autor caută să determine pe Timotei la o slujire episcopală din
tre cele mai alese. Dar, în acelaşi timp, se aduce la cunoştinţă creştinilor 
efeseni modul sacramental în care Timotei, episcopul lor, a fost înzestrat 
cu harul preoţiei ierarhice în cea mai înaltă treaptă a acesteia. Pentru că 
nu trebuie să se uite nici o clipă că întreaga Epistolă întîi către Timotei, 
ca şi cea către Tit, de altfel, sînt scrise şi adresate lui Timotei şi Tit şi creş
tinilor din Bisericile din Efes şi Creta. Luînd aminte la modul sacramental 
şi solemn în care lui Timotei i s-a împărtăşit harul preoţiei în treapta epis-

* Prima parte a acestui studiu a apărut în «Studii teologice», an. XLIII (1991), 
nr. 2. 

59. Sfîntul Clement Romanul, Epistola către Corinteni, 5,- P.G.'I., 217; Sfîntul 
Ignatie Teoforul, Epistola· către Romani, IV, 3; P. G., V, 808, Pepias, la Eusebiu de Ce
zareea, Istoria bisericească, II, 15; P. G., XX, 172, Sfîntul Dionisie al Corintului, ibi
dem, II, 25, 7-8, col. 209, Sfîntul Irineu, Cont. haer. III, 1, 1-2, P. G., VII, 845; Tertu
Jian, De praescript., XXXVI, P. L., II, 49; Origen, Expos. in Gen., în Eusebiu de CPza
reea, Istoria bisericească, lII, 1, P. G., XX, 216; l;actantiu, Institut. div., IV, 21. P. L. 
VI, 516; Fer. Ieronim, De vir. ·ill. n, 8, P. L. XXIII, 654 etc. 

S. T. - 4 
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copatului, ascultătorii sau cititorii Epistolei întîi către Timotei sînt în si
tuaţia de a înţelege ei înşişi înalta răspundere spirituală a lui Timotei, dar 
şi îndatoririle lor în raport cu rînduirea primului episcop la Efes. 

De aceea actul rînduirii lui Timotei ca episcop la Efes nu se încheie 
cu alegerea şi Hirotonia acestuia. Unul din momentele de seamă ale rîn
duirii unui episcop este acela al instalării sale în Biserica în care urmează 
să-:şi desfăşoare activitatea. Sfîntul Apostol Pavel va veni, în acest scop, 
însoţit de unii din ucenicii săi, la Efes, de îndată ce situaţia îi va permite. 
Faptul este menţionat la începutul Epistolei întîi către Timotei (1, 3-4) unde 
se accentuează asupra unei laturi fundamentale a activităţii unui episcop, 
apărarea credinţei de acţiunile celor ce se dedau la alte propovăduiri, opri
rea lucrării dascălilor mincinoşi. 

Nu încape nici o îndoială că, în momentul în care Sfîntul Apostol Pa
vel l-a lăsat _pe Timotei la Efes ca episcop al Bisericii din această cetate 
şi din împrejurimi, i-a înfăţişat mult mai amplu îndatoririle care-i reve
neau ÎR noua sa funcţiune. Mai mult decît atît, Timotei ştia, el însuşi, din 
îndelungata sa activitate. alături de Apostolul neamurilor, din contactele 
zilnice cu acesta Îl:} ce constau răspunderile şi lucrarea celui mai înalt cîr
muitor bisericesc din acea epocă, rolul acestuia în viaţa de fiecare zi a 
Bisericii (cf. II Cor. 11, 28). Acelaşi lucru se poate spune şi despre instalarea 
lui Tit în fruntea Bisericii din insula Creta. In momentul trecerii Aposto
lului neamurilor şi a însoţitorilor săi prin insula Creta, el l-a lăsat pe Tit. 
ca episcop în insulă punîndu-i în vedere : ·«Să îndreptezi cele ce mai lip
sesc şi să aşezi preoţi în fiecare cetate» (1, 5). Este mai presus de orice în
doială că Sfîntul Apostol Pavel a procedat, mai întîi, la o instalare pe care 
a însoţit-o prin recomandări transmise prin viu grai lui Tit şi Timotei ca 
episcopi ai Bisericilor din insula Creta şi din Efes. Această recomandare, 
care este aspectul esenţial al instalării unui slujitor bisericesc, cuprinde nu 
numai îndrumări pentru noul episcop din partea superiorului său biseri
cesc, în cazul lui Tit şi Timotei, din partea Apostolului neamurilor, care 
era întemeietorul Bisericilor în care ei deveneau episcopi, dar şi îndem
nuri adresate clericilor şi creqincioşilor din Bisericile respective privind 
ascultarea şi sprijinirea pe care le datorau episcopilor lor chemaţi să poarte 
răspunderea întregii vieţi creştine din acele Biserici. De aici se constată 
că prezenţa Apostolului întemeietor şi îndrumător în Bisericile cărora le 
fuseseră hărăziţi episcopi drept cîrmuitori spirituali, în vederea recoman
dării acestora era indispensabilă. Această prezenţă apostolică echivala cu 
afirmarea succesiunii reale, cu transmiterea puterii bisericeşti de la Apos
tol la episcop, deşi Apostolul rămînea, în continuare, instanţa spirituală 
ultimă chiar pentru Biserica înzestrată cu un episcop, atîta timp cît acest 
Apostol era în situaţia de a-şi îndeplini atribuţiunile (cf .. I Tim. 4, ti-7, 
12-16; 5, 23; 6, 14, 20; II Tim. 1, 6-8, 13-14; 2, 1-3, 7-8, 14-16, 22-26; 
3, 10-11, 13-16; 4, 1-2, 5; Tit 2, 1, 7-8, 15; 3, 1-2, 9-13). 

Deşi indispensabilă, prezenţa Apostolului întemeietor într-o Biserică 
în care se instalează primul său episcop ca şi recomandarea sa prin viu 
grai, nu au fost suficiente, în cazul lui Timotei şi Tit, pentru că actul insta
lării acestora să fie deplin săvîrşit. Dovadă în acest sens sînt cele două 
Epistole pe care Apostolul neamurilor. le scrie şi le expediază lui Timotei 
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şi Tit la puţină vreme după aşezarea lor ca episcopi ai Bisericilor din Efes 
şi insula Creta. In aceste Epistole (I Timotei şi Tit), cei doi episcopi sînt 
recomandaţi în mod oficial, în numele Apostolului autor şi îndrumător, 
Sfîntul Pavel,. dar, indirect, în numele întregii conduceri bisericeşti din 
epocă (cf. I Tim. 4, 14 ; 6, 12), tuturor creştinilor din Bisericile din Efes 
şi insula Creta pentru că aceste Epistole sînt scrisori deschise, documente 
în care se oglindeşte această nouă realitate din viaţa şi istoria Bisericii, 
care este rînduirea primilor episcopi pentru comunităţile întemeiate în lu
mea păgînă. Apostolul neamurilor îşi formulează în aşa fel îndrumările 
adresate celor doi episcopi, încît aceştia sînt îndatoraţi să le aducă la cu
noştinţa tuturor creştinilor şi clericilor din Bisericile respective. In cazul 
în care aceste Epistole nu ar fi fost aduse la cunoştinţa creştinilor şi cleri
cilor din Bisericile respective, conţinutul lor n-ar fi putut să fie adus la 
îndeplinire pentru că orice îndrumare dată lui Timotei şi Tit necesită adu
cerea ei la cunoştinţa tuturor membrilor Bisericilor din Efes şi insula 
Creta pentru ca aceştia să acţioneze în unire cu episcopii ~lor pentru a le 
transforma în fapte de viaţă creştină. De aceea, fără să le ceară în mod 
expres, celor doi destinatari ai Epistolelor'· I Timotei şi Tit să le dea citire 
în public, aceştia se văd îndatoraţi la o astfel de acţiune nu numai prin 
aceea că întregul conţinut al acestor scrieri nu poate fi împlinit decît de 
destinatarii lor în unire cu aceia peste care erau, rînduiţi cîrmuitori spiri
tuali, dar şi de faptul că, în finalul celor trei Epistole pastorale (I Tim. 6, 
21 ; II Tim. 4, 22; Tit 4, 15), Sfîntul Apostol Pavel adresează salutul său 
tuturor creştinilor din Efes şi din insula Creta. Acest fapt demonstrează 
cu tărie caracterul de scrisori deschise, adresate tuturor comunităţilor creş
tine din Efes şi din împrejurimi şi din insula Creta, al Epistolelor pasto
rale 60, tuturor credincioşilor şi clericilor acestora. Metoda aleasă de Apos
tolul neamurilor pentru a aduce la cunoştinţa tuturor factorilor implicaţi 
sub o formă sau alta în evenimentul rînduirii lui Timotei şi Tit ca epis
copi este cea mai eficientă şi mai oportună dintre toate şi ea se păstrează 
pînă în zilele noastre cînd, prin Gramata Sinodală episcopul nou ales este 
recomandat, într-un cadru solemn, clericilor şi creştinilor din Episcopia 
sa, cerindu-le acestora, în acelaşi timp, supunere, ascultare şi sprijin pen
tru împlinirea programului spiritual şi a misiunii noului ales. Momentul 
citirii Gramatei Sinodale este unit cu prezenţa mitropolitului sau patriar
hului, după caz, care, într-un cuvînt special, prezintă pe noul ales, făcîn: 
du-i-se recomandări privind felul în care îşi va îndeplini îndatoririle şi în
drumînd pe creştini şi pe clerici să se supună noului ales şi să-l sprijine 
în activitatea sa. 

Se poate susţine că inaugurarea acestei metode de instalare a unui 
episcop îi aparţine Sfîntului Apostol Pavel care, la Efes şi în insula Creta, 
a procedat, mai întîi, la instalarea prin viu grai a lui Timotei (I Tim. 1, 
3-4) şi a lui Tit (1, 5), pentru ca mai apoi, dar destul de rapid după săvîr
şirea momentului amintit, să stabilească în scris îndatoririle care revin 
unui episcop pe de o parte şi clericilor şi creştinilor încredinţaţi lui spre 
păstorire, pe de altă parte. 

60. Să se vadă mai pe larg acest aspect al problemei la. Pr. Sabin Verzan, Epis
tola întii către Timotei, p. 13-14. 
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Datorăm acestui efort al Sfîntului Apostol Pavel faptul de o excepţio
nală importanţă că, încă de la rînduirea primilor episcopi în Bisericile 
întemeiate în lumea păgînă, cele prin care Creştinismul va străbate seco
lele, avem în faţă, şub forma celor trei Epistole pastoral~, o adevărată 
Cartă asupra alegerii, Hirotoniei, instalării, îndatoririlor, conduitei şi ac
tivităţii misionar-pastorale a oricărui episcop al Bisericii lui Hristos. Ex
punerile asupra acestor aspecte privind rînduirea şi lucrarea episcopului 
sînt sistematice, complete, deosebit de clare şi, în aşa fel prezentate, în
cît, în realizarea lor concretă, sînt antrenaţi şi implicaţi toţi creştinii şi cle
ricii din Biserica în care este rînduit noul episcop. lntregul conţinut al 
Epistolelor pastorale este consacrat temelor amintite mai sus. Epistola a 
doua către Timotei este, practic, o reluare şi o aprofundare a unor expu
r;i.eri privind îndatoririle episcopului mai cu seamă în ce priveşte apărarea 
dreptei credinţe împotriva unor învăţături cu caracter sectar şi mitic de
scrise şi în Epistola întîi către Timotei şi în cea către Tit. 

Primele rînduri ale celor trei Epistole pastorale (I Tim. 1, 1-2 ; II 
Tim. 1, 1-2 ; Tit 1, 1-4), deci preambulurile acestor scrieri pauline, pun în 
evidenţă raportul de continuitat~ dintre slujirea Sfîntului Apostol Pavel şi 
aceea a lui Timotei şi Tit, dintre preoţia apostolică şi aceea a episcopilor 
Timotei şi Tit. Acest raport de continuitate, de prelungire a slujirii apos
tolice în Biserica locală prin slujirea episcopului, este mai ales reliefată 
prin folosirea de către Sfîntul Apostol Pavel a expresiilor : «adevărat fiu în
tru credinţă» (I Tim. 1, 2), «iubit fiu» (II Tim. 1, 2) şi «adevărat fiu după 
credinţa cea de obşte» (Tit 1, 2) pentru a desemna pe Timotei şi Tit, drept 
urmaşii săi legitimi la cîrma Bisericilor din Efes şi din Creta. Referin
du-se la expresia «adevărat fiu întru credinţă» întîlnită în I Timotei 1, 2, 
Sfîntul Ioan Hrisostom face precizarea că «termenul «adevărat» p~ care-l 
adaugă aici (Sfîntul Apostol Pavel) indică desăvîrşita ... asemănare a uce
nicului cu dascălul» 61. Cînd Sfîntul Apostol Pavel îşi înscrie numele în 
fruntea celor trei Epistole pastorale, el poartă de grijă să amintească în 
modul c&l mai solemn titlul său de «Apostol ai lui'. Hristos, după porunca 
lui Dumnezeu ... şi a lui Hristos Iisus (I Tim. 1, 1 ; cf. şi II Tim. 1, 1). Iar, 
în Epistola către Tit, autorul dezvoltă, în preambulul acesteia (1, 1-3), o ex
punere dintre cele mai complete asupra apostolatului creştin. La acestea 
trebuie adăugate excepţionalele descrieri ale circumstanţelor şi ale modu
iui în care Sfîntul Apostol Pavel a fost chemat la apostolat în chip mira
culos, deşi era cunoscut ca prigonitor neînduplecat al tinerei Biserici din 
Ierusalim (I Tim. 1, 11-16 ; cf. 2, 7), ale suferinţelor îndurate pentru Evan
ghelie şi ale unor laturi ale lucrării sale misionare (II Tim. 1, 8, 16; 3, i0-
14 ; 4, 6-8, 14-18 ; Tit 1, 3). Toate aceste elemente care au un pronunţat 
caracter autobiografic, dar dezvăluind aspecte esenţiale ale lucrului apos
tolic al Sfîntului Pavel, rolul pe care el l-a jucat în propovăduirea Evan
gheliei, 7::IlOtiv pentru care el va şi primi supranumele de «propovăduitor şi 
Apostol, învăţător al neamurilor» (I Tim. 2, 7 ; II Tim. 1, 11), sînt menite 
să dimensioneze nu numai slujirea Sfîntului Apostol Pavel, ci şi pe aceea 
a episcopului la nivelul Bisericii locale, care continuă aceeaşi slujire ca şi 
cea a Apostolului care-i încredinţează succesiunea sa, puterea spirituală 

61. Com. la I Tim., P. G., LXII, 505. 
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in Biserica locală. Pe alt plan, se subliniază astfel identitatea de destin, de 
suferinţe, de încercări dintre Apostolul învăţător şi episcopul-ucenic, idee 
pe care o regăsim mai cu seamă în II Timotei, .o Epistolă scrisă de Sfîntul 
Apostol Pavel într-unul din: cele mai tensionate momente din încercata sa 
existenţă pusă în slujba lui Hristos (1, i-8, 11-16 ; 3, 10-11 ; 4, 6-8, 14-15), 
pe cînd se afla în cel mai sever arest dintr-o închisoare romană. Intreaga 
experienţă apostolică a Sfîntului Pavel, toate etapele slujirii sale creştine 
sînt amintite în Epistolele pastorale pentru a legitima episcopatul creş
tin care se înscrie în continuarea slujirii apostolice, pentru a afirma no
bleţea şi sublimul slujirii episcopale, pentru a atrage atenţia ucenicilor săi 
deveniţi episcopi, asupra înaltelor lor răspunderi de păstori spirituali. 

D. FUNCŢIUNEA EPISCOPALĂ 

a. Slujirea învăţătorească. Epistolele pastorale nu se mărginesc însă 
la stabilirea chiar aprofundată a relaţiei dintre apostolat şi episcopat. 
Elaborînd şi redactînd cele trei Epistole pastorale, Sfîntul Apostol Pavel 
procedează la expuneri detaliate şi exhaustive asupra slujirii episcopale 
care urma să se desfăşoare, pe viitor, în absenţa Apostolului îndrumător. 

La o lectură atentă şi aprofundată a celor trei Epistole pastorale, se 
poate reţine constatarea că prima îndatorire, cea mai mare a unui epis
cop, este aceea a apărării credinţei celei adevărate de răstălmăcire, întină
ciune, ştirbire, manipulare şi tăgadă. Episcopul este, în concepţia Sfîntului 
Apostol Pavel, susţinută şi formulată în Epistolele pastorale, cel ce a pri
mit în păstrare, spre a o preda intactă, la sfîrşitul veacurilor, comoara în
văţăturii ortodoxe (I Tim. 6, 14, 20 ; II Tim. 1, 14 ; cf. 1, 12). Această comoa
ră este încredinţată lui Timotei personal şi în mod direct (cf. : «O, Timotei, 
păzeşte comoara», I Tim. 6, 20), de unde şi ideea de responsabilitate perso
nală a episcopului în legătură cu apărarea dreptei învăţături creştine, de 
răstălmăciri şi ştirbire. Această comoară este transmisibilă în Biserică deoa
rece, mai întîi, i-a fost încredinţată Sfîntului Apostol Pavel de Cel ce 
este puternic să o păzească pînă la sfîrşitul veacurilor (II Tim. 1, 12). Pentru 
a atinge această ţintă a păzirii comorii, Timotei ca şi Sfîntul Apostol Pavel 
nu rămîn la posibilităţile personale, ci primesc, în acest scop, «ajutorul 
Sfîntul Duh Care sălăşluieşte» în ei (II Tim. 1, 14), care le-a împărtăşit 
harul preoţiei (cf. I Tim. 1, 14; 4, 14). 

Un sinonim al termenului «comoară» este substantivul «poruncă» 
(kv'toA-ii) (Vezi I Tim. 6, 14). Folosind acest sub,stantiv, Sfîntul Apstol Pavel 
introduce o învăţătură fundamentală privind transmisibilitatea comorii de 
învăţătură evanghelică şi succesivitatea episcopatului în Biserică pînă la 
Parusia Domnului : «Să păzeşti porunca neîntinată, fără prihană, pînă la 
Arătarea Domnului nostru Iisus Hristos» (I Tim. 6, 14)." Cele două realităţi 
religioase : învăţătura evanghelică şi existenţa perpetuă a episcopatului în 
Biserică se condiţionează reciproc şi coexistă în istoria creştină pînă la 
sfîrşitul veacurilor. 
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Sfîntul Apostol Pavel dezvoltâ, în mod deplin, prin analize amănun
ţite şi la obiect expunerile sale asupra acţiunilor nefaste ale dascălilor min
cinoşi şi asupra tacticii şi strategiei pe care slujitorul hirotonit, în primul 
rînd episcopul, trebuie să le aplice în lucrarea sa antisectară. 

Sfîntul Apostol Pavel aduce o contribuţie deosebit de valoroasă la 
reuşita acţiunilor slujitorilor hirotoniţi împotriva activităţilor sectare, de 
îndepărtare de la învăţătura Bisericii prin aceea că, în Epistolele pasto
rale, zugrăveşte chipul adevărat al colportorului sectant. 

Prima trăsătură a portretului falsului învăţător asupra căreia se 
opreşte Sfîntul .Apostol Pavel, în Epistolele pastorale, care prezintă acest 
aspect nedorit al vieţii creştine ca parte a îndrumărilor privind activitatea 
episcopului, este aceea că falsul învăţător învaţă altfel decît Biserica. Aces
ta este un eterodidascalos. Acest termen este un derivat, al verbului 
e'tspo8t8aaxaMw, a învăţa altfel, pe care Apostolul neamurilor îl întrebuin
ţează în acel text din I Timotei în care se afirmă un motiv al instalării lui 
Timotei ca episcop la Efes : «Te-am rugat să rămîi la Efes, cînd plecam în 
Macedonia, să porunceşti unora să nu înveţe într-alt chip (decît Biserica)» 
(1, 3). Acest verb, care este un hapax biblic, a fost creat de Sfîntul Apostol 
,Pavel (vezi şi 6, 3), pentru a zugrăvi o latură a activităţii unor creştini din 
Efes, dar mai ales pentru a ajuta pe Timotei să identifice, în lucrarea sa de 
zi cu zi, pe cei care se îndepărtau de la adevărata învăţătură evanghelică. 
Această propovăduire a unei alte învăţături decît cea expusă de Sfîntul 
Apostol Pavel la început, iar, apoi, de episcopul Timotei, poate să fie iden
tificată în susţinerile orgolioase şi fără temei ale acelor iudaizanţi care 
luau aminte «la basme şi la genealogii nesfîrşite care aduc mai degrabă 
certuri decît iconomia lui Dumnezeu cea întru credinţă» (I Tim. 1, 4). Mi
turile sînt mijloace de propovăduire ale vechilor religii păgîne, care nu 
au nici un temei real, fiind anistorice, motiv pentru care ele nu au nici o 
legătură cu adevărata credinţă pe care trebuie s-o deprindă un slujitor hi
rotonit (I Tim. 4, 7). Dreapta credinţă se identifică în concepţia pâulină cu 
adevărul evahghelic de la care, în chip logic, se îndepărtează cei ce se 
abat către mituri (II Tim. 4, 5). Urmarea unor mituri, fie că sînt păgîne 
(I Tim. 1, 3-4; 4, 7), fie că sînt iudaice (Tit 1, 14) echivalează cu întoarcerea 
unor creştini de la adevărul credinţei (Tit 1, 14). Acestea sînt nefolositoare 
şi deşarte (Tit 1, 9). 

Cel ce va sublinia, în modul cel mai strălucit, pericolul pe care-l pre
zintă pentru propovăduirea lui Hristos mitul, legenda, basmul, va fi Sfîn
tul Apostol Petru care, după o intensă activitate misionară în lumea pă
gînă (vezi I Petru 1, 1), atrage atenţia cititorilor săi că predica creştină nu 
are drept izvor mituri, oricît ar fi ele de meşteşugite, ci evenimentele isto
rice, p~trecute cu Iisus Hristos, sub ochii acelor martori care le şi aduc la 
cunoştinţa lumii (II Petru 1, 16). Este deosebit de importantă insistenţa 
Sfinţilor Apostoli Petru şi Pavel asupra distincţiei care trebuie făcută între 
adevărul istoric al propovăduirii evanghelice şi miturile care se aflau la 
temelia religiilor păgîne. Necesitatea unei astfel de distincţii a apărut mai 
cu seamă în confruntarea predicii creştine cu credinţele păgîne. De aici în
demnul categoric al Sfîntului Apostol Pavel : «Iar de miturile necurate şi 
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băbeşti, fereşte-te. Dar deprinde-te cu evlavia» (I Tim. 4, 7). Numai «cu
vintele cele sănătoase ale Domnului nostru Iisus Hristos» sînt vrednice 
să fie propovăduite şi împlinite de un creştin adevărat (I Tim. 6, 3). 

O trăsătură caracteristică a colportărilor eretice este afişarea unei false 
asceze, care se manifestă prin ipocri,te atitudini encratite şi rigoriste ca 
oprirea de la căsătorie şi de la consumarea anumitor bucate, oferind, astfel, 
cea mai bună dovadă a incapacităţii lor de a înţelege adevărurile funda
mentale ale revelaţiei privind rostul căsătoriei şi nobleţea creaţiei, ca operă 
a lui Dumnezeu (I Tim. 4, 1-5; Tit 1, 15; vezi şi Matei 15, 11; Marcu 7, 
15, 18 ; Rom. 14, 14-20), dar şi universalitatea Creştinismului, religia desti
nată, prin excelenţă, tuturor neamurilor pămîntului (Matei 26, 13 ; 28, 13 ; 
Marcu 16, 15 ; Fapte 15, 17), motiv pentru care, la Sinodul din Ierusalim 
s-au abrogat rînduielile care priveau un singur popor (cf. Levitic 11, 1-47; 
Deuteronom 14, 3-21), acestea nefiind decît «legiuiri pămînteşti - despre 
mîncăruri, despre băuturi, despre felurite spălări - şi er-au porunci pînă 
la vremea îndreptării» (Evrei 9, 10). Sectanţii encratiţi nu pot înţelege 
scopul profund religios-moral şi pedagogic-educativ al postului, care este 
o abţinere tempora,ră de la anumite bucate, nu pentru că anumite bucate 
ar fi condamnabile în ele însele, ci pentru că abţinerea de la acestea pen
tru un timp prilejuieşte un termen de reflecţie şi de intensă trăire reli
gioasă. 

O altă trăsătură caracteristică a falşilor învăţători este practicarea 
logomahiei, a certurilor de cuvinte, a unei agresivităţi verbale, trădînd or
golii şi ambiţii refulate, care, cu trecerea timpului devin adevărate mala
dii psihice, de cele mai multe ori incurabile. Despre aceştia, Sfîntul Apos
tol Pavel precizează, în descrierile sale privind pe sectanţii efeseni, spre 
a fi identificaţi de slujitorii bisericeşti hirotoniţi : «Dacă cineva învaţă alt
fel şi nu se ţine de cuvintele sănătoase ale Domnului nostru Iisus Hristos ... 
acela s-a îµ.gîmfat, neştiind nimic, suferind de certuri şi lupte de cuvinte 
din care pornesc pizmă, ceartă, defăimări, bănuieli viclene, gîLcevile ne
curmate ale oamenilor stricaţi la minte şi lipsiţi de adevăr» (I Tim. 6, 3-5). 
Verbul vocreco, tradus în textul de mai sus prin a suferi (vezi : «suferind 
de certuri şi lupte de cuvinte ... ») este un verb din vocabularul medical al 
limbii greceşti şi înseamnă a fi bolnav, a fi atins de o maladie ; cu referire 
la inteligenţă, înseamnă a avea spiritul bolnav, a fi atins de nebunie, a fi 
cuprins de o manie 62. Boala de care· vorbeşte Apostolul neamurilor, în 
textul de mai sus, se manifestă prin discuţii şi certuri de cuvinte. Termenul 
grecesc logomahia, folosit de Sfîntul Apostol Pavel în I Timotei 6, 4 (cf. 
verbul logomaheo în II Tim. 2, 14) denumeşte boala psihică de care sufe
reau sectanţii din Efes, iar lista păcatelor cărora aceste logomahii le dau 
naştere înfăţişează tabloul pustiitor şi nespus de trist al obştii creştine în 
care şi-au făcut loc aceste manifestări străine dragostei evanghelice. Pe 
drept cuvînt, Sfîntul Apostol Pavel, precizează că cearta de cuvinte 
«la nimic nu foloseşte, decît la pierzarea ascultătorilor» (II Tim. 
2, 14). Prin consecinţele lor nefaste, logomahiile nu sînt nefaste numai pen
tru cei ce le practică, pentru cei direct implicaţi în desfăşurarea lor, ci şi 

62. A. Bai~ly, Dictionnaire grec-francais, neuviemie ediition ,re,vue, Paris, f.a., 
p. 1333. 

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



56 STUDII TEOLOGICE 

pentru cei ce participă la ele, ca simpli ascultători. Aceste manifestări «vor 
spori nelegiuirea tot mai mult» (II Tim. 2, 16). Pentru a descrie pericolul 
grav pe care-l reprezintă aceste certuri interminabile de cuvinte, Sfîntul 
Apostol Pavel foloseşte termenul cangrenă ( Ţ'11îPC1tvC1 ), un hapax biblic, 
care, în greceşte, înseamnă şi cancer. Sfîntul Ioan Hrisostom scrie, în le
gătură cu aceste cuvinte pauline că Apostolul are în vedere aici o boală 
foarte grea de care cine se îmbolnăveşte nu se mai poate vindeca 63 . 

. Despre aceşti dascăli mincinoşi, Sfîntul Apostol Petru spune că pun 
în circulaţie «vorbe trufaşe şi deşarte» (II Petru 2, 18), iar Sfîntul Ioan 
Evanghelistul dezvăluie rădăcinile profane ale manifestărilor sectare cînd 
scrie : «Aceia sînt din lume, de aceea grăiesc ca din lume şi lumea îi as
cultă» (I Ioan 4, 5). «Ei sînt cei ce fac dezbinări, (oameni) fireşti care nu 
au Duhul» (Iuda 1, 19). 

Metoda preferată a dascălilor mincinoşi este pătrunderea clandestină 
în anumite case în care, întîlnind persoane de o moralitate îndoielnică, «fe
meiuşti împovărate de păcate şi purtate de tot felul de pofte» (II Tim. 
3, 6), care nu pot ajunge vreodată «la cunoaşterea adevărului» (3, 7), pro
povăduiesc ca adevăraţi «grăitori în deşert şi înşelători» ce sînt, false. învă
ţături «neînţelegînd nici ceea ce spun, nici pe cele pentru care dau măr
turie» (I Tim. 1, 7). lntr-un astfel de mediu în care activitatea falşilor în
văţători scapă oricărui control, ei fac victime pe aceia care au devenit 
simple instrumente lipsite de voinţă şi de posibilitatea de a alege în mîi
nile ereticului, Acesta este motivul pentru care Apostolul îi numeşte «în
şelători» (Tit 1, 10). Acţiunea lor este pustiitoare, căci «răzvrătesc case în
tregi, învăţînd, pentru cîştig urît, cele ce nu se cuvin» (Tit 1, 11). 

In textul de mai sus, Sfîntul Apostol Pavel ne dezvăluie una din cele 
mai caracteristice trăsături ale propagatorului sectar care devine, totodată, 
şi principala motivare a activităţii sale, o aprigă dorinţă de înavuţire, goana 
după cîştig urît. In formularea : «Invăţînd, pentru cîştig urît, cele ce nu 
se cuvin» (Tit 1, 11) sînt prezente cele două elemente de bază ale acţiu
nilor seetare şi anume : colportarea unor false învăţături şi dorinţa de îna
vuţire pe căi incorecte şi profund dăunătoare pentru obştea creştină. De 
aceea, accentul, în formularea de mai sus, cade pe această constatare că 
motivaţia principală a acţiunilor sectare şi eretice constă în dorinţa falşilor 
învăţători de a se înavuţi. 

Trebuie observat că, în aproape toate cărţile Noului Testament, scrise 
către sfîrşitul epocii apostolice, cum sînt cele trei Epistole pastorale, II 
Petru, I Ioan şi Iuda, se ia în consideraţie cu toată seriozitatea, pericolul 
grav pe care-l reprezintă pentru Biserică şi pentru unitatea creştină, apa
riţia .falşilor învăţători şi activitatea lor profund dăunătoare progresului 
Sfintei Evanghelii. 

ln dezvăluirea cauzelor fenomenului îndepărtării de la credinţă, au
torii cărţilor de mai sus stăruiesc asupra goanei după cîştig urît care se 
manifestă din partea dascălilor mincinoşi. Sfîntul Apostol Pavel consacră 
o întreagă pericopă analizei atitudinii celor ce se îndepărtează de adevărata 
credinţă pentru a se putea îmbogăţi exploatînd evlavia credincioşilor (I 
Tim. 6, 3-10). Definiţi ca oameni «lipsiţi de adevăr», ereticii «socotesc evla-

63. Corn. la II Tim., P. G., LXII, 626. 
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via (mijloc) de cîştig» (6, 5). «Cei ce vor să se îmbogăţească (astfel) cad 
în ispită şi în cursă şi în multe pofte nebuneşti şi vătămătoare, care pră
buşesc pe 01:1meni în ruină şi pierzare» (6, 9). Mai departe, Apostolul nea
murilor stabileşte că iubirea de argint este «rădăcină a tuturor relelor ... pe 
care unii, poftind-o, au rătăcit de -la credinţă şi s-au străpuns cu multe 
dureri» (6, 10 ; vezi şi Tit 1, 14). 

Sfîntul Apostol Petru scrie, de asemenea, că învăţătorii mincinoşi «din 
poftă de avere şi cu cuvinte amăgitoare» (II Petru 2, 3) vor ispiti pe creŞ:. 
tini «şi mulţi se vor lua după învăţăturile lor rătăcite şi, din pricina lor, 
calea adevărului va fi hulită» (II Petru 2, 2 ; cf. Iuda 16). 

Episcopul şi, în general, orice membru al ierarhiei sacramentale tre
buie să respingă ferm şi fără nici un fel de menajam(;?nte învăţăturile şi 
atitudinile sectare. El trebuie să bareze calea falşilor învăţători şi să îm
piedice activitatea lor. Ad litteram, Sfîntul Apostol Pavel îi scrie lui Tit 
că slujitorul hirotonit e necesar să se poarte în aşa fel încît celor din 
categoria celor ce propovăduiesc învăţături greşite «trebuie să li se în
chidă gura» (Tit 1, 11). El trebuie «să fie puternic şi să îndemne în învă-
ţătura cea sănătoasă şi să copvingă pe cei potrivnici» (1, 9). · 

Cînd constată imposibilitatea îndreptării celui rătăcit de la credinţă 
şi infectarea sa definitivă şi incurabilă cu morbul ereziei, Apostolul îndru
mător cere episcopilor Timotei şi Tit să se îndepărteze hotărît de acesta, Să 
întrerupă orice contact cu el şi, în final, să-l excludă din Biserică, dind 
astfel curs liberei alegeri a ereticului care, neputînd să fie adus la adevă
rul credinţei, s-a rupt din trupul Bisericii (I Tim. 1, 19-20; 4, 7; 6, 11-14; 
II Tim. 3, 16-17, 23-24; Tit 3, 9-11). Un astfel de om «e pervertit şi păcă
tuieşte fiind singur de sine osîndit» (Tit 3, 11). 

O altă importantă îndatorire a episcopului în oficiul său de învăţător 
este aceea a propovăduirii Sfintei Evanghelii. 

In legătură cu această activitate a episcopului şi, în general, a oricărui 
slujitor hirotonit, Sfîntul Apostol Pavel introduce conceptul misionar de 
propovăduire continuă, neîntreruptă. Această exigenţă paulină este expri- . 
mată într-un context în care îndatorirea propovăduirii adevărului evanghe
lic apare ca expresie a unui legămînt fundamental, asumat înaintea lui 
Dumnezeu şi a Domnului nostru Iisus Hristos : «Te conjur înaintea lui 
Dumnezeu şi a lui Hristos Hsus, Care va să judece viii şi morţii şi întru 
arătarea Lui şi întru împărăţia Lui, propovăduieşte cuvîntul, stăruieşte cu 
timp şi fără timp, mustră, ceartă, îndeamnă cu toată îndelunga-răbdare şi 
învăţătura» (II Tim. 4, 1-2). Cuvintele Apostolului neamurilor au carac
terul unui autentic testament. Ele sînt scrise ca un preambul la anunţarea 
apropiatului sfîrşit al Apostolului neamurilor, care îi este adusă la curn~.ş
tinţă lui Timotei, într-un ultim şi dramatic îndemn privind această fun
damentală şi, pentru Biserică, vitală îndatorire a unui episcop, urmaşul 
propriu-zis al Apostolului în Biserica locală. 

Această îndrumare de a propovădui Evanghelia ca şi altele de acelaşi 
fel sînt adresate lui Timotei şi, prin el, tuturor episcopilor şi celorlalţi 
slujitori hirotoniţi pentru că aceştia sînt depozitarii învăţăturii evanghe
lice, pentru că lor li s-a transmis această învăţătură pentru a o încredinţa, 
mai departe, altor slujitori prin Hirotonie, în baza pregătirii lor adecvate 
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(II Tim. 2, 2). Slujitorul hirotonit trebuie să înţeleagă, din îndrumarea pau
lină, că această sarcină a propovăduirii Evangheliei îi revine în exclusivi
tate, în baza înzestrării sale cu harul preoţiei, care este, înainte de toate, 
un har al propovăduirii credinţei creştine (II Tim. 1, 6-8). 

Propovăduirea neîntreruptă a Evangheliei este metoda misionară a 
Sfîntului Apostol Pavel, care îi atrage pe preoţii din Efes pe urmele acti
vităţii sale de slujir~ a cuvîntului evanghelic grăindu-le : «Drept aceea, 
.privegheaţi, aducîndu-vă aminte că, timp de trei ani, n-am încetat noaptea 
şi ziua, să vă îndemn, cu lacrimi, pe fiecare dintre voi» (Fapte 20, 31). 

Rezultă din aceste îndrumări ale Apostolu,lui neamurilor că slujitorul 
hirotonit se află în slujba adevărului evanghelic nu numai în timpul cul
tului divin public, nu numai cîtă vreme îşi dezvoltă expunerea sa din faţa 
sfîntului altar, ci în toate împrejurările şi situaţiile în care se poate aEla. 
El predică nu numai prin cuvînt, ci şi prin purtarea, dragostea, credinţa şi 
curăţia vieţii (I Tim. 4, 12), prin săvîrşirea faptei celei bune, prin cu
viinţă, prin statornicie în credinţă (Tit 2, 7), prin urmarea vieţii şi a pildei 
Sfinţilor Apostoli (II Tim. 3, 10-11), prin îndurarea prigoanelor pentru 
Hristos şi Evanghelia Sa (II Tim. 1, 8 ; 2, 3). El trebuie să fie «un bun .os
taş al lui Hristos Iisus» (II Tim. 2, 4). Fiind, după cuvîntul lui Iisus, «lumina 
lumii», «cetatea aflată pe vîrf de munte» (Matei 5, 14), episcopul nu se 
poate ascunde ; el trebuie «să lumineze ... înaintea oamenilor, aşa încît 
(aceştia) să vadă faptele sale cele bune» şi să slăvească pe Tatăl cel ceresc 
(5, 16, cf. Filip. 2, 15 ; I Petru 2, 12). 

Pentru Timotei şi, în general, pentru orice slujitor hirotonit, slujirea 
Cuvîntului evanghelic, desfăşurarea lucrării învăţătoreşti este «lupta cea 
bună» (I Tim. 1, 18 ; II Tim. 4, 7) pe care o duce ca orice ostaş de elită din 
armata lui Hristos (II Tim. 2, 3), în mod neîntrerupt. 

Episcopul trebuie să fie şi să devină mereu, prin studiu sistematic şi 
efort intelectual, «destoinic să înveţe pe alţii» (I Tim. 3, 1), în faţa cărora 
trebuie să dobîndească statura acelui «om al lui Dumnezeu» care se cu
vine să fie «desăvîrşit, bine pregătit pentru orice lucru bun» (II Tim. 3, 
17) prin contactul permanent cu Sfintele Scripturi care pot să înţelepţească 
spre mîntuire, «prin credinţa ce~ întru Hristos Iisus» (II Tim. 3, 15). 

Adevăratul slujitor al lui Hristos expune,, învăţătura ·evanghelică în 
public şi propovăduirea lui este identică aceleia pe care Apostolul a rostit-o 
înaintea multor martori (II Tim. 1, 13 ; 2, 2). Episcopul însă, ca şi Aposto
lul, nu săvîrşeşte, în temeiul slujirii sale învăţătoreşti, numai o operă de 
propovăduire, adică de vestire, şi de expunere sistematică a Evangheliei 
numai pentru creştini, ci şi pentru necreştini pentru că funcţiunea misio
n,ară coexistă, în activitatea _episcopului, cu cea de învăţător al celor con
vertiţi. Episcopul este acel slujitor hirotonit învestit cu cea mai înaltă au
toritate spirituală căruia îi revine acea importantă îndatorire de a încre
dinţa, de a transmite, în continuare, comoara de învăţătură şi har pe care 
el a primit-o de la .Apostolii înaintaşi, iar aceştia de la Iisus Hristos Insuşi. 

In Epistola a doua către Timotei, Sfîntul Apostol Pavel precizează 
aceste trei trepte ale încredinţării, ale transmiterii comorii de învăţătură 
şi har a Bisericii într-o pericopă de numai 9 versete (1, 12-2, 2). In această 
pericopă introdusă, pr_in afirmaţia solemnă : «Am fost pus propovăduitor 

' 
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şi Apostol şi învăţător» (1, 11), care defineşte, cu deosebire, funcţia Sfîn
tului Pavel de deţinător al puterii învăţătoreşti în Biserică, autorul Epis
tolei face precizarea că el este cel dintîi dintre subiecţii umani care s-a 
învrednicit să primească de la Hristos comoara de har şi învăţătură scriind: 
«Din această pricină (referire la calitatea sa de propovăduitor şi Apostol şi 
învăţător) şi sufăr acestea (e vorba de întemniţarea sa la Roma, în condiţiile 
cele mai severe, cf. II Tim. 1, 8, 16), dar nu mă ruşinez, căci ştiu în cine 
am crezut şi sînt încredinţat că puternic este să păzească comoara (încre
dinţată) mie pînă în ziua aceea» (II Tim. 1, 12) 6'1. Aceste clarificări ale 
Apostolului neamurilor (întîlnite, de altfel, şi în I Timotei 2, 7) servesc 
pentru întemeierea afirmaţiei din cele două versete următoare, care, într-o 
Epistolă-testament, consţituie însăşi esenţa acesteia : «Ţine dreptarul cu
vintelor sănătoase pe care le-ai auzit de la mine în credinţa şi dragsotea 
cea întru Hristos Iisus. Comoara cea bună păzeşte-o prin Duhul Sfînt, Care 
sălăşluieşte în noi» (II Tim. 1, 13-14). ln acest text, se descrie, în mod 
limpede, felul în care s-a împlinit cea de-a doua treaptă a încredinţării, a 
transmiterii comorjj. de har şi învăţătură de la Apostol la primii episcopi. 
Este remarcabil că, pentru a denumi valorile spirituf!<le transmise, mai în
tîi de la Iisus Hristos către Apostol, iar de la acesta către primii episcopi 
este întrebuinţat unul şi acelaşi termen : comoara. Termenul grecesc 
~a.pa.-lHpt"I), care înseamnă comoară, tezaur, depozit, redă cel mai deplin ideea 
de bun încredinţat spre păstrare, ocrotire şi valorificare spre binele ob
ştesc, fiind, în sens religios, o colecţie de cuvinte, învăţături şi predanii 
sfinte care trebuie ocrotite şi întrebuinţate conform unor clauze testamen
tare care fac parte integrantă din actul însuşi al încredinţării, în sensul în 
care ne instruieşte parabola talanţilor (Matei 25, 20, 23). Folosirea aceluiaşi 
termen, parathiki, comoară, pentru a defini ceea cei s-a încredinţat de Iisus 
Hristos Sfîntului Pavel şi de acesta, lui Timotei, primul episcoP, al Efesu
lui, dovedeşte cu deosebită forţă, că nu există nici o deosebire între bunul 
primit de Sfîntul Apostol Pavel de la Hristos şi cel primit de Timotei de 
la Apostolul neamurilor. 

Fără să folosească încă o dată termenul comoară, Sfîntul Apostol Pavel 
indică, în încheierea pericopei amintite (II Tim. 1, 12-2, 2), obligaţia deo
sebit de importantă a lui Timotei de a încredinţa şi a transmite şi el, ca 
un autentic urmaş al Apostolului, mai departe ceea ce a primit de la Apos
tolul neamurilor : «Tu, deci, fiul meu, întăreşte-te în harul cel întru Hris
tos Iisus. Şi cele ce ai auzit de la mine, cu mulţi martori de faţă, acestea 
le încredinţează la oameni credincioşi care vor fi destoinici să înveţe şi 
pe alţii» (2, 1-2). Textul de mai sus este deosebit de important pentru că 
ilustrează cea de-a treia treaptă a complexului proces de transmitere a în
văţăturii creştine, şi anume pe aceea a încredinţării acestei învăţături de 
la primii episcopi la cei care le vor urma, pînă la sfîrşitul veacurilor (I 
Tim. 6, 14 ; Matei 28, 20 ; Ioan 14, 16). Este remarcabil că Apostolul nea
murilor insistă ca transmiterea învăţăturii creştine, a comorii primite de 
episcopul Timotei să aibă ca obiect ceea ce el însuşi a primit de la Apostolul 

64. Să se vadă prezentarea mai pe larg a înzestrării Sfirrţilor Apostoli cu harul 
preoţiei apostolice la Pr. Sabin Verzan, Rînduirea Sfinţilor ApostoJ{ sau începutul preo
ţiei ierarhice sacramentale, în «Glasul Bisericii», anul XLVII (1988), nr. 3, p. 53-65. 
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neamurilor în mod public 65, pe de o parte, iar, pe de altă parte, ca cei ce 
vor primi de la Timotei această comoară să fie «oameni credincioşi care 
vor fi destoinici să înveţe şi pe alţii» (2, 2). Fireşte, că acea calitate de 
a fi destoinici să înveţe şi pe alţii priveşte, în general, latura învăţătorească 
a activităţii episcopului, dar ţinînd seama de regula contextului antecedent, 
în· care sînt înfăţişate treptele transmiterii comorii de învăţătură de la 
Hristos la Apostol, iar de la acesta la primii episcopi, trebuie să distingem, 
în precizările pauline din II Timotei 2, 1-2, indicaţia clară a hirotonirii, în 
continuare, a altor episcopi, deci bărbaţi care să preia, prin Taina Preoţiei, 
asupra lor răspunderea comorii Bisericii. De aici, necesitatea ca Timotei 
să poarte de grijă ca, prin Hirotonie, să asigure slujitori care să continue 
să ocrotească şi să ferească această comoară, pînă la sfîrşitul veacurilor. 
Aceşti oameni trebuie să fie, în primul rînd, credincioşi, adică profund con
vinşi şi ataşaţi adevărului creştin, dar şi «destoinici să înveţe pe alţii» (2, 2), 
adică pregătiţi din punct de vedere teologic, competenţi cu privire la cu
noaşterea învăţăturii Bisericii şi zeloşi să transmită cunoştinţele şi convin
gerile lor creştine şi altora, într-un lanţ care nu se V/,l sfîrşi decît la Pa-
rusie (I Tim. 6, 14). , · 

Este deosebit de semI;Lificativ că această activitate a episcopului Timo
tei de a transmite, mai departe învăţătura primită de la Apostolul neamu
rilor, se săvîrşeşte ca o parte componentă a datoriei sale de a se întări, de 
a lucra, în această direcţie «în harul cel întru Hristos Iisus» (2, 2), în acel 
«har al lui Dumnezeu» care este în el prin punerea mîinilor Apostolului (II 
Tim. 1, 6) şi care sălăşluieşte în amîndoi «prin Duhul Sfînt» (II Tim. 1, 
14). Este, de aceea, demn de reţinut că actul transmiterii puterii biseri
ceşti, a comorii lui Hristos, se săvîrşeşte numai în măsura în care cei ce 
participă la realizarea lui sînt înzestraţi cu putere preoţească prin Hiroto
nie, cum se poate constata din întregul context antecedent în care referirea 
la Hirotonie şi la primirea harului preoţiei apostolice şi al celei ierarhice 
este întîlnită aproape în fiecare verset. 

Această activitate a episcopului de a încredinţa şi a transmite mai de
parte comoara de învăţătură a Bisericii este parte integrantă a lucrării în
văţătoreşti a episcopului Timotei şi a episcopului în general, aspect fun-: 
damental al purtării de grijă a acestuia faţă de viitorul Bisericii, care îi 
revine drept îndatorire de căpetenie lui înainte de toţi. 

Este de admirat la Apostolul neamurilor alegerea celui mai oportun 
moment pentru a transmite lui Timotei această obligaţie care-i revine în 
calitate de întîistătător al Bisericii Efesului, dar şi în aceea de a fi printre 
primii episcopi din istoria Creştinismului. Momentul este oportun pentru 
că era şi ultimul în care autorul Epistolei putea să mai dea o asemenea în
drumare, deoarece, către finalul Epistolei, se arată că sfîrşitul martiric al 
Sfîntului Apostol Pavel era iminent (4, 6-8). Întreaga Epistolă pregăteşte 
pe Timotei să primească această încredinţare fundamentală de la părintele 

65. Vincentiu de Lerin (Commonitorium, 22 P. L., IV, 667) face precizarea : «Co
moara înseamnă ceea ce ti s-a încredinţat, nu ceea ce ai născocit tu; ceea ce ai 
primit, nu ceeş ce :3i cugetat, nu ceea ce ai aflat cu mintea, ci învăţătura însuşită nu 
pe căi (mijloace) proprii, ci prin predanie publică, un lucru ajuns la tine, nu descoperit 
de tine, cărui.a nu-,i eşti .autor, ci paznic». 
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său spiritual, întemeietorul Bisericii Efesului. Pentru felul in care 1ş1 va 
îndeplini mandatul încredinţat, Timotei va fi răsplătit la judecată ca şi 
Apostolul îndrumător (II Tim. 4, 8 ; cf. 4, 1). 

Funcţiunea învăţătorească a episcopului nu se epuizează odată cu lu
crarea de apărare şi propovăduire a adevărurilor de credinţă ale Bisericii. 
Această latură a lucrării episcopului se vădeşte şi prin organizarea propovă
duirii acestui adevăr prin preoţi şi diaconi la nivelul tuturor comunităţilor 
creştine din Biserica încredinţată spre păstorire. ' 

Atenţia episcopului trebuie să rămînă permanent aţintită asupra mo
dului în care se desfăşoară activitatea de propovăduire şi aprofundare a 
învăţăturii evanghelice, la nivelul comunităţilor, prin preoţi. El trebuie 
să aprecieze şi să răsplătească, în conformitate cu principiul evanghelic: 
«Vrednic este lucrătorul de plata sa» (Luca 10, 10), pe acei preoţi, care «se 
ostenesc în cuvînt şi învăţătură» (I Tim. 5, 17). Episcopul trebuie să facă 
eforturi permanente şi susţinute spre a constata calitatea şi intensitatea 
lucrării de propovăduire a adevărului creştin de către preoţi şi să apre
cieze această calitate prin retribuţii îndestulătoare şi încurajatoare. 

Diaconul care este, în principiu, un aspirant 'la treapta preoţiei pro
priu-zise, trebuie să fie, de asemenea, urmărit şi apreciat în activitatea 
sa zilnică. «Căci cei ce slujesc bine treaptă bună îşi dobîndesc şi multă 
îndrăzneală în credinţa cea întru Hristos» (I Tim. 3, 12). Termenul în
drăzneală, traduce substantivul grecesc 1tcxpp"fjat11, care mai înseamnă în
credere, siguranţă, este folosit, în Noul Testament (vezi Marcu 8, 32 ; Ma
tei 10, 27 ; Luca 12, 3 ; Fapte 2, 29 ; 4, 13 ; 21, 31 ; 28, 31), pentru a desem
na acea stare de spirit caracterizată prin dinamism şi acţiune indispensabi
lă vestirii Cuvîntului lui Dumnezeu (cf. şi II Cor. 3, 12; 7, 4). Această stare 
de încredere în sine şi în posibilităţile sale trebuie să caracterizeze pe dia
conul care doreşte să fie promovat: într-o treaptă mai înaltă a preoţiei ierar
hice sacramentale. Dar chiar înainte de a fi hirotoniţi diaconi, cei în cauză 
trebuie «să fie puşi la încercare» (I Tim. 3, 10). Precizarea este deosebit de 
importantă deoarece demonstrează că, înainte de a fi primit la hirotonie, 
candidatul trebuie să facă dovadă, printr-un examen adecvat, a pregătirii 
sale teologice şi a aptitudinilor sale de viitor slujitor al Bisericii. 

Episcopul este implicat în mod direct şi personal în aceste desfăşurări 
din Biserica pe care o păstoreşte pentru că lui îi aparţine ultimul cuvînt 
în ce priveşte primirea unui creştin la Hirotonie, după cum rezultă din cu
vintele apostolice : «Nu pune degrabă mîinile peste nimeni» (I Tim. 5, 22). 

In general, îndemnul la propovăduirea adevărului creştin este atît de 
integrat expunerilor din Epistolele pastorale, încît se poate afirma că ori
cărei pericope din aceste scrieri îi urmează, ca un laitmotiv, îndrumarea ca 
episcopul şi preotul, · dar şi diaconul să aducă la cunoştinţa creştinilor în 
mijlocul cărora îşi desfăşoară activitatea, învăţătura creştină (vezi, de ex. 
I Tim. 1, 3-4, 12, 18; 2, 7, 12; 3, 2, 10, 13, 16; 4, 6, 11, 13-16; 5, 1-2, 7; 
6, 2, 17; II Tim. 1, 8, 13-14; 2, 2, 14, 24; 4:, 1-2, 5; Tit 1, 9, 11; 2, 16, 6-7, 
15 ; 3, 1, 10,14). 

b. Organizarea cultului divin. Săvîrşirea sfintelor slujbe. lntr-o pre
zentare privind funcţiunea episcopală, felul în care această funcţiune este 
îndeplinită către sfîrşitul epocii apostolice, de fapt, în momentul rînduirii 
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. 
celor dintîi episcopi în Bisericile întemeiate în lumea păgînă, se cuvine să 
se sublinieze că lucrarea episcopului trebuie să se facă simţită, încă de la 
început, în toate aspectele vieţii religioase şi creştine ale Bisericii care i-a 
fost încredinţată spre păstorire. 

Un aspect deosebit de important al vieţii creştine din cadrul oricărei 
Biserici este, fără nici o îndoială, cultul divin public, care, încă de la în
ceputul istoric al Bisericii, a devenit punctul central al programului zil
nic al creştinilor (Fapte 2, 42-47 ; 4, 23-33 ; 6, 1 ; 13, 1-3 etc.), manifes
tarea cea mai caracteristică a celor ce primiseră Taina Sfîntului Botez, in
trînd în Biserică. Primii slujitori şi organizatori ai cultului divin public 
au fost, fireşte, Sfinţii Apostoli (vezi Fapte 1, 14 ; 2, 42; 4, 32-33; 6, 2 etc.). 

Cultul divin public este, de asemenea, o componentă fundamentală a 
vieţii creştine 'care se manifestă în toate Bisericile întemeiate în mijlocul 
neamurilor, adică în lumea păgînă, a _religiilor politeiste (vezi Fapte 11, 
27-29; 13, 1-3; 14, 23, 27; 15, 1 ; 16, ~. 16; 20, 7-11 ; 20, 36 etc.) ·sub că.
lăuzirea şi în prezenţa Sfinţilor Apostoli. 

Instalînd pe Timotei şi pe Tit ca episcopi ai Bisericilor din Efes şi 
din insula Creta, Sfîntul Apostol Pavel le-a încredinţat acestora, spre păs
torire, adică spre deplină purtare de grijă, pe toţi cei ce alcătuiau cele 
două Biserici, îndatorîndu-i să continue, pe de altă parte, lucrarea misio
nară de convertire a celor ce nu primiseră încă credinţa. ln vederea înde
plinirii acestui mandat, episcopilor Timotei şi Tit le stăteau la dispoziţie 
o serie întreagă de mijloace şi p~sibilităţi. Dar cel mai eficient dintre aceste 
mijloace era oferit, fără îndoială, de întrunirile creştinilor din cadrul cul
tului divin public, care devenea o autentică manifestare a comuniunii şi 
dragostei creştine, dar şi şcoală a propăşirii şi edificării spirituale. De 
aceea, în Biserică, s-a manifestat dintotdeauna o maximă atenţie faţă de or
ganizarea cultului divin public, de conţinutul acestuia, de modul de par
ticipare a creştinilor la întrunirile prilejuite de săvîrşirea rugăciunii pu
blice. 

Ca păstor, dar mai cu seamă ca săvîrşifor al Sfintei şi Dumnezeieştii Li
turghii, ca unul care este, în Biserica ce i s-a încredh1ţat spre purtare de 
grijă, cel mai înalt slujitor hirotonit, întîistătător spiritual, episcopul tre
buie să devină cel ce rînduieşte toate cele trebuitoare pentru ca adunarea 
credincioşilor participanţi la slujbele bisericeşti să fie prilejul cel mai po
trivit al manifestării acelor virtuţi evanghelice şi al acelor comportamente 
creştine prin care să se facă dovada puterii transformatoare a învăţăturii 
lui Iisus asupra celor ce vor crede în mesajul Său dl.!,mnezeiesc. 

In consecinţă, o activitate ca aceea de organizare a cultului divin pu
blic se cuvenea să devină o preocupare dintre cele mai importante pentru 
un episcop, urmaşul Apostolului întemeietor în Biserica locală. Dar această 
îndatorire care revine episcopului trebuia să se bucure de o reglementare 
clară şi amănunţită în actul de instalare a primilor episcopi. Este ceea ce 
face Sfîntul Apostol Pavel, în primul rînd, în cea dintîi dintre Epistolele 
pastorale : I Timotei (2, 1-12). Pericopa care se referă, în mod special la 
organizarea cultului divin public (I Tim. 2, 1-12), constituie, în acelaşi timp, 
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şi o îndrumare a activităţii propriu-zis sacerdotale, sfinţitoare, a episcopu
lui, care se manifestă cu deosebire în această împrejurare în care se să
vîrşeşte Dumnezeiasca Euharistie, centrul cultului creştin. 

Scriind : «Indemn, deci, înainte de toate, să se facă cereri, rugăciuni, 
mijlociri, mulţumiri pentru toţi oamenii, pentru împăraţi şi ·pentru toţi 
cei ce sînt în înalte dregătorii ca să petrecem viaţă paşnică şi liniştită, în 
toată cucernicia şi cinstea» (I Tim. 2, 1:..2), Sfîntul Apostol Pavel se adre
sează, în primul rînd, episcopului Timotei ca întîistătător şi răspunzător 

'pentru determinarea acelui chip al Bisericii realizat prin cultul său pu
blic cu care se înfăţişează înaintea lumii şi societăţii în care îşi desfăşoară 
lucrarea (cf. I Cor. 14, 23-24). Cultul divin public devine metodă şi cale 
de propovăduire a lui Hristos în lume, mai exact, de fixare, pentru con
temporani, a modului creştin de a se ruga, dar şi de a fi în raport cu res
tul societăţii. 1n acest proces profund, de maximă importanţă pentru inte
grarea Bisericii în societate, Sfîntul Apostol Pavel implică, în cel mai înalt 
grad, pe întîistătătorul Bisericii locale, devenit astfel responsabil şi in 
planul vieţii sociale de manifestarea şi evoluţia Bisericii privită ca insti
tuţie angajată într-un parcurs istoric. Se poate, deci, considera că textul 
din I TimQtei 2, 1-7, al cărui început a fost citat mai înainte, cuprinde în
drumări fundamentale adresate episcopului şi defineşte una din cele mai 
însemnate lat4ri ·ale funcţiunii episcopale în Biserică, dezvăluindu-ne unul 
din motivele redactării şi expedierii Epistolei. 

Privit mai îndeaproape, acest text paulin ne mijloceşte înţelegerea 
aprofundată a necesităţii funcţiei episcopale în Biserică din mai multe 
puncte de vedere. 

Este îndeobşte c~noscut că, într-o Epistolă ca cea către Romani, adre
sată, deci, creştinilor din Capitala Imperiului, în care rezida Cezarul, Sfîn
tul Apostol Pavel rînduia pentru creştini : «Tot sufletul să se supună înal
telor stăpîniri, căci, nu este stăpînire decît de la Dumnezeu» (13, 1). Sfîn
tul Apostol Petru cerea destinatarilor primei sale Epistole de asemenea : 
«Supuneţi-vă, pentru Domnul, oricărei orînduiri omeneşti, fie împăratului 
ca înalt stăpînitor, fie dregătorilor, ca unora ce sînt trimişi de el» (2, 13-14). 
In Epistolele pastorale, aceleaşi îndrumări apostolice sînt introduse într-un 
alt context şi vizează un alt moment din dezvoltarea, organizarea şi situa
rea istorică şi socială a Bisericii, determinate de rînduirea episcopului în 
fruntea Bisericii locale. 

Textul ca atare ne vorbeşte numai indirect despre cultul divin public 
pentru că accentul este pus pe necesitatea ca această rugăciune să fie să
vîrşită «pentru toţi oamenii, pentru împăraţi şi pentru toţi cei ce sînt în 
înalte dregătorii» (I Tim. 2, 1-2). Această îndatorire creştină trebuie să 
treacă înaintea tuturor celorlalte, cum rezultă din exprimarea : «Indemn, 
deci, înainte de toate să se facă cereri, rugăciuni...» (2, 1). Sintagma 1tpW'tO\I 

7ttx\l'tWY, înainte de toate, exprimă nu numai importanţa, ci şi urgenţa unei 
acţiuni (cf. Fapte 3, 26 ; Rom. 1, 8, 16 ; I Cor._ 12, 28). Faptul că Apostolul 
neamurilor cere ca creştinii să facă «cereri, rugăciuni, mijlociri, mulţumiri 
pentru toţi oamenii, pentru împăraţi şi pentru toţi cei care sînt în înalte 
dregătorii» (2, 1-2), amintind, practic, toate formele de rugăciune creştină, 
arată că rugăciunea pentru toţi oamenii şi pentru toţi cîrmuitorii nu tre-
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buie să lipsească de la' nici una din slujbele bisericeşti, îndrumare înţeleasă 
în mod deplin de Biserica Ortodoxă care a introdus rugăciunea pentru 
toţi oamenii şi pentru cirmuirea de Stat în toate slujbele şi rînduielile bi
sericeşti, nu numai la Sfînta Liturghie. 

Indemnul de mai sus este adresat, în primul rînd, episcopului pen
tru că numai el este în măsură .să determine conţinutul şi rînduiala cul
tului divin public. Faptul ne dezvăluie nu numai o latură însemnată a 
funcţiunii şi slujirii sacramentale a episcopului, ci şi modul în care acesta 
trebuie să acţioneze spre a asigura Bisericii o deplină şi ziditoare implan

. tare în societatea la a cărei propăşire, ordine şi dezvoltare în condiţii de 
linişte şi pace contribuie prin mijloacele care-i sînt proprii. Acest fapt re
zultă, cu claritate, din argumentul cuprins în contextul subsecvent al enun
ţului de care ne ocupăm : «Ca să petrecem viaţa paşnică şi liniştită în toa
tă cucernicia şi liniştea» (I Tim. 1, 2). 

Episcopul este înfăţişat, în acest text, ca cel mai autorizat reprezen
tant al Bisericii în relaţiile acestei instituţii cu societatea (cf. expresia : 
«toţi oamenii»), dar şi cu cea mai înaltă cirmuire de stat (cf. : «pentru îm
păraţi şi pentru toţi cei ce sînt în înalte dregătorii»). 

Această afirmaţie este deplin confirmată de textul paralel din Epis
tola către Tit, în care citim : «Aminteşte-ie să se supună stăpîniriior (şi) 
dregătorilor, să asculte, să fie gata ia orice lucru bun; să nu defaime pe 
nimeni, să nu fie porniţi spre ceartă, (ci) îngăduitori, arătînd toată blîn
deţea faţă de toţi oamenii» (3, 1-2). Contextul în care apare acest îndemn 
paulin este, fără îndoială, altul decit cel în care apare îndrumarea Apos
tolului neamurilor privind rugăciunea Bisericii şi creştinilor pentru toţi 
oamenii şi pentru autorităţi (I Tim. 2, 1-3), dar scopul urmărit de autorul 
ambelor texte este acelaşi : situarea Bisericii, şi a creştinilor în raport cu 
ceilalţi membri ai societăţii, cu societatea ca atare. ln prima Epistolă pas
torală (I Tim. 2, 1-3), Timotei, episcopul Bisericii din Efes, apare indirect 
implicat în această acţiune atît de importantă de implantare a Bisericii în 
societate, prin aceea că el este de drept, organizatorul cultului divin pu
blic. In Epistola către Tit, care cum am mai arătat, a fost scrisă în acelaşi 
timp cu I Timotei, episcopul Tit este el însuşi atenţionat să asigure Bise
ricii o cit mai pozitivă şi ziditoare situare şi activitate în mijlocul socie
tăţii cretane, dar printr-o conduită exemplară manifestînd supunere faţă 
de autoritatea legal constituită şi sprijin total pentru realizarea binelui 

• I public. 
Sfîntul Apostol Pavel extinde această îndrumare adresată episcopu

lui Tit şi la viaţa de relaţie pe care creştinii, ca fiinţe sociale, o stabilesc 
cu ceilalţi membri ai societăţii. Ei nu numai că nu trebuie să se rupă 'de 
restul soci~tăţii, să se izoleze de ceilalţi participanţi la viaţa obştii, dar tre
buie să se·;poarte în aşa fel incit să devină factori determinanţi în ce pri
veşte înnobilarea şi înfrumuseţarea climatului general social prin culti
varea acelor' virtuţi civice şi sociale ca îngăduinţa, blîndeţea, înţelegerea 
(Tit 3, 2), care pot fi privite, în acelaşi timp, şi ca virtuţi creştine şi evan
ghelice. In relaţiile lor cu ceilalţi membri ai societăţii, creştinii trebuie să 
se abţină de la vorbirea de rău, de la defăimarea semenilor ( «Să nu de
faime pe nimeni», Tit 3, 1), să evite total pornirea spre ceartă, violenţele 
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de limbaj, arătîndli-se, prin aceasta, factori determinanţi ai unui climat 
social exemplar, atrăgînd şi pe ceilalţi membri ai societăţii la o conduită 
asemănătoare. Mai mult decît atît, Sfîntul Apostol Pavel cere lui Tit, epis
copul Bisericii din Creta, să îndrume pe creştinii din Creta să ia exemplu 
de ospitalitate de la păgîni pentru ca ei, «să fie cei dintîi (la săvîrşiree.) 
faptelor bune spre împlinirea lipsurilor imediate ca să nu fie fără de 
roadă» (3, 14). 

Cele două texte pauline (I Tim. 2, 1-3 şi Tit 3, 1-2) care definesc po
ziţia Bisericii faţă de societate, dar şi aportul acestei instituţii creştine la 
propăşirea şi asanarea generală a vieţii obşteşti definesc îndatoriri fun
damentale care revin episcopului ca urmaş legitim al Apostolului, ca răs
punzător deplin pentru destinul Bisericii. 

Argumentele teologice pe care Sfîntul Apostol Pavel le formulează în 
continuarea îndrumărilor cu privire la rugăciunea «pentru toţi oamenii, 
pentru împăraţi...» (I Tim. 2, 1-2) şi la supunerea faţă de autoritatea legal 
rînduită (Tit 3, 1), constituie cea mai evidentă dovadă că asemenea ma
nifestări şi atitudini creştine se integrează conduitei morale generale a 
creştinului şi nu sînt determinate de evoluţii sau situaţii conjuncturale sau 
de oportunitate. 

Astfel rugăciunea pentru toţi oamenii şi pentru cîrmuitori este un 
reflex al acelei dimensiuni universal-integratoare, care-i este proprie Bi
sericii (cf. I Cor. 12, 12-14 ; Rom. 12, 4 ; Efes. 4, 4 etc.) şi care îşi află te
meiul în argumentul paulin : «Acesta este lucru bun (rugăciunea univer
sală) şi primit înaintea Mîntuitorului nostru Dumnezeu, Care voieşte ca 
toţi oamenii să se mîntuiască şi la cunoştinţa adevărului să vină» (I Tim. 
2, 3-4). Atîta timp cît «unul este Dumnezeu, unul şi Mijlocitorul între 
Dumnezeu şi oameni, Omul Hristos Iisus, Care S-a dat pe Sine preţ de răs
cumpărare pentru toţi» (2, 5-6), Biserica, trupul tainic al Domnului, îi cu
prinde în mod potenţial pe toţi oamenii, motiv pentru care se şi roagă pen
tru toţi. Sfîntul Ioan Hrisostom comentează : «Imită pe Dumnezeu. Căci 
dacă El voieşte ca toţi oamenii să se mîntuiască, voieşte şi tu şi dacă vo
ieşti, roagă-te fiindcă pentru unii ca aceştia este necesară rugăciunea ... 
Faptul acesta este cu atît mai înalt, cu cît ... noi devenim deopotrivă cu El 
deoarece voim ceea ce voieşte şi El» 66. 

In Epistola către Tit, Sfîntul Apostol Pavel justifică exemplara con-. 
duită civică şi socială a creştinilor la care trebuie să fie îndemnaţi de epis
cop prin schimbarea pe care trebuie s-o producă asupra membrilor Bise
ricii descoperirea cea mai presus de fire realizată prin Iisus Hristos şi prin 
înnoirea pe care a adus-o în cugete şi în inimi primirea Tainei Sfîntului 
Botez şi revărsarea din belşug a harului mîntuitor al Sfîntului Duh prin 
care au devenit moştenitori ai vieţii veşnice (Tit 3, 3-7). Acesta este mo
tivul pentru care episcopul trebuie să cheme neîncetat pe «cei ce au cre
zut în Dumnezeu să aibă grijă să fie în frunte la fapte bune (pentru că) 
acestea sînt bune şi de folos oamenilor» (Tit 3, 8). 

66. Corn. la I Tim., P. G., LXII, 536. 

S. T. -5 
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Este de observat că funi;ţiunea episcopală nu poate fi descrisă ţinînd 
seama în mod rigid de cele trei laturi ale sale : cea învăţatorească, cea 
sfinţitoare sau propriu-zis sacramentală şi cea de cîrmuire sau pastorală, 
deoarece toate aceste slujiri coexistă în una şi aceeaşi persoană hirotonită, 
iar un episcop se manifestă deplin în oricare din situaţiile şi activităţile 
pe care le desfăşoară. 

Un exemplu tipic în această direcţie este acest îndemn paulin care, 
chemînd pe Timotei să organizeze în aşa fel cultul divin public incit acesta 
să cuprindă rugăciuni pentru toţi oamenii şi pentru cîrmuitori, descoperă, 
totodată, şi dimensiunea socială a Bisericii ca şi pe cea civică şi obşteascj 
a (conduitei) creştinilor, care se justifică prin argumentul teologic al ca
racterului obiectiv şi, deci, universal al lucrării mintuitoare a lui Iisus 
Hristos. în această complexă şi elaborată expunere paulină, episcopul ne 
apare nu numai ca învăţător, sacerdot şi cîrmuitor spiritual, ci şi ca un 
competent cîrmaci al Bisericii pe care trebuie s-o conducă înţelepţeşte şi 
cu măiestrie, ceea ce va îndreptăţi cuvîntul inspirat de mai tîrziu al Sfîntu
lui Grigorie Teologul, care, înfiorat, va exclama : «Mie mi se pare, într-a
devăr, că preoţia, arta de a conduce pe om - fiinţa cea mai complexă şi 
cea mai felurită în gînd şi faptă .:_ este arta artelor şi ştiinţa ştiinţelor» Ci,_ 

Episcopul participă la slujbele din biserică în întreita sa calitate de' 
învăţător, de săvîrşitor al celor sfinte şi de păstor. Această afirmaţie se 
verifică şi prin ultima parte a pericopei privind cultul divin public pe 
care o întîlnim în I Timotei, în care Apostolul neamurilor i se adresează, 
printr-o îndrumare indirectă, tot episcopului Timotei, pentru a-i atrage 
atenţia asupra ţinutei în timpul slujbelor divine a creştinilor, bărbaţi şi 
femei (2, 8-12). Apostolul are această autoritate de a stabili norme 
privind ţinuta creştinilor şi creştinelor la întrunirile prilejuite de cultul 
divin public pentru că el a fost rînduit «propovăduitor, Apostol..., învăţă
tor al neamurilor, în credinţă şi adevăr» (2, 7). Textul susţine ideea că lu
crarea şi deci, autoritatea Sfîntului Pavel nu iau sfîrşit o dată cu vestirea 
Evangheliei, ci ele continuă neîncetat în Biserică şi se extind, în conse
cinţă, asupra tuturor aspectelor vieţii creştine din Biserică. Dar cînd Apos
tolul îşi afirmă o astfel de autoritate, aflîndu-se departe de destinatarii 
Epistolei sale, se adresează de fapt, celor rînduiţi să-i aplice îndrumările 
transmise astfel, adică slujitorilor hirotoniţi şi, în primul rînd, episcopului. 
continuatorul de drept şi de fapt al lucrării Apostolului întemeietor şi în
drumător în Biserica locală. 

Prin folosirea verbului ~ooAop.at, vreau, un verb al autorităţii supreme 
de stat 68, în exprimarea : «Vreau, deci, ca bărbaţii să se roage în tot lo
cul...» (I Tim. 2, 8), Sfîntul Apostol Pavel îl împuterniceşte şi îl îndatorea
ză, în primul rînd, pe Timotei să-i aplice hotărîrile şi îndrumările. Timotei 
devine astfel executor testamentar al Apostolului care-şi transmite reglec
mentările spre a fi puse în aplicare tocmai în absenţa sa, ceea 'ce le con
feră autoritate şi putere de normă definitivă şi inapelabilă. 

67. Cuvin! de apărare pentru fuga în Pont sau Despre preoţie, în Despre preo
ţie, trad. de Pr. D. Fecioru, Editura !lnsti!tutului Biblic şi de Misiune al Bisericii Orto
doxe Române (EIBM), Bucureşti, 1987, p. 166. 

68. C. Spicq, Saint Paul. Les Epitres Pastorales, tome I, col. •Etudies Bibliques», 
J. Gabalda, Paris, 1962, p. 372. 
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Desigur, conţinutul îndrumărilor privind ţinuta bărbaţilor şi femei
lor în timpul slujbelor, se înscrie în acea regulă specială a conduitei cre
dincioşilor a cărei aplicare în viaţa zilnică religioasă îi revine cu deosebire 
episcopului, dar şi preoţilor la nivelul comunităţilor încredinţate spre păs
torire mi_ Din punctul de vedere al ţelului urmărit prin această lucrare pre
zintă interes precizarea că, în cursul cultului divin public, avea loc cuvîn
tul de învăţătură cum rezultă indirect din cuvintele : «Femeia să primească 
învăţătura în linişte, în toată supunerea» (2, 11). Fireşte, nu este nimic 
nou în informaţia pe care ne-o mijloceşte, de altfel în mod indirect, acest 
text şi anume că, în timpul slujbelor religioase, creştinii ascultau cuvîntul 
de învăţătură pentru că această realitate este bine cunoscută încă din pri
mele zile ale Bisericii (vezi Fapte 2, 42; 4, 31; 6, 2; 8, 25; 11, 28; 20, 7, 
11 etc.). Mai importantă şi utilă este informaţia că femeia trebuie «să pri
mească învăţătura în linişte» (2, 11), ceea ce e de natură să ne atragă aten
ţia asupra ordinii şi liniştii. care trebuie să domnească în biserică în cursul 
cultului divin public şi, mai cu seamă, în timpul propovăduirii cuvîntului. 
Este o temă mai veche pe care Apostolul neamurilor a abordat-o mai îna
inte, în Epistola întîi către Corinteni (11, 4-7, 10-16; 14, 26-35 etc.). Textul 
din I Timotei 2, 11 cheamă pe creştini să asculte cuvîntul învăţăturţi cu 
maximă atenţie şi concentrc:ţre spre a-i putea pătrunde cît mai bine înţele
sul pentru ca, apoi, în familie, să asigure o cît mai deplină educaţie creş
tină copiilor pe care-i va naşte (vezi 2, 14 ; cf. 5, I; IO, 14 etc.). 

Textul de mai sus (2, 11) este întregit, în continuare, prin precizarea: 
«Nu îngăduiesc femeii să înveţe». Interdicţia astfel formulată priveşte în 
mod direct ~e femeia creştină, dar aplicarea ei este transmisă episcopului 
Timotei, organizatorul cultului divin public. De altfel, nu numai femeii i se 
interzice să înveţe în Biserică, ci şi bărbaţilor dacă nu sînt hirotoniţi 70. 

La aplicarea acestei reguli potrivit căreia numai persoanele special rîn
duite prin primirea harului preoţiei pot să dezvolte o activitate învăţăto
rească (vezi Matei 4, 23 ; 5, 2 ; 9, 35 ; Ioan 6, 59 ; 7, 14 ; 8, 2(i) ; Fapte 1, I ; 
4, 2, 4, 18 ; 5, 21, 25, 28, 42 ; 11, 26 ; 15, 35 ; I Tim. 4, 11 ; 6, 2 ; II Tim. 2, 
2), trebuie să vegheze episcopul Timotei. 

Ca deţinători ai harului preoţiei ierarhice în treapta sa cea mai înal
tă, episcopii Timotei şi Tit sînt priviţi, în Epistolele care le sînt adresate 
în calitatea lor de episcopi (I Tim. 5, 22 ; Tit I, 5), ca singurii care pot să
vîrşi acea Taină a Bisericii prin care anumiţi creştini, aleşi din mulţimea 
confraţilor lor, după criterii precis stabilite, se pot împărtăşi de harul preo
ţiei ierarhice sacramentale. Arătînd că Timotei şi Tit sînt îndatoraţi ca, ţi
nînd seama de nevoile Bisericii pe care o păstoresc ca episcopi, să săvîr
şească Sfînta Taină a Hirotoniei, Sfîntul Apostol Pavel nu epuizează nici 
pe departe această temă fundamentală a dezvoltării istorice a Bisericii. 
Dimpotrivă. 

Adresîndu-se lui Timotei care era rînduit întîistătător în fruntea unei 
Biserici în care numărul preoţilor şi, probabil, şi al diaconilor, era destul 
de mare (vezi Fapte 20, 17), iar vocaţiile preoţeşti erau foarte numeroase 
(cf. I Tim. 3, I), Sfîntul Apostol Pavel îi atrage atenţia asupra marii purtări 

69. Vezi Pr. Sabin Verzan, Epistola Jnlîi către Timotei, p. 202-218. 
70. Vezi pe larg ibidem, p. 221-222. 
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de grijă pe care se cuvine s-o manifeste la aleger:ea candidaţilor la Hiro
tonie pe care trebuie să-i supună la diverse probe (vezi I Tim. 3, 10) îna
inte de a-i hirotoni : «Nu pune prea degrabă mîinile peste nimeni» (I 
Tim. 5, 22). Tot astfel, Tit este îndrumat : «Te-am lăsat în Creta ... să aşezi 
preoţi în fiecare cetate, după cum ţi-am rînduit» (Tit 1, 5). 

Dar înainte de a-i cere lui Timotei să nu-şi pună mîinile degrabă peste 
nimeni, Sfîntul Apostol Pavel stabileşte, cu minuţiozitate modul cum tre
buie să fie aleşi, din rîndul creştinilor celor mai. buni, candidaţii la Hiro
fonie (3, 2-13). In ·acelaşi timp, Sfîntul Apostol Pavel îi dă lui Timotei 
indicaţii temeinice asupra felului în care să procedeze la verificarea stă
rii de moralitate, a criteriilor care trebuie respectate în această direcţ\e (I 
IT'im. 5, 22, 24-25). Tot astfel, cerîndu-i lui Tit să hirotonească preoţi în 
fiecare din cele peste o sută de cetăţi ale insulei Creta (Tit 1, 5), Apostolul 
neamurilor îi atrage atenţia că va putea proceda la aceste hirotonii numai 
dacă va respecta cele ce i-au fost transmise prin viu grai (vezi : «După cum 
ţi-am rînduit», Tit 1, 5). Şi, pentru a nu-şi face loc nici o neclaritate sau 
confuzie, Apostolul neamurilor reia, în Epistola către Tit 1, 6, acele con
diţii pe care trebuie să le îndeplinească cel ce doreşte să primească harul 
preoţiei. 

Din textele de mai sus, rezultă că hirotonia preotului este un act de 
o importanţă excepţională în viaţa Bisericii. Acest act nu poate fi săvîr
şit decît de episcop care trebuie să-i acorde toată atenţia, îngrijindu-se ca, 
la Hirotonie, să nu ajungă decît aceia care vor cinsti preoţia prin purtarea 
·şi lucrarea lor pastoral-misionară în mijlocul credincioşilor şi al societă
ţii. Pentru ca acest ţel să fie atins, episcopul trebuie să cunoască îndeaproa
pe pe candidaţii la Hirotonie, să ţină seama de bunele mărturii pe care 
aceştia le-au agonisit din partea fraţilor de credinţă şi chiar a celor din 
afară (I Tim. 3, 7), să aibă viaţa familială a acestora drept dovadă că vor 
şti să chivernisească bine Biserica lui Dumnezeu (I Tim. 3, 4-5, 12 ; Tit). 
!Episcopul investeşte, în această lucrare de selecţionare şi rînduire, prin 
Hirotonie, a preoţilor din Biserica încredinţată lui spre păstorire, un enorm 
efort, stăruinţă, pricepere şi înţelepciune de cîrmuitor, întregul său capi
tal de experienţă misionară şi pastorală, de pedagogie şi psihologie creş
tină în aşa fel încît să nu devină, cum spune Apostolul neamurilor, «păr-· 
taş la păcatele altora» (I Tim. 5, 22), hirotonind pe aceia care, prin con
duita lor ulterioară Hirotoniei, VGr necinsti slujirea preoţească (cf. I Tim. 
5, 20). In exercitarea slujirii sale de sfinţire, prin Taina Hirotoniei, a preo
ţilor, episcopul nu făcea decît să consfinţească şi să încheie un lung proces 
de selecţie, verificare şi încercări la care el, direct sau prin împuterniciţi, 
l-a parcurs în scopul alegerii celor mai buni dintre cei buni spre a fi hi
rotoniţi preoţi. 

Aşa cum precizează Sfîntul Ioan Hrisostom, în ce priveşte săvîrşirea 
Sfintelor Taine, episcopul îl depăşeşte pe preot prin aceea că numai el 
poate administra :faina Hirotoniei 71. Acest fapt poate deveni un semn dis
tinctiv net şi categoric al existenţei prezenţei şi lucrării episcopului în Bi
sericile din Efes şi din Creta (vezi I Tim. 5, 22 ; Tit 1, 5), dovada certă că, 

71. Corn. la I Tim., P. G., LXII, 553; vezi şi Ecumeniu, Corn. la I Tim., P. G., 
CXIX, 161 ; Teofilad, Corn. la IT.im., P. G., CXXV, 45. 

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



ARTICOLE ŞI STUDII 69 

în Epistolele pastorale, nu se poate afirma sinonimia dintre termenii pres
biteros şi episkopos. Atîta timp cît funcţiunea episcopală este atît de clar 
deosebită d_e cea preoţească nu se poate vorbi LI.ici de o indistincţie termi
nologică. Sensul acestor termeni trebuie să fie determinat în legătură cu 
realităţile concrete, pe larg descrise în Epistolele pastorale. Or, în aceste 

, scrieri ale Noului Testament, tema principală este tocmai aceea a prezen
tării atribuţiunilor episcopului în raport cu acelea ale preoţilor şi cu as
pectele esenţiale ale vi'eţii creştine, ale rînduielii care trebuie să domnească 
în obştea credincioşilor. Aceste cărţi ale Noului Testament au fost scrise 
tocmai pentru a stabili funcţiunea şi statutul episcopului în Biserica locală 
într-un moment în care activitatea Sfinţilor Apostoli se apropie de sfîrşit. 

ln virtutea dreptului său de a rîndui cele de trebuinţă în latura sluj
belor religioase care se integrează vieţii bisericeşti şi creştine de fiecare zi, 
episcopului i se atrage atenţia asupra apariţiei, într-un viitor nu prea în
depărtat, a unor eretici care vor opri pe credincioşi de la consumarea unor 
bucate «pe care Dumnezeu le-a făcut spre gustare cu mulţumire pentru 
credincioşi şi pentru cei ce au cunoscut adevărul» (I Tim. 4, 3). După ce 
stabileşte că «toată făptura lui Dumnezeu este bună şi nimic nu este de 
lepădat dacă se ia cu mulţumire» (4, 4), Sfîntul Apostol Pavel face preci
zarea deosebit de oportună şi importantă în ce priveşte îndatorirea epis
copului de a rîndui săvîrşirea slujbelor religioase pentru sfinţirea şi bine
cuvîntarea bucatelor şi a obiectelor folositoare creştinilor în viaţa de toate 
zilele sau cu prilejul unor evenimente deosebite : «Căci (toată .făptura lui 
Dumnezeu) se sfinţeşte prin cuvîntul lui Dumnezeu şi rugăciune» (I Tim. 
4, 5). Sfîntul Ioan Hrisostom arată că, deşi «nimic din cele făcute de Dum
nezeu nu este spurcat» 72, în cazul în care ceva a fost spurcat sub o formă 
sau alta, «exista doctoria : opreşte-te, înseamnă-I, mulţumeşte şi slăveşte 
pe Dumnezeu, şi orice necurăţie a dispărut» 73. După cuvîntul lui Teodoret 
al Cirului, pomenirea numelui lui Dumnezeu sfinţeşte orice lucru 7\ 

Prin afirmaţia fundamentală : «Căci se sfinţeşte prin cuvintul lui Dum
nezeu şi rugăciune» (I Tim. 4, 5), Sfîntul Apostol Pavel ne indică şi schema 
posibilă a rînduielii de sfinţire. Această schemă cuprinde, pe de o parte, 
«cuvîntul lui Dumnezeu»; adică părţi din Sfînta Scriptură pe care Biserica 
le-a introdus, ţinînd seama şi de acest cuvînt paulin, în aşa numitele ierur
gii şi anume : Psalmi, Tatăl nostru, un fragment din Sfintele Evanghelii sau 
din scrierile apostolice. Pe de altă parte, aceste slujbe bisericeşti de sfin
ţire a bucatelor sau obiectelor, cuprind o rugăciune sau mai multe în care 
este invocat numele lui Dumnezeu şi harul Sfîntului Duh prin care acestea 
se consacră şi primesc o destinaţie anume 75. Episcopul este acela care de
termină îndeaproape ce şi cînd anume trebuie să fie consacra1.t şi indică şi 
rînduiala de sfinţire care trebuie să fie urmată în asemenea împrejurări, 

72. Corn. la I Tim., P. G., LXII, 659. 
73. Ibidem. 
74. Corn. la l Tim., P. G., LXXXII, 813. 
75. Vezi asemenea Rînduieli şi Rugăciuni în Molitfelnic, ediţia a treia, Editura 

!mstitutului Biblic şi de Mi5'iu.ne al Bisericii O!ltodoxe Române, Bucureşti, 1976, p. 317-
437 şi 489-539; mai pe larg asupra învăţăturii despre iemrgii să se vadă Pr. Dr. Ioan 
Mircea, Ierurgii în Indrumari misionare, Editura Institutului Biblic şi de Misiune al 
Bisericii Ortodoxe Române, Bucureşti, 1986, p. 608-627. 
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deoarece lui îi sînt adresate îndrumările precise şi amănunţite privind con
ţinutul şi săvîrşirea acestora. Această îndatorire decurge, pentru episcop, nu 
numai din îndrumarea specială din I Timotei 4, 5 privind sfinţirea lucruri
lor şi a naturii, ci şi din caracterizarea generală a activităţii episcopului : 
«Dacă cineva nu ştie să-şi rînduiască propria casă, cum va purta de grijă de 
Biserica lui Dumnezeu?» (I Tim. 3, 5). Conceptul de «Biserică a lui Dum
nezeu», paulin prin excelenţă (vezi I Cor. 1, 2 ; 10, 32 ; 11, 22 ; II Cor. 
1, 1), face trimitere la comoara de har şi putere spirituală, care sălăşluieşte 
în Biserică şi care i-a fost încredinţată lui Timotei ca cel mai înalt cirmui
tor spiritual al Bisericii din Efes (I Tim. 6, 20 ; II Tim. 1, 14), spre ocro
tire, dar ,şi spre corectă întrebuinţare în vederea împlinirii trebuinţelor spi
rituale ale credincioşilor. Acesta este şi motivul pentru care slujitorul hi
rotonit este înfăţişat ca «iconom al lui Dumnezeu» (Tit 1, 7), indicaţie si
gură a îndatoririi sale de a chivernisi cu înţelepciune, dar eficient «harul 
lui Dumnezeu mîntuitor, care s-a arătat tuturor oamenilor» (Tit 2, 11), 
care vor crede cuvintelor vieţii veşnice. Prin primirea acestui har am fost 
mîntuiţi, «prin baia naşterii celei de a doua şi a înnoirii Duhului Sfînt» 
(Tit. 3, 5). Acesta este temeiul îndreptării noastre şi al nădejdii vieţii veş
nice ai cărei moştenitori am devenit, «prin Iisus Hristos, Mîntuitorul nos
tru» (Tit. 3, 6). Prin lucrarea lor sfinţitoare, slujitorii hirotoniţi şi, în 
primul rînd, episcopul, sînt chivernisitori ai harului mîntuitor ca «ico
nomi ai lui Dumnezeu» (Tit 1, 7). Îndrumarea : «Slujba ta fă-o deplin» 
(II Tim. 4, 5) priveşte, deopotrivă· îndatorirea episcopului de a pro
povădui cuvîntul Evangheliei, de a cîrmui spiritual pe creştini şi de a 
desfăşura o vastă şi extinsă lucrare de sfinţire a persoanelor umane şi a 
firii înconjurătoare. Este subînţeles că activitatea de propovăduire a în
văţăturii trebuie urmată, în mod necesar de administrarea Sfintelor Taine· 
de iniţiere : Botezul, Mirurigerea şi Dumnezeiasca Euharistie (cf. Tit 3, 
5-6), ca al doilea moment al unui proces de completă încreştinare, de for
mare a acelui «popor ales, rîvnitor de fapte bune» (Tit 2, 14). Împărtăşirea 
necurmată de «harul mîntuitor al lui Dumnezeu» (Tit 2, 11), deci de un 
permanent contact cu Sfintele Taine şi ierurgii ale Biser>icii, echivalează 
cu aprofundarea continuă a învăţăturii creştine, a legii morale evanghelice, 
căci astfel, potrivit concepţiei Sfîntului Apsotol Pavel, învăţăm «să lepă-
dăm necucernicia şi poftele lumeşţi ca să vieţuim, în veacul de acum, întru 
înţelepciune şi întru dreptate şi întru cucernicie, aşteptînd fericita nădejde 
şi arătarea slavei marelui Dumnezeu şi Mîntuitorului nostru Iisus Hristos» 
(Tit 2, 12-13). Textul de mai sus reliefează, în modul cel mai limpede şi 
original totodată, strînsa legătură dintre lucrarea sfinţitoare, de cîrmuire 
spirituală şi de permanentă adîncire şi trăire a adevărului revelat împli
nită asupra creştinilor prin slujitorii bisericeşti hirotoniţi. Transformarea 
oamenilor, care odinioară erau «neascultători, rătăciţi, slujind poftelor şi 
desfătărilor de multe feluri, vieţuind în răutate şi pismă» (Tit 3, 3), în 
creştini, care aparţin unui «popor ales rîvnitor de fapte bune» (Tit 2, 14), 
«îngăduitori, arătînd toată blîndeţea faţă· de toţi oamenii» (Tit 3, 2) este 
nu numai lucrarea propovăduirii adevărului creştin, ci, mai ales, a. împăr
tăşirii cu harul mîntuitor şi învăţător (Tit 2, 11-12), care se împărtăşeşte 
persoanei umane prin Sfintele Taine de către slujitorii hirotoniţi în frunte 
cu episcopul. ·· · · 
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Epistola Sfîntului Iacov nu este o scriere cu caracter pastoral, dar ea 
este totuşi o operă de îndrumare a vieţii creştine aparţinînd primului epis
cop al Bisericii, care, în temeiul îndelungatei sale experienţe pastoral-mi
sionare, ne-a lăsat un preţios ghid al activităţii concrete, de fiecare zi, care 
se cuvine să fie desfăşurată la nivelul comunităţii locale. În calitatea sa 
de înalt cîrmuitor al Bisericii din Ierusalim a cărei viaţă religioasă a că
lăuzit-o de-a lungul unei lungi perioade de timp, Sfintul Iacov a transmis 
destinatarilor săi, preoţi şi creştini, cîteva îndrumări care îşi aveau teme
iul în viaţa creştină din Cetatea Sfîntă, care s-a dezvoltat sub directa sa 
îndrumare. Acesta este şi temeiul autorităţii deosebite de care se bucura 
Sfîntul Iacov în epoca apostolică, alături de cei doisprezece şi chiar alături 
de cei socotiţi «stîlpi» (Gal. 2, 9). Faptul este deosebit de grăitor şi de sem
nificativ şi îndreptăţeşte afirmaţia că viaţa creştină din Biserica Ierusali
mului, începută sub cîrmuirea directă a Sfinţilor Apostoli, a continuat 
sub îndrumarea Sfintului ·Iacov, primul episcop al Ierusalimului şi al Bi
sericii, în general. Acest fapt îndreptăţeşte susţinerea fundamentală că 
viaţa creştină şi chipul Bisericii, ca instituţie istorică, au fost făurite 
şi cu participarea primului episcop al Bisericii care a contribuit decisiv la 
crearea acelui model de vieţuire creştină din Biserica Ierusalimului, sursă 
de inspiraţie pentru toate celelalte Biserici creştine. 

Cînd îşi scrie Epistola care-i poartă numele, Sfîntul Iacov transmite 
destinatarilor îndrumări care se inspiră din viaţa creştină a Bisericii Ie
rusalimului. Cu privire la întrunirile creştinilor prilejuite de desfăşurarea 
cultului divin public, Sfîntul Iacov accentuează, în îndrumările sale, asupra 
atmosferei de frăţietate şi egalitate care trebuie să domnească între par
ticipanţi. El are în vedere regula ca «credinţa în Domnul nostru Iisus Hris
tos, Domnul slavei» să nu se manifeste, «căutînd la faţa omului» (2, 1). 
Sensul termenului «credinţă» din acest text, se defineşte în legătură cu 
starea de spirit şi concepţia anacronică, depăşită, a unor creştini care fă
ceau diferenţieri între participanţii la cultul divin public ţinînd seama de 
criteriul avuţiei. Cei bogaţi vor fi aşezaţi pe locurile de cinste, iar cei să
raci pe cele de la urmă (2, 2-6). O astfel de atitudine a unor creştini care 
îşi manifestă credinţa în Domnul nostru Iisus Hristos «căutînd la _faţa omu
lui» (2, 1) neagă afirmaţia de bază a doctrinei creştine că «nu mai este nici 
sclav, nici liber» pentru că toţi creştinii una sînt «în Hristos Iisus» (Gal. 3, 
28). în acest fel, întrunirile creşti.ne prilejuite de cultul divin public nu 
afirmă, ci contrazic învăţătura evanghelică. Expunerea Sfîntului Iacov 
asupra comportării unor creştini ca aceea amintită mai sus se înscrie in 
cunoscuta sa concepţie teologică potrivit căreia «credinţa fără de fapte este 
moartă» (2, 20). Faptele devin, la Sfîntul Iacov, un criteriu al existenţei 
credinţei şi al autenticităţii acesteia. Săvîrşirea faptelor bune de către creş
tini, era în epoca apostolică, o metodă misionară deosebit de eficace şi se 
cuvenea să fie practicată pe o scară cît mai largă (Filip. 2, 15 ; I Petru 2, 
15 ; 3, 16). De aici insistenţa primului episcop al Ierusalimului asupra· de
monstrării credinţei prin săvîrşirea faptelor bune. Creştinul trebuie să de
vină nu numai «ascultător al cuvîntului», ci şi «împlinitor» al acestuia 
(1, 23) «făcîndu-se nu ascultător care uită, ci împlinitor al lucrului» (1, 25). 
Compar-tarea creştinilor care apreciau pe participanţii la cultul divin pu-
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blic după averea sau îmbrăcămintea lor scumpă (2, 1) aducea daune imen
se cauzei progresului Evangheliei, deschizînd, totodată, porţile unei doctri
ne elitiste cu consecinţe deosebit de grave peI'l.tru definirea col'!.ceptului 
creştin asupra egalităţii tuturor oamenilor «în Hristos», o identitate care 
deosebea fundamental pe creştini în raport cu restul soeietăţii antice în 
care împărţirea oamenilor în bogaţi şi săraci, în liberi şi sclavi era o rea
litate de fiecare zi. 

Episcopul Iacov al Ierusalimului ne-a mai lăsat o preţioasă îndrumare 
privind slujirea de sfinţire a credincioşilor de către preoţi prin Sfintele 
Taine, care ne arată .că episcopului îi revenea îndatorirea de a îndruma 
lucrarea de sfinţire a creştinilor, care trebuiau să apeleze, în caz de nece
sitate, la preoţii care activau în comunităţile lor : «Este cineva bolnav între 
voi ? Să cheme pe preoţii Bisericii şi să se roage pentru el, ungîndu-l cu 
untdelemn, în numele Domnului. Şi rugăciunea credinţei va mîntui pe cel 
bolnav şi Domnul îL va ridica şi de va fi făcut păcate, se vor ierta lui» (5, 
14-15). Textul de mai sus dă mărturie despre viaţa liturgică de împărtăşire 
a harului prin Sfintele Taine, despre îndatorirea episcopului de a ocroti, 
şi pe această cale, pe păstoriţii săi, în momentele dificile ale existenţei 
lor. Desigur, textul de mai sus ridică şi alte probleme privind acordarea 
asistenţei sacramentale datorate creştinilor de slujitorii hirotoniţi, dar aces
tea vor fi tratate la capitolul p'rivind pe preoţii-presbiteri. 

Epistola întîi a Sfîntului Apostol Petru, scrisă în acelaşi timp în care 
au fost scrise Epistola întîi către Timotei şi cea către Tit (anul 65) se ca
racterizează prin abordarea succintă, dar deosebit de pertinentă a celor 
mai importante teme teologice şi de morală creştină, dar şi de organizare şi 
viaţă bisericească. Sfîntul Apostol Petru a îmbrăţişat, în această scriere a 
sa, întregul evantai al preocupărilor unei Biserici locale aflate în preajma 
momentului în care va fi încredinţată definitiv spre purtare de grijă şi cîr
muire spirituală slujitorilor înzestraţi cu harul preoţiei ierarhice sacra
mentale, în frunte cu episcopul. În acest sens, pledează faptul că multe 
teme ale Epistolei sînt comune cu cele ale primelor două Epistole pastorale: 
I Timotei şi Tit : Răscumpărarea prin Iisus Hristos (I Petru 1, 18 vezi I 
Tim. 2, 4-6; Tit 2, 11-14; 3, 3-7; cf. II Tim. 1, 9-10); rînduirea, prin voie 
dumnezeiască şi înzestrare cu putere de la Duhul Sfînt, a celor ce au vestit 
Evanghelia, lucrare c_are ne apare în cele două categorii de scrieri ca apar
ţinînd, pentru destinatarii acestora, trecutului (I Petru 1, 12 ; I Tim. 1, 
11-14-; 2, 7; Tit 1, 3; II Tim. 2, 11; cf. 3, 16), naşterea din nou a omului 
prin cuvîntul şi puterea lui Dumnezeu (I Petru 1, 20 ; Tit 3, 5); ivirea unui 
nou popor, un «popor al lui Dumnezeu» (I Petru 2, 10), un «popor ales, rîv
nitor de fapte bune» (Tit 2, 14) ; necesitatea ca cei .ce au crezut să se poarte 
în mod exemplar între neamuri aflîndu-se în frunte la săvîrşirea binelui 
(I Petru 2, 12, 15; I Tim. 3, 7; Tit 3, 8, 14); cinstirea şi supunerea faţă 
de autorităţile legal constituite (I Petru 1, 13-14; I Tim. 2, 1-2; Tit 3, l); 
supunerea sclavilor faţă de stăpînii lor creştini sau necreştini (I Petru 1, 
18-19; I Tim. 6, 1-2; Tit 2, 9); conduita şi ţinuta femeilor creştine (I Pe
tru 3, 1-6 ; I Tim. 2, 9-15). Lista paralelelor tematice dintre I Petru şi Epis
tolele pastorale poate continua, ceea ce va dezvălui intenţia celor doi autori 
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sfinţi, a Sfinţilor Apostoli Petru şi Pavel de a descrie chipul Bisericii lo
cale în momentul în care aceasta va fi încredinţată definitiv episcopului 
şi celorlalţi membri ai ierarhiei bisericeşti spre cîrmuire spirituală. 

lntr-o astfel de perspectivă şi într-un astfel de moment al evoluţiei 
istorice a Bisericii, Sfîntul Apostol Petru apare, alături de Sfintul Apostol' 
Pavel, ca principal artizan al complexului proces al succesiunii apostolice; 
astfel vom înţelege că, din Epistola întîi a Sfîntului Apostol Petru, nu pu
tea să lipsească tocmai arătarea locului, lucrării, răspunderilor şi îndato
ririlor fundamentale ale celor înzestraţi cu harul preoţiei ierarhice sacra
mentale. 

Aşa cum am arătat, în I Petru, se întîlneşte unul din cele cinci texte 
din Noul Testament în care este utilizat termenul episkopos (2, 25). Acest 
fapt este deosebit de important şi semnificativ deoarece titlul de episcop 
fiindq-i atribuit Mîntuitorului arată, pe de o parte, sublimul acestei func
ţiuni, iar, pe de altă parte, existenţa acesteia în Biserică, în epoca în care 
a fost scrisă Epistola întîi a Sfîntului Apostol Petru. Şi aceasta pentru că, 
aşa cum am arătat, termenul episkopos, apare ca o explicare a termenului 
poimin (păstor), care exprimă o activitate prin excelenţă, de cîrmuire spi
rituală creştină. Termenul episkopos este folosit, în I Petru, într-un mo
ment în care funcţia de episcop ca atare, se manifesta, era prezentă în Bi
serica din epocă, deoarece, altfel, atribuirea titlului de episcop lui Hristos 
lnsuşi ar apărea fără nici un înţeles pentru cititorii Epistolei. 

ln lumina acestor consideraţii; trebuie să citim şi să înţelegem textul 
fundamental din I Petru asupra transmiterii puterii bisericeşti de la Sfin
ţii Apostoli la membrii ierarhiei bisericeşti, în frunte cu episcopul : «Pe 
preoţii cei dintre voi îi rog ca unul ce sint împreună preot şi martor al pa
timilor lui Hristos şi părtaş al slavei celei ce va să se descopere : Păstoriţi 
turma lui Dumnezeu, dată în paza voastră, cercetînd-o, nu cu silnicie, ci cu 
voie bună, după Dumnezeu, nu pentru cîştig urît, ci din dragoste ; nu ca 
şi cum aţi fi stăpîni peste Biserici, ci pilde făcîndu-vă turmei» (5, 1-3). 

Textul de mai sus este deosebit de generos cu informaţiile privind ie
rarhia bisericească descrisă în îndeplinirea atribuţiunilor sale fundamen-

. tale, ţinînd seama că membrii săi au primit în pază «turma lui Dumnezeu» 
(5, 2). Felul în care este formulat îndemnul de mai sus, ne lasă să între
vedem că slujitorii hirotoniţi cărora li se adresează acest îndemn erau sau 
deveneau, la acest moment al istoriei şi dezvoltării Bisericii, principalii, da
că nu chiar singurii, responsabili ai comunităţilor şi Bisericilor cărora le 
este adresată Epistola. Faptul ne determină să plasăm scrierea acestei Epis
tole către sfîrşitul epocii apostolice cînd, într-adevăr, ierarhia bisericească 
primea, prin succesiune apostolică, întreaga putere bisericească, pe care 
însă trebuia s-o exercite în conformitate cu îndrumările speciale ale Sfin
ţilor Apostoli şi ţinînd seama de pilda oferită, în această privinţă, de «Mai
marele-păstorilor» (I Petru 5, 4), Care este Păstorul cel bun prin excelenţă 

• (Ioan 10, 1-15 ; cf. I Petru 2, 25), Iisus Hristos. 
Textul de care ne ocupăm se integrează acelui efort deosebit făcut 

de Sfinţii Apostoli de a transmite în mîini sigure puterea bisericească 
de la ei la urmaşii lor, slujitorii hirotoniţi. Cele mai complete expuneri în 
această direcţie, se întîlnesc în Epistolele pastorale, dar acestora trebuie 
să li se adauge şi acest text din Epistola întîi a Sfîntului Apostol Petru (5. 
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1-4). Expunerile Sfîntului Apostol Petru, în această privinţă, sînt mai con
densate pentru că ele presupun cunoscute şi întru totul aplicabile şi în Bi
sericile întemeiate de Sfîntul Apostol Petru, îndrumările de acelaşi fel cu
prinse în Epistolele pastorale, în care îşi găseşte expresie întreaga învăţd
tură creştină cu privire la trecerea puterii bisericeşti de la Sfinţii Apostoli 
la slujitorii hirotoniţi. 

Nu este lipsit de interes să subliniem cC:i Sfîntul Apostol Petru reco
mandă, în mod clar şi, în acelaşi timp, stăruitor, lectura tuturor Epistolelor 
pauline care sînt scrise «după înţelepciunea dată iui» (II Petru 3, 15), adică 
sub inspiraţia Duhului Sfînt. Iar textul pe care Sfintul Apostol Petru il 
evocă drept argument al susţinerilor sale teologice este tocmai un texi: 
paulin întîlnit într-o Epistolă pastorală, I Timotei (vezi II Petru 3, 15-lU; 
I Timotei 1, 16). ln acest fel, Epistole'le pastorale sint recomandate destl
natarilor Epistolei II Petru ca sursă şi temei al credinţei lor. 

Vom reveni asupra acestui text al Sfîntului Apostol Petru (I Petru 5, 
1-4), în capitolul consacrat treptei preoţiei propriu-zise (a presbiteratului) 
asupra căreia ne oferă o serie de informaţii deosebit de preţioase. La acest 
punct al prezentării de faţă ne vom mărgini să notăm că Sfîntul Apostol 
Petru, acel Apostol căruia Domnul i-a adresat, în acea situaţie specială de 
repunere a sa în toate drepturile de ucenic apropiat, cuvintele : «Păstoreşte 
oile mele» (Ioan 21, 17), va găsi cea mai potrivită şi cuprinzătoare formulare 
a îndatoririlor fundamentale ale slujitorilor hirotoniţi : «Păstoriţi turma 
lui Dumnezeu dată în paza voastră» (I Petru 5, 2 ; cf. Fapte 20, 28). Acest 
cuvînt al Sfîntului Apostol Petru cheamă pe slujitorul hirotonit, indiferent 
de treapta harică pe care se af1C1, să desfăşoare o activitate completă şi de
săvîrşită în comunitatea sa. Verbul -;-:oq.1ry,[,,w, a păstori, nu exprimă numai 
ideea de cîrmuire şi păstorire; ci şi pe aceea de sfinţire a creştinilor şi de 
propovăduire a învăţăturii evanghelice. 

Sfîntul Apostol Petru vorbeşte despre necesitatea ca toţi creştinii, po
trivit darului primit, să slujească «unii altora», ca' nişte buni iconomi ai 
harului celui de multe feluri al lui Dumnezeu» (4, 10). Sfîntul Apostol Pe
tru consemnează, în textul de mai sus, o situaţie pe care o întîlnitn în toate 
Bisericile din epoca apostolică (vezi Rom. 12, 6-8; I Cor. 3, 5; 12, 4-5, 28; 
Efes. 4, 7, 11 etc. ; cf. Fapte 2, 4, 15-18). Pretutindeni se manifestau daru
rile speciale ale Sfîntului Duh cunoscute sub numele de harisme ca semne 
ale purtării de grijă şi asistenţei permanente a lui Dumnezeu faţă de nece
sităţile spirituale, în continuă creştere, ale celor deveniţi creştini prin pri
mirea Botezului. Într-o. epocă în care numărul slujitorilor hirotoniţi nu era 
suficient de mare pentru a putea împlini toate trebuinţele spirituale ale 
creştinilor, se manifestau din plin şi harismaticii, îndeosebi profeţii care se 
bucurau de daruri, descoperiri şi puteri speciale primite de la Sfîntul Duh 
(vezi I Cor. 12, 10-11 ; 14, 1-5) «spre zidirea Biesricii» (I Cor. 14, 12). Într-o 
perioadă a începuturilor în care, în mod firesc, nu puteau fi atîţia candidaţi 
la Hirotonie corespunzător pregătiţi pentru a face faţă unei exigenţe ca 
aceea de a, fi destoinici să înveţe pe alţii (vezi I Tim. 3, 2; II Tim. 2, 2 ; Tit 
1, 9-11), acei ~arismatici profeţi dintre care amintim pe cei ce grăiau în 
limbi sau pe cei care tălmăceau cele descoperite de vorbitorii în limbi 
(I Cor. "12, 28 ; 14,· 1-6) descopereau fără erori învăţături evanghelice abso-
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lut trebuitoare propăşirii spirituale a creştinilor dornici să-şi îmbogăţească, 
zi de zi, zestrea de cunoştinţe asupra adevărului revelat. în acest sens, 
potrivit făgăduinţei Mîntuitorului, «Duhul adevărului» (Ioan 14, 17), Care 
va învăţa pe creştini toate (Ioan 14, 26), călăuzind pe creştini «la tot ade
vărul» (16, 13), Sfîntul Duh descoperea harismaticilor învătături si ade
văruri; iar aceştia, le aduceau la cunoştinţa participanţilor ·1a într;_mirile 
creştine din biserici (I Cor. 14, 22-31). Această activitate avînd caracter 
excepţicmal se adaugă predicii slujitorilor hirotoniţi pentru a contribui la 
adincirea procesului de însuşire şi cunoaştere cit mai deplină a doctrinei 
creştine. Aşa se explică pentru ce, în listele cuprinzînd slujirile şi pe slu
jitorii care îşi desfăşurai.I activitatea în comunităţile creşti1~e, întîlnim, 
laolaltă, harismatici şi slujitori hirotoniţi (I Cor. 12, 28 ; Efes. 4, 11 ; Rom. 
12, 6-8) ca participanţi acţionînd solidar şi deplin responsabil pentru a asi-
gura o maximă aducere la cunoştinţă a adevărului ·creştin. · 

Într-o Epistolă ca I Petru care, aşa cum am subliniat, semnalează, pe 
scurt, dar foarte exact şi pertinent principalele aspecte ale vieţii creştine, 
inclusiv cele de organizare bisericească, punerea în relief a activităţii ha
rismatice ,n şi preoţeşti 77 din comunităţile cărora le este adresată, este sub
înţeleasă. Textul din I Petru 4, 10-11 oglindeşte tocmai această latură a vie
ţii creştine atît de caracteristică şi necesară comunităţilor creştine din 
această epocă în care adevărul evanghelic constituia hrana spirituală zil
nică a celor ce crezuseră. 

Cuvîntul Sfîntului Apostol Petru de care ne ocupăm este important 
pentru că, spre deosebire de îndrumarea din I Petru 5, 1~4, care este adre
sată slujitorilor hirotoniţi, priveşte, atît pe slujitorii hirotoniţi, cit şi pe 
harismaticii, care completau, prin lucrarea lor, propovăduirea şi expune
rile doctrinare ale primilor, dovedind şi întreţinînd atmosfera de asistenţă 
permanentă acordată de Sfîntul Duh creştinilor -tii comunităţilor lor, semn 
sigur al vieţii creştine autentice. · 

ln caracterizarea generală pe care Sfîntul Apostol Petru o face mo
dului în care preoţii şi harismaticii din comunităţile creştine trebuie să-şi 
împlinească îndatoririle, se subliniază asemănarea care trebuie să se con
state între acţiunile acestora şi lucrările şi cuvintele lui Dumnezeu : «Dacă 
vorbeşte cineva, cuvintele lui să fie ca ale lui Dumnezeu ; dacă slujeşte· 
cineva, slujba lui să fie ca din puterea primită de la Dumnezeu, pentru c!a, 
înfru toate, Dumnezeu să se slăvească, prin Iisu's Hristos» (I Petru 4, 11). 

Spre deosebire de Sfîntul Apostol Pavel, care în I Corinteni 14, 1-33, 
cheamă în mod direct pe participanţii la cultul divin public la orînduială 
(vezi 14, 33), oferindu-ne descrieri amănunţite ale întrunirilor din biserică 
ale creştinilor cu referire specială la unele aspecte nedorite, Sfîntul Apostol 
Petru descrie starea şi condiţia ideale spre care trebuie să tir~dă, în acti
vitatea lor, cei chemaţi să asigure slujirea, în toate privinţele (învăţăto
rească, sfinţitoare sau pastorală) a membrilor comunităţilor creştine, indi-

• 
'76. Vezi Pr. Ioan A. Mirrea, Epistola ·întîi a S/întului Apostol Petru. Introducere 

.5i comentariu. Teză de doctorat, Bucureşti, 1973, p. 126-127; Joachen Martin, Der prie
sterlic/1e Dienst. III, Die Genese des Amtspriestcrtums in der /riihcn Kirche, I-Ierder, 
Freiburg, Base], Wien, 1972, p. 62. · . 

77. Andre Lernaire, Les minist~res aux origines ele l'Eglisc, Les Eclitions du· Cerf, 
Paris, 1971, p. 115. 
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ferent dacă aceştia erau harismatici sau slujitori hirotoniţi. Nu încape nici 
o îndoială că, în I Petru 4, 10-11 trebuie să identificăm un text de îndru
mare a persoanelor bisericeşti chemate să contribuie la împlinirea trebuin
ţelor duhovniceşti ale creştinilor (vezi şi Rom. 12, 6-8). Expresia : «Slujba 
liu să fie ca din puterea primită de la Dumnezeu» indică atit primirea ace-

. lor daruri speciale, harismatice ale Sfîntului Duh, cît şi primirea harului 
preoţiei ca atare, adică cele două căi prin care un creştin devil'le slujitor 
al cuvîntului într-o comunitate. 

Dar, pentru că îndrumarea apostolică de mai sus («slujba lui să fie 
ca din puterea primită de la Dumnezeu») apare într-o enumerare pe po
ziţia a doua, pe prima fiind amintită propovăduirea cuvîntului (,_,Dacă vor
beşte cineva ... »), trebuie trasă concluzia că Apostolul are în vedere o altă 
latură a slujirii creştinilor decît cea a propovăduirii. Or, această latură se 
referă, fără nici o îndoiaiă, la lucrarea de sfinţire şi de cîrmuire duhovni
cească a creştinilor pe care nu le pot săvîrşi, în condiţii normale, decît preo
tul şi episcopul (Fapte 20, 28 ; I Tim. 5, 22 ; I Petru 5, 2 ; cf. Ioan 21, 15-16 
etc.). De aceea, textul Sfîntului Apostol Petru de care ne ocupăm indică, 
în mod limpede, pe de o parte, existenţa şi prezenţa slujitorilor hirotoniţi. 
iar, pe de altă parte, obîrşia dumnezeiască a puterii (vezi icrzu;, putere, I 
Petru 4, 11) cu care aceştia sînt înzestraţi. 

Desigur, nu avem, în I Petru, mărturii directe despre existenţa epis
copului în acele Biserici locale cărora le este adresată Epistola. Dar acel 
text, care ar putea fi considerat ca un text-cheie în ce priveşte apariţia trep
tei episcopatului în Biserica epocii apostolice, în care Iisus Hristos este nu
mit Păstor şi Episcop (I Petru 2, 25) ne sugerează, cît se poate de clar, 
existenţa celei mai înalte trepte a preoţiei ierarhice sacramentale în epoca 
în care a fost scrisă această Epistolă. Textul de îndrumare a activităţii pas
torale adresat «preoţilor» ( .:pEcr~o'tipoo~) care activau în Bisericile cărora le 
este adresată Epistola (5, 1-4) nu exclude existenţa episcopilor în fruntea 
acestor Biserici, căci termenul presbiteroi a desemnat, în cazul enumeră
rii participanţilor la Sinodul Bisericii din Ierusalim pe toţi slujitorii hiro
toniţi, inclusiv pe Sfîntul Iacov, primul episcop al Ierusalimului (vezi Fap
te 15, 2, 4, 6, 22, 23 ; 16, 4) după cum rezultă, cu certitudine, din precizarea 
întîlnită în Faptele Apostolilor 21, 25 : «Noi (Sfîntul Iacov şi preoţii din 
Ierusalim, vezi Fapte 21, 18) le-am trimis scrisoare, hotărîndu-le să se fe-

- rească de ceea ce este jertfit idolilor ... ». _ 
Un argument suplimentar pentru susţinerea că în I Petru 5, 1, pres

biteroi poate indica nu numai pe slujitorii bisericeşti în treapta de mijloc 
a preoţiei ierarhice, ci şi pe episcopii care activau în Bisericile cărora le 
este adresată Epistola, este faptul că autorul Epistolei, Sfîntul Apostol Pe
tru, îşi dă titlul de «împreună preot» (aop.1tpEa~u'tcpo~, I Petru 5, 1). Or,. 
Sfîntul Apostol Petru nu putea să deţină harul preoţiei decît în cea mai 
înaltă treaptă a acesteia, treapta apostolatului care va fi preluată, în Bi
serica locală, de către episcop. 

In lumina acestor clarificări, se poate trage concluzia că îndrumarea 
din I Petru 4, 11 : «Dacă slujeşte cineva, slujba lui să fie ca. din puterea 
primită de la Dumnezeu, pentru ca, întru toate, Dumnezeu să se slăvească 
prin Iisus Hristos» priveşte lucrarea de sfinţire a credincioşilor pe care o 
săvîrşesc, deopotrivă, episcopul şi preoţii. 
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Desigur că episcopul poate săvîrşi, în Biserică, orice slujbă sfîntă de 
împărtăşire a harului mîntuitor. Dar accentul activităţii lui, în această pri
vinţă, cade pe organizarea cultului divin public şi a disciplinei care se cu
vine să domnească în adunările creştinilor (I Tim. 2, 1-2 ; Iacov 2, 2-4 ; cf. 
I Cor. 9, 16-22 ; 11, 1-34; 14, 1-40) şi pe săvîrşirea Tainei Hirotoniei (I Tim. 
5, 22; Tit 1, 5; cf. I Tim. 3, 2-13; Tit 1, 6-9). Chiar dacă Sfîntul Apostol 
Petru nu aminteşte în Epistolele sale despre hirotonirea unor slujitori 
bisericeşti, faptul că el vorbeşte despre lucrarea acestora (I Petru 5, 1-4; 
cf. 4, 10-11) şi, indirect, despre existenţa lor constituie o dovadă a prac
ticării Tainei Hirotoniei în Bisericile cărora le este adresată Epistola. Şi 
chiar dacă primele hirotoniri au fost săvîrşite de Sfinţii Apostoli (Fapte 14, 
23 ; I Tim. 4, 14), în momentul scrierii Epistolelor Sfîntului Apostol Petru; 
Taina Hirotoniei nu putea fi săvîrşită decît de către episcopii care păstoreau 
în Bisericile locale. 

Această afirmaţie poate fi considerată şi ca încheiere şi concluzie a 
acestei părţi a prezentării de faţă. 

C. PURTAREA DE GRIJĂ 
SAU ClRMUIREA DUHOVNICEASCĂ 

Sfintele Evanghelii ne înfăţişează nu numai un Iisus, Care predică 
Evanghelia, Care se roagă sau Care Işi pregăteşte ucenici în vederea pro
povăduirii, în toată lumea, a învăţăturii Sale dumnezeieşti. În paginile 
Sfintelor Evanghelii şi mai cu seamă în Evanghelia după Ioan ne este în
făţişat Acel Iisus Care Îşi arată purtarea de grijă, sub toate aspectele, faţă 
de fiinţa omenească pe care o va sluji pînă la măsura jertfei supreme. ln 
chintesenţa sa, expunerea despre felul în care lnvăţătorul se află în slujba 
ucenicilor Săi, se cuprinde în cuvîntul despre Păstorul cel bun Care «su
fletul lşi pune pentru oile Sale» (Ioan 10, 11), modelul şi sursa permanentă 
a oricărei lucrări pastorale în Biserică. Rolul păstorului, al îndrumătorului 
spiritual este decisiv în ce priveşte destinul şi unitatea turmei cu·vîntătoa
re : «Bate-voi păstorul şi se vor risipi oile» (Marcu 14, 27 ; vezi Matei, 
26, 31). 

Adînc cunoscător al sufletului omenesc şi al experienţei istorice din 
care adesea se poate constata cum slujirea se poate transforma în asuprire, 
iar cel ce slujeşte se preface în insuportabil stăpînitor, Mîntuitorul se folo
seşte de cererea_ mamei fiilor lui Zevedeu pentru a stabili odată pentru 
totdeauna : «Ştiţi că ocîrmuitorii neamurilor domnesc peste ele şi cei mari 
le stăpînesc. Nu tot aşa va fi între voi, ci care între voi va vrea să fie mai 
mare, să fie slujitorul vostru. Şi cel care între voi va vrea să fie înîiul, să 
vă fie vouă slugă, după cum şi Fiul Domnului n-a venit să I se slujească, 
ci ca să slujească şi Să-Şi dea sufletul răscumpărare pentru mulţi» (Matei 
20, 25-28 ; vezi Marcu 10, 42-45 ; Luca 22, 24-27). 

Prin cuvîntarea despre Păstorul cel bun şi prin descoperirea sensului 
slujirii de către cîrmuitorul spiritual al celor încredinţaţi lui spre purtare 
de grijă şi ocrotire, Mîntuitorul instituie şi defineşte preoţia ierarhică în
deosebi în latura ei pastorală. Şi, ca întotdeauna, învăţătura lui Iisus care 
ne apare în toată înălţimea şi puritatea ei, fiind rostită, într-o epocă în 
care Biserica nu apăruse ca instituţie istorică, va fi transpusă şi aplicată 
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în comunităţile creştine care vor lua fiinţă, prin predica Sfinţilor Apostoli 
şi a celorlalţi misionari, în Ierusalim, în Palestina şi în lumea păgînă. E de 
notat, totuşi, că transcrierea expunerilor Mîntuitorului asupra temei păsto
rului cel bun şi asupra slujirii preoţeşti s-a făcut de autorii Evangheliilor 
într-o epocă în care luaseră de mult fiinţă comunităţile creştine, iar reamin
tirea lor se constituie într-un permanent memento pentru slujitorii hiro
toniţi în aprofundarea permanentă a sensului slujirii lor pastorale. 

Spre deosebire de Sfintele Evanghelii care oglindesc, în paginile lor, 
chipul Păstorului ideal, Care este Hristos, pilda vieţii şi lucrării Lui, Epis
tolele apostolice şi celelalte cărţi ale Noului Testament ne înfăţişează mo
delul uman concret al păstorului creştin întărit şi transfigurat de harul 
preoţiei, pus în faţa realităţilor şi dezvoltărilor de fiecare zi' din comuni
tăţile creştine, fiinţa omenească destinată să aducă la îndeplinire, în ob
ştea creştină, în care este rînduit drept cîrmuitor spiritual, deci păstor, 

idealul evanghelic de desăvîrşire morală şi religioasă. 
Orice efort şi împlinire în ordinea duhovnicească ale preotului păstor 

reprezintă nu numai un cîştig în sensul creştin al acestui cuvînt (vezi Filip. 
1, 21), ci şi o componentă a slujirii spirituale a credincioşilor de către preot 
pentru că astfel el devine un prototip, un model, un exemplu de vieţuire 
creştină, care îndeamnă, prin el însuşi, la urmare, chemînd la acel urcuş 
continuu care asigură menţinerea acelei permanente tensiuni şi trezvii su
fleteşti care caracterizează orice vieţuire creştină autentică. Numai în acest 
sens trebuie înţelese acele chemări adresate de Sfîntul Apostol Pavel lui 
Timotei şi Tit de a deveni, în toate privinţele, pilde pentru creştini : «Fă-te 
pildă credincioşilor în cuvînt, în purtare, în dragoste, în credinţă, în cură
ţie» (I Tim. 4, 12 ; vezi şi Tit 2, 7). Slujirea pastorală a preotului începe cu 
exemplul propriei sale vieţi creştine, care are un perpetuu şi profund sens 
pedagogic şi instructiv, dar şi unul soteriologic pentru că Apostolul nea
murilor îşi încheie expunerea asupra principalelor îndatoriri pastorale ale 
lui Timoţei faţă de creştinii pe care-i păstoreşte scriind : «Stăruie în a~es
tea, căci aceasta făcind şi pe tine te vei mîntui şi pe cei care te ascultă» 
(I Tim. 4, 16). . 

Termenul -co71:or:;, model, semn, dreptar, tip, pildă, folosit de 
Sfîntul Apostol Pavel în cele două texte de chemare a episcopilor Timotei 
şi Tit (I Tim. 4, 12 ; Tit 2, 7) la îndeplinirea pilduitoare a atribuţiunilor lor 
pastorale (vezi şi I Petru 5, 3) este întîlnit şi în textele în care Apostolul 
neamurilor însuşi îşi oferă ca model demn de urmat pro.pria sa persoană şi 
purtare (Filip. 3, 17; II Tes. 3, 9). Intruchiparea învăţăturii evanghelice în 
persoana preotului şi episcopului şi contemplarea de către creştini a aces
tora devine o altă cale de transmitere a adevărului credinţei. Oferindu-Se 
pildă ucenicilor Săi (Ioan 13, 15 ; 071:ooeqp.11, exemplu, este un sinonim al 
termenului 'to1to; folosit în I Tim. 4, 12 ; Tit 2, 7 ; I Petru 5, 3). Mîntuito
rul îi îndatorează pe aceştia să le ofere şi ei urmaşilor lor pilda vieţii lor 
(«precum v-am făcut Eu vouă, să faceţi şi voi», Ioan 13, 15), iar aceştia, la 
rîndul lor, să devină modele de viaţă creştină, pentru totdeauna înaintea 
credincioşilor încredinţaţi lor spre păstorire. Această regulă pastorală de 
aur, care-şi găse_şte obîrşia în însăşi viaţa lui Iisus, iar, după aceea, în lu
crarea Sfinţilor Apostoli, a fost transmisă episcopului şi preotului încă în 
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epoca apostolică, adică în momentul apariţiei şi constituirii preoţiei ierar
hice sacramentale. Formularea acestui imperativ categoric al slujirii preo
ţeşti constituie principiul fundamental al ştiinţei pastorale şi al activităţii 
preoţeşti. Dar nu numai atît. Acest principiu recapitulativ a cărui formu
lare apare în deceniul al şaptelea al veacului întîi (anul 65), deci la sfîr
şitul epocii apostolice, pune în lumină existenţa ierarhiei bisericeşti încă 
din primele zile ale existenţei istorice a Bisericii, dar şi necesitatea perma
nentă a acestei preoţii în Biserică, funcţiunea sa de model de vieţuire creş
tină fiind, în mod inseparabil, legată de manifestarea istorică a Bisericii. 

Lucrarea cîrmuitoare a episcopului este, în Biserică, cea mai impor
tantă pentru că împlinitorul ei ocupă treapta cea mai înattă a preoţiei ie
rarhice, fiind, în Biserica locală, urmaşul Apostolului, calitate în care îi 
revine cea mai mare responsabilitate, devenind ultima instanţă, în această 
Biserică, pentru toate problemele care se ivesc în viaţa creştină. Această 
lucrare cîrmuitoare a episcopului asigură toate acele condiţii necesare păs
trării unităţii creştine, condiţie fundamentală iniţială şi permanentă a pro
păşirii creştine pe toate planurile vieţii spirituale şi organizatorice. 

După aceste consideraţii generale asupra lucrării pastorale sau de cîr
muire duhovnicească a episcopului, se pot scruta mai îndeaproape direc
ţiile şi domeniile în care această lucrare trebuie să se manifeste în mod 
concret. 

Aşa după cum treapta diaconiei (Fapte 6, 1-6) şi cea a preoţiei propriu
zise (Fapte 14, 23) au apărut în legătură cu constituirea comunităţilor creş
tine şi în legătură cu împlinirea nevoilor spirituale ale acestora, şi aceea 
a episcopatului şi-a făcut apariţia o dată cu constituirea Bisericii locale sau 
regionale alcătuită din mai multe comunităţi sau obşti creştine păstorite 
fiecare de unul sau mai mulţi preoţi (cf. Tit 1, 5). O dată cu rînduirea epis
copului în Biserica locală regională, se încheie procesul de formare şi con
stituire a ierarhiei bisericeşti, deoarece episcopul devine centrul veţii bi
sericeşti şi creştine în jurul căruia gravitează toate elementele componente 
ale Bisericii locale : comunităţi, preoţi, diaconi, diaconiţe, văduve biseri
ceşti şi toate categoriile de creştini. Episcopul apare astfel ca urmaş al 
Apostolului în Biserica locală şi ca factor unificator şi stabilizator în aceas
tă Biserică locală regională. Or, lucrarea de cîrmuire duhovnicească a epis
copului se structurează şi se defineşte în raport cu aceste părţi compo
nente ale Bisericii locale, dar şi cu întregul pe care-l constituie această 
Biserică locală. 

Episcopul ne apare, în Epistolele pastorale care îi definesc poziţia, 
lucrarea şi atribuţiunile, ca întîistătător al Bisericii locale mai întîi pen
tru că în grija lui cade reorganizarea şi determinarea conţinutului 'cultului 
divin public şi disciplina care trebuie să domnească în întrunirile din bi
serică ale creştinilor (I Tim. 2, 1-12), ca şi reglementarea şi conţinutul ie
rurgiilor care se săvîrşesc spre sfinţirea obiectelor şi lucrurilor din bise
rică şi din casele credincioşilor (I Tim. 4, 4-6). Chiar dacă aceste activi
tăţi ale episcopului ţin de lucrarea sa sacerdotală, ele se înscriu, tot
odată, ca aspecte ale activităţii sale cîrmuitoare pentru că întrunirile pu
blice creştine pun şi· prebleme care privesc ordinea şi disciplina celor care 
participă la ele (I Tim. 2, 8-12). 
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Funcţia cîrmuitoare a episcopului se manifestă şi prin faptul că el este 
acela care stabileşte, pentru Biserica în fruntea căreia se află, pornind de 
la îndrumările generale ale Mîntuitorului (Matei 22, 21 ; Ioan 18, 36) şi for
mulate de Sfinţii Apostoli (Rom. 13, 1-8 ; I Petru 2, 13-15 etc.), conduita 
şi atitudinea faţă de autoritatea de stat legal constituită, centrală şi locală, 
faţă de viaţa cetăţii şi de binele public. 

Epistolele pastorale, care, în general, descriu tocmai viaţa Bisericii lo
cale aşezată sub cîrmuirea episcopului, acordă un spaţiu important proble
;mei rapqrturilor dintre comunităţile creştine şi societatea în care-şi desfă
şoară activitatea. ln acest fel se urmăreşte, totodată, implantarea şi situa
rea Bisericii în societatea omenească. 

Sfintul Apostol Pavel stabileşte, în această privinţă, în Epistolele pas
torale, o serie de reguli de comportament şi atitudine din partea creştini
lor şi a comunităţilor a căror corectă şi eficientă aplicare revine episcopului. 

O primă şi importantă regulă, în această privinţă, este aceea a rugă
ciunii pentru toţi cîrmuitorii, atît pentru cei mai înalţi dintre ei, cît şi 
pentru cei delegaţi de aceştia să exercite puterea locală. Dar această îndru
mare este în aşa fel formulată încît ea decurge din îndatorirea creşti
nilor şi, în general, a Bisericii, de a se ruga «pentru toţi oamenii». Dar 
iată textul atît de bine formulat şi închegat în care se dă expresie aces
tei exigenţe : «Indemn, deci, înainte de toate (adverbul 1tpw-cov indică 
importanţa şi urgenţa acestei indicaţii apostolice) să se facă cereri, 
rugăciuni, mijlociri, mulţumiri pentru toţi oamenii, pentru împăraţi şi pen
tru toţi cei ce sînt în înalte dregătorii ca să petrecem viaţă paşnică şi liniş
tită în toată cucernicia şi cinstea» (I Tim. 2, 1-2). E de notat că, în Noul 
Testament, textul de mai sus nu are paralele (vezi Baruh 1, 11-12 ; Esdra 
6, 10 ; cf. Ieremia 29, 7 ; Psalmii 19 şi 20). Este demnă de reţinut justifi
carea pe care autorul Epistolei o oferă pentru această practică a rugăciunii 
pentru «toţi oamenii, pentru împăraţi şi pentru toţi cei care sînt în înalte 
dregătorii» (I Tim. 2, 1-2). El scrie că prin acest fel de rugăciune, creştinii 
îşi asigură un climat propice şi condiţii optime în vederea desfăşurării' unei 
înalte vieţuiri creştine. Aceasta rezultă din cuvintele pauline : «Ca să pe
trecem viaţă paşnică şi liniştită în toată cucernicia şi liniştea» (I Tim. 2, 
2). Apologeţii vor sublinia, în opera lor, caracterul Bisericii de instituţie 
care contribuie într-un astfel de mod specific, dec\ prin rugăciunile ei, la 
propăşirea statului şi la ocrotirea şi ferirea împăratului de relele întîmplări. 
«Noi, spune Tertulian, rugăm pentru sănătatea împăratului pe Dumne
zeul nostru cel veşnic ... pe Care chiar împăraţii 11 doresc să le fie priel
nic mai presus decît toţi ceilalţi... Totdeauna ne rugăm pentru ca împăraţii 
noştri să aibă viaţă îndelungată, domnie statornică, siguranţă în palat, ar
mată puternică, senat credincios, popor cinstit, supuşi liniştiţi, tot ce poate 
dori un om şi un împărat» 78. Nu încape nici o îndoială că o astfel de prac-

78. Apologeticum, în Apologeţi de Jimbă la.tină, tra{I. de Prof. N. Chitescu, Eliodor 
Constantinescu, Paul Papadopol şi Prof. David Popescu în coJecţia «Părinti şi Scriitori 
bisericeşti», Editura Institutului Biblic şi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, 
Bucureşti, 1981, XXX, p. 84; vezi şi Sfîntul Iustin Martirul, Apologia întîi adresată 
împăraţilor romani, în Apologeţi de Jimbă greacă, t_rad., introducere, note şi indici de 
Pr. prof. T. Bodogae, Pr. prof. Olimp Căciulă, Pr. prof. D. Fecioru, în aceeaşi colec
ţie, Bucureşti, p. 37 ; Origen, Scrieri alese, partea a patra, Contra Celsum, trad. de 
Pr. prof. T. Bodog-ae, aceeaşi colecţie, Bucureşti, 1984, carte.a a VII-a, 73, p. 567. 
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tică a rugăciunii pentru toţi oamenii, inclusiv pentru «împăraţi şi pentru 
cei ce sînt în înalte dregătorii» (I Tim. 2, 2), are ca temei teologic concep
ţia că Iisus Hristos «voieşte ca toţi oamenii să se mîntuiască şi la cunoş
tinţa adevărului să vină, căci unul este Dumnezeu, unul şi Mijlocitorul în
tre Dumnezeu şi oameni - Omul Iisus Hristos» (I Tim. 2, 4-5). Deci, im
plicarea Bisericii în istorie şi societate ţine de ontologia actului soterio
logiei obiective, de lucrarea mîntuitoare împlinită, pentru toţi oamenii 
de Iisus Hristos, unicul Mijlocitor între oameni şi Dumnezeu. «Ieşirea» 
Bisericii din istorie, izolarea ei de societate ar fi contrare misiunii încre
dinţate ei de Domnul de a fi mediul în care se pregăteşte şi se săvîrşeşte 
mîntuirea tuturor. ln acest sens, se poate vorbi de o integrar~ şi implan
tare a Bisericii în istorie şi societate, clevenite dimensiuni ale timpului şi 
spaţiului ca realităţi creştine. Episcopul este, ca întîistătător în Biserica lo
cală, cel ce asigură prezenţa instituţiei în fruntea căreia se află, în socie
tatea timpului său. 

Dar săvîrşirea rugăciunii pentru «toţi oamenii» nu este decît o latură 
a manifestării prezenţei Bisericii în societate şi anume aceea asµpra căreia 
Apostolul autor se opreşte în Epistola întîi către Timotei, o Epistolă adre
sată unei mari Biserici din epoca apostolică implantată într-o cetate şi în
tr-o regiune în care pulsa o viaţă socială deosebit de vie şi complexă. 

ln cea de-a doua Epistolă pastorală, cea către Tit, scrisă în acelaşi 
timp cu I Timotei, Apostolul neamurilor întregeşte îndrumările sale asu
pra as_eectelor social-obşteşti pe care le ridică prezenţa Bisericii în socie
tate. Aceste îndrumări sînt adresate, fireşte, unui alt episcop, lui Tit, în
tîistătătorul Bisericii din Creta. Acesta este îndatorat ca, personal, să în
drume pe creştini «să se supună stăpînirilor şi-dregătorilor, să _asculte, 
să fie gata la orice lucru bun» (Tit 3, 1 ; vezi şi Rom. 13, 1-8 ; I Petru 2, 
13-15). Toate îndrumările de felul celei de mai sus pe care le întîlnim în 
Noul Testament au.drept temei şi pornesc de la principiul astfel formulat 
asupra rostului stăpînirii : «Este slujitoare a lui Dumnezeu spre binele tău» 
(al tuturor cetăţenilor) (Rom. 13, 4). Dregătorii trebuie să promoveze fapta 
cea bună şi să reprime faptele rele, indiferent de cine este săvîrşitorul aces
tora (Rom. 13, 3 ; vezi şi I Petru 2, 14). In aceasta constă legitimitatea au
torităţii statale centrală şi locală. 

Dar, în concepţia paulină, supunerea faţă de acele acte ale autorită
ţii de stat care asigură, prin efectul lor, buna desfăşurare a ordinii şi vie
ţii publice, nu trebuie să se reducă la o conformare pasivă faţă de dispozi
tiile oficiale ci ea trebuie să îmbrace forma activă de promovare a acelor 
înalte obiective urmărite prin aceste acte ale autorităţii de stat, prin să
vîrşirea binelui. Creştinul trebuie să trăiască şi să se afle permanent în acea 
stare pe care o descrie sintagma : «Să fie (oricînd) gata la orice lucru bun» 
(Tit 3, 1) sau îndemnul apostolic: «Cei ce au crezut în.Dumnezeu să aibă 
grijă să fie în frunte la fapte bune. Acestea sînt bune şi de folos oame
nilor» (Tit 3, 8). . 

Creştinii trebuie să ţină seama de faptul că ei nu se mai află în sta
rea de dinainte de convertirea la credinţă cînd erau «neascultători, rătă
ciţi, slujind poftelor şi desfătărilor de multe feluri, vieţuind în r'ăutate 

şi pismă» (Tit 3, 3). ln starea lor cea nouă, de primitori şi trăitori ai învă-

s. T. -6 

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



82 STUDII TEOLOGICE 

ţăturii evanghelice, creştinii trebuie să dovedească, prin conduita lor faţă 
de ceilalţi oameni, superioritatea învăţăturii lui Hristos. În acest sens, ei 
trebuie «să nu defaime pe nimeni, să fie paşnici, să nu fie porniţi spre cear
tă, ci îngăduitori, arătînd toată bl.îndeţea faţă de toţi oamenii» (Tit 3, 2). 
Toate aceste norme de comportament social sînt stabilite de autorul sfînt 
într-o pericopă în care sînt definite raporturile dintre creştini şi societate. 
Este mai presus de orice îndoială că, în acest fel, creştinii sînt invitaţi să 
devină participanţi activi la viaţa obştească, la viaţa cetăţii, în care tre
buie să se integreze şi pe care trebuie s-o influenţe,ze pozitiv spre folosul 
tuturor, al lor şi al întregii societăţi. 

Sfîntui Apostoi Petru scoate în relief şi un alt folos pentru Biserică pe 
care îl produce comportamentul socîal pozitiv al creştinilor : «Căci este voia 
lui Dumnezeu ca voi, prin faptele voastre cele bune (este vorba de purtarea 
creştinilor în societate, vezi I Petru 2, 13-14), să închideţi gura oamenilor 
fără minte şi fără cunoştinţă» (I Petru 2, 15). Păgînii care, în necunoştin1c't 
de cauză, erau înclinaţi să defăimeze pe creştini, mai cu seamă în ce pri
veşte comportarea acestora ca cetăţeni, vor ti reduşi la tăcere constatînd 
participarea şi aportul creştinilor la promovarea binelui obştesc, la stabi
litatea şi propăşirea socială. 

In atingerea acestui ţel atît de important, Biserica este antrenată prin 
toţi cel ce o alcătuiesc, cler şi credincioşi, deoarece îndrumările amintite 
mai înainte le sînt adresate deopotrivă. Dar, de aplicarea acestor îndrumări 
în fiecare Biserică locală, răspunde nemijlocit episcopul, care ne apare, şi 
sub acest aspect, ca autenticul lider al Bisericii locale, ca reprezentantul 
cel mai autorizat al acesteia în raporturile cu autoritatea de stat centrală 
şi locală, dar şi cu societa.tea în mijlocul căreia îşi desfăşoară activitatea. 
Faptul acesta se constată, în primul rînd, din aceea că toate îndrumările 
Sfîntului Apostol Pavel în ce priveşte comportarea creştinilor ca cetăţeni 
sînt adresate episcopilor Timotei şi Tit, aceştia fiind îri.datoraţi a le aduce 
la cunoştinţa creştinilor şi a veghea la aplicarea lor în viaţa creştină de fie
care zi (I Tim. 2, 1-2; 4, 6; Tit 3, 1, 8, 14). În al_doilea rînd, Sfîntul Apos
tol Pavel stabileşte că una din condiţiile pe care trebuie să le îndepli
nească cel ce aspiră la treapta ierarhică a episcopatului «se cuvine să aibă 
şi mărturie bună de la cei din afară» (I Tim. 3, 7). Termenul oi i€!;w&2 ~, cei 
din afară, desemnează, indubitabil, pe cei ce nu primiseră învăţătura creş
tinc'i, fie evrei, fie păgîni (I Cor. 10, 32) şi care alcătuiau încă, în epocă, 
majoritatea populaţiei. Exigenţa paulină amintită este încă o dovadă a in
teresului pe care marele Apostol îl purta pentru plasarea cît mai favora
bilă cu putinţă a Bisericii, în societatea greco-romană. Episcopul apare, în 
acest efort de integrare a creştinilor şi Bisericii în societatea acelor vremi, 
nu numai ca cel ce îndrumă viaţa creştină în această direcţie de partici
pare constructivă la viaţa obştească, ci şi ca reprezentantul cel mai autori
zat al Bisericii locale în raporturile sale, de altfel inevitabile, cu institu
ţiile care asumau puterea de stat. 

Episcopul era îndatorat însă ca, în amplul proces de îndrumare a vie
ţii cre~tine, să vegheze ca, prin urmarea unei conduite ponderate care să 
nu şocheze pe contemporani în ce priveşte de exemplu raporturile dintre 
soţi, dintre părinţi şi copii (I Tim. 2, 11-15), dintre stăpîni şi sclavi (I Tim. 
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6; 1 ; Tit 2, 9), dintre văduve şi ceilalţi membri ai familiei (I Tim. 5, 4-16), 
creştinii să contribuie la stabilitatea structurilor şi instituţiilor tradiţionale 
ale societăţii, deşi, pe termen lung, învăţătura creştină va eroda înseşi 
bazele societăţii sclavagiste, conducînd, în final, la naşterea societăţii mo
derne. Cu toate că un episcop creştin, cunoscător în profunzime al învă
ţăturii evanghelice privind egalitatea tuturor oameni.lor «în Hristos» (Gal. 
3, 28 ; Col. 3, 11), ca unul care trebuia să fie destoinic «să îndemne în în
văţătura cea sănătoasă şi să convingă pe cei potrivnici» (Tit 1, 9), era de
plin conştient de această evoluţie a societăţii către realizarea egalităţii şi 
pe plan juridic şi social a tuturor membrilor societăţii, în scopul slujirii 
ţelului răspîndirii învăţăturii creştine în lume, el va depune toate efortu
rile în această direcţie, angajînd Biserica al cărei reprezentant legitim şi 
autentic este. Aceasta era o condiţie a biruinţei Creştinismului în lume, iar 
episcopul trebuia să devină principalul artizan al acestei mari biruinţe a 
Bisericii în lume. Episcopul asigură conducerea Bisericii în condiţiile con
crete ale parcursului său istoric. 

Desigur, lucrarea de cîrmuire spirituală a episcopului nu se epuizează 
în acest domeniu al relaţiei Biserică-societate, deşi această latură a acti
vităţii sale va rămîne, pentru totdeauna, una deosebit de importantă. 

De fapt, episcopul va avea de înfăţişat societăţii în cadrul căreia acti
vează o instituţie care îşi făureşte dinăuntru, prin ea însăşi, propriul său 
chip. Dar contribuţia episcopului la conturarea acestui chip al Bisericii es
te decisivă pentru că el este implicat, în mod direct, în toate aspectele dez
voltării şi vieţii creştine care constituie conţinutul ca atare al existenţei 
istorice a Bisericii. 

Pentru momentul istoric al evoluţiei Bisericii pe care ni-l prezintă 
Epistolele pastorale şi primele trei Epistole soborniceşti (Iacov, I şi II 
Petru), caracteristic şi semnificativ rămîne fenomenul transmiterii între
gii puteri bisericeşti de la Apostolul întemeietor şi îndrumător către epis
cop şi preoţi. Ca o mărturie deplin grăitoare asupra instituirii episcopului ca 
urmaş al Apostolului în Biserica locală stă, în primul rînd, întregul conţi
nut al Epistolelor pastroale (vezi I Tim. 1, 3-4 ; II Tim. 1, 6-8; Tit 1, 5). 
Dar unul din cele mai elocvente argumente îl constituie, în această pri
vinţă, însărcinarea episcopului cu rînduirea preoţilor şi diaconilor pentru 
toate comunităţile creştine care alcătuiau Biserica locală încredinţată lui 
spre păstorire. Folosind expresia de «rînduire a preoţilor şi diaconilor» 
avem în vedere nu numai hirotonirea ca atare a acestor slujitori bisericeşti 
de către episcop, ci şi procesul complex ~şi de lungă durată de selecţionare 
pe baza vocaţiilor constatate în mod obiectiv (I-fim. 3, 1-13; Tit 1, 6-9) a 
candidaţilor la Hirotonie, constatarea pregătirii acestora, mai cu seamă din 
punct de vedere teologic (cf. I Tim. 3, 2, Hl ; II Tim. 2, 2 ; 3, 15; Tit 1, 9, 
11 etc.), obţinerea acelor bune mărturii care erau necesare din partea fra
ţilor din obştile creştine în ce-i priveşte pe aspiranţii la Hirotonie, ca do
vezi ale unei vieţi creştine exemplare şi ale acordului comunităţilor creş:... 
tine cu privire la primirea celui în cauză în una din treptele ierarhiei bi
sericeşti (cf. I Tim. 1, 18 ; 3, 7; 4, 14). Dintotdeauna selecţionarea şi pre
gătirea celor ce vor deveni slujitori bisericeşti prin Hirotonie într-una dil'l. 
treptele preoţiei ierarhice au avut n durată şi au. necesitat o .verificare a 
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vocaţiei preoţeşti (vezi Fapte 6, 1-6 ; 14, 23 ; 20, 18-20, 25, 31 ; I Tim. 3, 
10). Dar, o dată cu preluarea puterii bisericeşti de către episcop, cel pu
ţin în ce-l priveşte pe Timotei, episcopul Efesului, aceste exigenţe privind 
admiterea la Hirotonie se încadrează într-o vastă acţiune pe care trebuie 
s-o organizeze şi s-o ducă la bun sfîrşit episcopul Timotei însuşi. El va ac
ţiona, în această privinţă, sub imperativul paulin : «Nu pune prea degrabă 
mîinile peste nimeni, nici nu te face părtaş 'la păcatele altora. Păs

trează-te curat» (I Tim. 5, 22). Acesta este şi sensul indicaţiilor amănunţite 
în ce priveşte tema primirii la hirotonie a celor mai buni creştini, al ară
tării semnelor de recunoaştere a celor ce săvîrşesc păcate oricit ar dori aceş
tia să şi le ascundă (I Tim. 5, 24-25). Candidatul la hirotonie, în oricare 
dintre cele trei trepte ale preoţiei ierarhice, trebuie verificat, sub raportul 
purtării sale creştine şi morale, al numelui, bun de care trebuie să se bu
cure, inclusiv din partea «celor din afară», al vieţii sale de familie etc. (vezi 
I Tim. 3, 1-13 ; 5, 22-25 ; II Tim. 2, 2; Tit 1, 6-9 etc.). O dată cu Hiroto
nirea preotului, episcopul trebuie să procedeze la instalarea acestuia, re
comandîndu-1 creştinilor pe care avea să-i păstorească (Tit 1, 5). 

Episcopul nu trebuie însă să se mărginească, în ce priveşte purtarea 
sa de grijă faţă de preoţii şi diaconii din comunităţile creştine, la alegerea 
şi hirotonirea acestora. ln Epistolele pastorale, este pusă în evidenţă o altă 
îndatorire a episcopului faţă de preoţi şi diaconi. Este vorba de obligaţia 
episcopului de a face un permanent efort de cunoaştere a activităţii per
sonale a fiecărui slujitor hirotonit în comunitatea care i s-a încredinţat spre 
păstorire (I Tim. 5, 7-19). Această îndatorire îi revine episcopului in primul 
rînd, în virtutea faptului că, la alegerea acestora, lui i-a revenit ultimul 
cuvînt şi tot lui îi va reveni răspunderea pentru felul în care slujitorul 
hirotonit îşi va îndeplini îndatoririle. 

ln mod expres, Sfîntul Apostol Pavel îi scrie episcopului Timotei : 
«Preoţii care stau bine în fruntea (celorlalţi) să fie învredniciţi de îndoită 
cinstire, mai ales cei ce se ostenesc în cuvînt şi în învăţătură» (I Tim. 5, 17). 
Textul de mai sus, nu are o paralelă în Noul Testament pentru că şi situa
ţia pe care o prezintă este întru totul nouă şi anume acea situaţie care în
datorează pe episcop să cunoască îndeaproape activitatea generală a preo
ţilor care activau în comunităţile creştine, a modului în care aceştia se 
achitau de îndatoririle preoţeşti. Fireşte că o astfel de exercitare de către 
episcop a funcţiunii sale de îndrumător spiritual al preoţilor care activau 
în comunităţile care alcătuiau episcopia Efesului avea drept ţel îmbunătă
ţir~a continuă a lucrării preotului la nivelul comunităţii şi, îndeosebi a 
slu1~rii înyăţătoreşti, care„ atunci -ca şi astăzi, va constitui piatra de încer
care a oricărei vocaţii preoţeşti şi a zelului pastoral al oricărui slujitor al 
altarului. Pentru că, dacă lucrarea sacerdotală propriu-zisă ca şi cea de 
îndrumare pastorală a credincioşilor, se înscriu într-o activitate determi
nată, în cea mai mare parte, de solicitările creştinilor şi de situaţiile deose
bite care intervin în viaţa creştină dintr-o comunitate sau alta, transmiterea 
şi propovăduirea învăţăturii fac apel îritr-o măsură mult mai mare la efor
tul personal de informare şi aprofundare teologică ale învăţătorului creştin 
care este preotul ca şi la zelul acestuia. Sfîntul Apostol Pavel nu va scrie 
în zadar preoţilor din Efes : «N-am ascuns nimic din cele folositoare ca să 
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nu vi le vestesc şi să nu vă învăţ, fie înaintea poporului, fie prin case ... 
Privegheaţi, aducîndu-vă aminte că, timp de trei ani, n-am încetat noaptea 
şi ziua, să vă îndemn, cu lacrimi, pe fiecare dintre voi» (Fapte 20, 20, 31). 
Textul de mai sus prezintă o mare importanţă pentru îndrumarea învăţăto
rească a slujirii preoţeşti pentru că pune în lumină tensiunea şi intensi
tatea cu care trebuie să se desfăşoare această lucrare, dar şi durata perma
nentă a acesteia. Ultimul cuvînt adresat de Apostolul neamurilor episcopu
lui Timotei, de fapt un adevărat testament spiritual, este acesta : «Pro
povăduieşte cuvîntul, stăruieşte cu timp şi fără timp, mustră, ceartă, în
deamnă cu toată îndelunga răbdare şi învăţătură» (II Tim. 4, 2). Propo
văduirea şi~ transmiterea Evangheliei stă sub semnul unei permanente 
urgenţe şi defineşte pe slujitorul de elită, dispus la efortul de autodepă
şire în ce priveşte aprofundarea teologică şi aducerea la cunoştinţa tuturor 
a învăţăturii creştine. 

Îndrumarea apostolică adresată episcopului Timotei de a aprecia şi 
răsplăti după cuviinţă pe slujitorii hirotoniţi «care se ostenesc in cuvint 
şi învăţătură este, indirect, o chemare la instalarea unei stări de perma
nentă şi asiduă strădanie şi mobilizare a conştiinţei preoţeşti în direc
ţia divulgării maxime a adevărului creştin. Preoţii care se disting în aceas
tă direcţie, trebuie să fie preţuiţi în mod deosebit, fiind consideraţi, întîi
stătători sau proestoşi ( 1tpoe:cri:wi:e:<; 1tpe:cr~oi:e:poL I Tim. 5, 17) între ceilalţi 
preoţi a căror activitate se înscria mai ales în direcţia slujirii sacramentale 
şi propriu-zis pastorale. Episcopul care trebuia să cunoască aceste realităţi 
din cuprinsul Bisericii de a cărei viaţă creştină răspundea, se cuvenea 
să-şi exercite autoritatea sa de întîistătător al acestei Biserici în sensul 
retribuirii acestor slujitori hirotoniţi de elită care, în alte texte ale Epis
tolelor pauline cuprinzînd lista slujirilor din Biserică (vezi I Cor. 12, 
28-29 ; Efes. 4, 11 ; cf. Rom. 12, 7 ; Gal. 6, 6 etc.) vor primi numele de «în
văţător» (oLocicrxat-o<; ), pentru a se accentua asupra principalei sale slujiri, 
căreia îi dedică cea mai mare parte_ din energiile şi timpul său. 

Timotei era, prin pregătirea sa teologică (I Cor. 4, 17 ; Filip. 2, 19-22 ; 
I Tes. 3, 2 ; I Tim. 1, 8-9; II Tim. 3, 14-15 etc.) şi prin poziţia sa de întîistă
tător în Biserica Efesului, în cea mai bună situaţie pentru a aprecia, în 
mod autentic şi autorizat, totodată, lucrarea învăţătorească a preotului. De 
aici şi dreptul său de a acorda o binemeritată retribuţie preotului-învăţă
tor conform principiului evanghelic : «Vrednic este lucrătorul de plata sa» 
(vezi Luca 10, 7; cf. Matei 10, 10; I Cor. 9, 10-11 etc.). Este important de 
reţinut informaţia pe care textul din I Timotei 5, 17-18 ne-o oferă cu gene
rozitate ş_i anume că episcopul avea la dispoziţie mijloace materiale din casa 
Bisericii pentru a retribui, după cuviinţă, pe slujitorii care meritau aceas
ta. Este şi acesta un mijloc prin care episcopul contribuia la stabilirea şi 
menţinerea unui climat de emulaţie şi de echitate, în acelaşi timp, în co
munităţile creştine între slujitorii hirotoniţi, care le păstoreau. 

Textul de care ne ocupăm constituie partea de început a unei pericope 
în care apar cele mai importante aspecte ale raportului episcop-preot pe 
care nu le vom întîlni exprimate atît de direct şi de exact în întreg Noul 
Testament. Ele au putut fi exprimate atît de amănunţit şi de clar într-o 
Epistolă ca I Timotei deoarece destinatarul acestei Epistole se afla în 
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fruntea celei mai mari Biserici întemeiate de Sfîntul Apostol Pavel care, 
prin dezvoltarea sa în acel sfîrşit de epocă apostolică, prezenta stadiul cel 
mai avansat de evoluţie şi dezvoltare istorică permiţînd schiţarea modelu
lui definitiv al Bisericii locale, care, practic, se va perpetua «pînă la ară
tarea Domnului nostru Iisus Hristos» (I Tim. 6, 4 ; cf. II Tim. 4, 8). 

· In continuarea pericopei de care ne ocupăm (I Tim. 5, 17-20), ne este 
înfăţişat un alt aspect al raportului episcop-preot, care îl prezintă pe epis
cop în poziţia de judecător, în cazul încălcării disciplinei bisericeşti, de că
tre preoţi şi diaconi : «Pîră împotriva preotului să nu primeşti decît numai 
(pe baza mărturiei) a doi sau trei martori. Pe cei care păcătuiesc, ceartă-i 
înaintea tuturor (preoţilor) ca şi ceilalţi să aibă teamă» (I Tim. 5, 19-20). 

In textul mai sus-citat, episcopul este solicitat să aplice, în caz de 
necesitate, sancţiuni preoţilor şi diaconilor care înalcă regulile de discipli
nă preoţească. Apostolul neamurilor însuşi fusese silit să aplice severa 
sancţiune a alungării din Biserică a lui Imeneu şi Alexandru, care lepăda
seră credinţa şi care, după toate probabilităţile, fuseseră, ei înşişi, slujitori 
hirotoniţi (cf. Fapte 20, 29 ; II Tim. 4, 14). Acţiunea de apărare a ordinei 
şi disciplinei creştine este o acţiune de ocrotire a Bisericii şi de asanare 
a vieţii creştine. Şi, totuşi, îndrumările pe care le primeşte episcopul Ti
motei cu privire la procedura care urmează să fie aplicată în cazul preo
tului şi, desigur, şi diaconului, îi ocroteşte pe aceştia împotriva denunţului 
calomnios şi delaţiunii, acuzaţiile aduse trebuind să fie dovedite conform 
Legii Vechiului Testament (Deut. 19, 15 ; cf. Numeri 35, 30 ; Deut. 17, 6), 
prin mărturia a doi sau trei martori (vezi şi Matei 18, lo ; Fapte 7, 58 etc.). 
Vorbind despre necesitatea probei cu martori, Sfîntul Apostol Pavel sta
bileşte şi necesitatea verificării acuzaţiilor împotriva clericului printr-o 
cercetare prin intermediul căreia trebuie să se stabilească adevărul. Deci
zia deschiderii procedurii de cercetare aparţine, în mod firesc, episcopului 
şi tot episcopul este cel ce, pe baza constatărilor stabilite în cursul cercetă
rii, trebuie să aplice sancţiunea cuvenită. Precizînd : «Pe cei care pă~ătu
iesc ceartă-i» (I Tim. 5, 20), Sfîntul Apostol Pavel stabileşte că numai cei 
ce au săvîrşit fapte reprobabile dovedite ca atare printr-o cercetare impar
ţială, trebuie să fie sancţionaţi. în consecinţă, sancţiunea apare ca un act 
de dreptate, necesar şi educativ, influenţînd pozitiv pe cei. ce iau cunoş
tinţă de aplicarea sa. «După cum atunci cînd (cei ce păcătuiesc) rămîn ne
pedepsiţi, mulţi sînt cei ce vor păcătui, tot astfel cînd sînt &ancţionaţi, mulţi 
se vor îndrepta» 79_ 

Sancţiunea dată este aplicată, drept aceea, «înaintea tuturor» (preo
ţilor) (I Tim. 5, 20). Acest «înaintea tuturor» sugerează un cadru orga
nizat, o adunare a tuturor preoţilor, deoarece «ceilalţi» din formularea : 
«Ca şi ceilalţi să aibă teamă» (I Tim. 5, 20) traduce termenul grecesc o[ 
Aot1tol care indică persoane din acelaşi cin sau categorie cu acela (aceia) de 
care sînt delimitate. Deci, cel sancţionat fiind preot (sau diacon), adunarea 
în faţa căreia îi este comunicată acestuia sancţiunea, trebuia să fie alcă-
tuită numai din preoţi şi diaconi. · 

79. Cam Ia I Tim. P. G., LXII, 582. 
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Avînd în vedere activitatea de judecător pe care episcopul trebuie s-o 
exercite uneori, Sfîntul Apostol Pavel îndrumă : «Te îndemn stăruitor îna
intea lui Dumnezeu şi a lui Hristos Iisus şi a îngerilor aleşi să păzeşti aces
tea fără prejudecată, nefăcind nimic cu părtinire» (I Tim. 5, 21). Felul deo
sebit de solemn în care autorul sfînt îşi formulează îndrumarea de mai sus 
grăieşte de la sine asupra importanţei actului judecătoresc exercitat de 
episcop ca şi asupra imparţialităţii pe care trebuie s-o dovedească, în aceas
t[i privinţă, episcopul-judecător. În exercitarea unei astfel de lucrări, epis
copul trebuie să nu procedeze cu prejudecată, cu păreri dinainte formate, 
neîntemeiate pe fapte şi pe probe. Pentru a pune în lumină o astfel de exi
genţă, autorul sfînt introduce în Epistola sa un hapax biblic : -r;poxpq.1.a., 
care a fost tradus, în Biblia de la Bucureşti (1688), prin : «mai înainte ju
decare», iar, în traducerea latină a Fericitului leronim, supranumită şi 

Vulgata, prin termenul praejudicium (judecată anticipată, decizie pripită). 
Îndrumarea Sfîntului Apostol Pavel îl priveşte mai puţin pe episcopul 

Timotei, un desăvîrşit cunoscător al rînduielilor bisericeşti, deşi prin el, 
această îndrumare ajunge la cunoştinţa Bisericii, ci pe toţi episcopii Bise
ricii pînă la sfîrşitul veacurilor, care sînt chemaţi, pe această cale, la efor
tul de a aplica fără prejudecată legea bisericească, în cazul în care, împo
triva preoţilor, este formulată o pîră. 

Episcopul îşi exercită îndatorirea de cîrmuire spirituală nu numai asu
pra clerului din Biserica în care a fost rînduit întîistătător, ci şi asupra tu
turor celorlalţi creştini, care compun această Biserică. Nu încape nici o 
îndoială că, în general, această cîrmuire spirituală asupra creştinilor este 
o îndatorire a preoţilor, care sînt sau urmează să fie rînduiţi «în fiecare ce
tate» (Tit 1, 5; cf. Fapte 20, 17-18; I Tim. 3, 2-7). Dar, prin aceasta, nu 
trebuie să se considere că episcopul este dispensat de obligaţia de a călăuzi 
pe creştini în ce priveşte progresul lor religios şi moral. 

Se poate susţine chiar că, în Epistolele pastorale, toate îndrumările 
apostolice privind cîrmuirea spirituală a credincioşilor, sînt adresate ne
mijlocit episcopilor Timotei şi Tit. Acesta este şi motivul pentru care un 
călugăr iezuit de la începutul secolului al XVII-lea numea aceste Epistole 
drept «episcopale» 80. Dar, fireşte, cîrmuirea spirituală, călăuzirea pastorală 
a creştinilor revenea, în mod direct şi în cea mai mare măsură, slujitorilor 
<lin treapta a doua a preoţiei ierarhice (vezi I Petru 5, 1-4). Dar indicarea 
episcopului ca răspunzător pentru cîrmuirea spirituală a creştinilor pre
zintă avantajul că prilejuieşte expunerea unitară a principiilor de -pastora
lă creştină şi îndatorează, deopotrivă, pe episcop şi pe preoţi să le aplice 
în activitatea lor. 

O idee teologică de bază a Epistolelor pastorale, mai ales a Epistolei în
tîi către Timotei, este aceea că «unul este Dumnezeu, unul şi Mijlocitorul 
între Dumnezeu şi neamuri - Omul Hristos Iisus, Care S-a dat pe Sine 
preţ de răscumpărare pentru toţi» (I Tim. 2, 5-6; vezi şi 1, 15). Drept aceea, 
Dumnezeu «este Mîntuitorul tuturor oamenilor» SI Tim. 4, 10). «El voieşte 

80. Cosrnas Magalianus, Operis hierarchici, sive ecclesiaslico principulu /ibri, III, 
in quibus Epist. B. Pauli Apostoli quae pontiliciae vocali solent, commcntariis, illus. 
trantur, Lion, 1609, cit. la C. Spicq, Pastorales (Epîtres), în Dictionnaire ele la Bible, 
Supplement, voi. VII, Paris, 1966, col. 2. 
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ca toţi oamenii să se mîntuiască şi la cunoştinţa adevărului să vină» (I Tim. 
2, 4). Aceste învăţături nu apar atît de limpede şi de memorabil exprimate 
în Noul Testament decît în Epistola întîi către Timotei de0arece ele consti
tuie premizele unei pastorale misionare, prin care se tinde să se atragă 
spre viaţa creştină şi cei care, dintr-un motiv sau altul, nu primiseră Bo
tezul, considerîndu-se că, potenţial şi ca beneficiari ai lucrării mîntui
toare a lui Iisus Hristos, toţi oamenii sînt membri ai Bisericii. Or, într-o 
astfel de înţelegere cuprinzătoare a jertfei lui Iisus Hristos, episcopul ne 
apare ca fiind cel mai îndreptăţit dintre slujitorii bisericeşti să primească 
îndrumările apostolice privind cîrmuirea spirituală a oamenilor .. El este 
urmaşul Apostolului în Biserica locală, continuîndu-i lucrarea nu numai 
în ce priveşte călăuzirea celor ce primiseră Botezul, dar şi în ce priveşte 
propovăduirea credinţei către neamuri, ca un autentic Apostol şi misionar 
creştin, care poartă grijă şi .faţă de neamuri (cf. I Tim. 2, 7 ; II Tim. 1, 11). 
Cînd Apostolul neamurilor îi cere episcopului Tit să aşeze preoţi «în fie
care cetate» (1, 5), îl îndeamnă totodată, să parcurgă întreaga insulă Creta 
ca misionar, căci aşezarea unor preoţi într-o cetate presupunea existenţa 
unor obşti de creştini ; acestea nu puteau să apară decît în urma predicii 
misionarilor creştini, ca Tit sau ca Timotei, de exemplu. 

Fapt este că Timotei şi Tit primesc, ca episcopi, îndrumarea aposto
lică de a exercita cîrmuirea spirituală asupra tuturor creştinilor din Bise
rica Efesului şi din cea a insulei Creta, căutînd, totodată, să atragă spre 
Hristos pe toţi oamenii. Cînd precizează lui Timotei : «Te-am rugat să ră
mîi în Efes» (I Tim. 1, 3) şi lui Tit : «Te-am lăsat în Creta» (Tit 1, 5), Sfîn
tul Apostol Pavel stabileşte nu numai un spaţiu geografic, ci şi o îndato
rire misionară, de propovăduire a Evangheliei către toţi oamenii din aceste 
puncte geografice. Faptul se poate constata şi din îndemnul pe care Apos
tolul neamurilor i-l adresează lui Timotei şi în Epistola a doua pe care 
i;-o trimite din Roma cu puţin timp înainte de martiriul său : «Fă lucru 
de evanghelist» (4, 5), care pune în evidenţă adevărul că episcopul este 
misionar în mod permanent, ca, de altfel, şi ceilalţi slujitori hirotoniţi •(cf. 
Fapte 21, 8). 

Cu privire la îndatorirea episcopului de a păstori duhovniceşte pe 
creştini, trebuie făcută precizarea că această lucrare a episcopului se ex
tinde asupra tuturor creştinilor : a diaconiţelor (3, 11), a văduvelor bise
riceşti (I Tim. 5, 3-16), a bărbaţilor şi femeilor (I Tim. 2, 8-11), a bătrîni
lor şi bătrînelor, a tinerilor şi a tinerelor (I Tim. 5, 1, 2; Tit 2, 2-4), a stă
pinilor şi a sclavilor (I Tim. 6, 1-2 ; Tit 2, 9-10) etc., a celor bogaţi (I Tim. 
6, 17-19) şi a celor mai puţin avuţi (I Tim. 5, 4, 16 ; 6, 18), a celor ce gre
şesc îndepărtîndu-se de dreapta învăţătură (I Tim. 1, 3-4 ; 4, 6 ; II Tim. 
2, 24-26 ; Tit 3, 10 etc.) etc. 

O foarte mare atenţie este arătată de Sfîntul Apostol Pavel familiei 
creştine. Episcopul trebuie să poarte de grijă ca familia creştină să aibă cele 
mai bune condiţii de dezvoltare, de viaţa acesteia fiind legate numeroase 
împliniri din Biserică. Astfel, episcopul trebuie să asigure liniştea şi pacea 
în familiile creştine prin stabilirea unor relaţii de bună înţelegere intre soţi 
pe baza prim.atului, în domeniul organizatoric, al soţului (I Tim. 2, 12-14). 
Soţiile trebuie să fie îndemnate de cîrmuitorul spiritual (Tit 2, 1, 6) să-şi 
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iubească soţii şi copiii, să fie cumpătate, curate, bune gsopodine, «ca să nu 
fie defăimat cuvîntul lui Dumnezeu» (Tit 2, 4-5). Episcopul trebuie să 
vegheze ca, în 'familiile creştine, să fie asigurate cele mai bune condiţii de 
întrajutorare a tuturor celor ce o compun : părinţi, bunici, copii, nepoţi, 
sclavi (I Tim. 5, 4, 8, 16). Tot în familie este cel mai propice mediu pentru 
săvîrşirea binelui, a faptei creştine mîntuitoare (I Tim. 6, 5, 10), pentru edu
carea creştină a _copiilor (I Tim. 2, 15 ; 5, 10 ; Tit 1, 6). Privind la familia 
celor mai buni creştini, episcopul va putea să-şi formeze o opinie asupra 
îndemînării viitorilor preoţi de a conduce o Biserică în cazul în care va fi 
admis la Hirotonie (I Tim. 3, 4-5, 12 ; Tit 1, 6). 

Cu privire la calitatea cîrmuirii spirituale, a metodelor folosite pentru 
ca aceasta să cinstească pe cel ce o prestează, preot sau episcop, ajutîndu-1 
să obţină roade maxime, în Epistolele pastorale şi în I Petru întîlnim pa
gini memorabile. Dacă ar trebui să caracterizăm succint lucrarea de cîr
muire spirituală şi să punem în relief, totodată, prima şi cea mai impor
tantă insuşire a acesteia, se cuvine să precizăm că aceasta trebuie să se 
exercite numai spre folosul şi în avantajul celui păstorit, al creştinului, 
episcopul ca şi preotul, la nivelul comunităţii pe care o păstoreşte, exerci
tînd o autoritate slujitoare potrivit cuvîntului lui Iisus : «Care între voi va 
vrea să fie mare, să fie slujitorul vostru. Şi care, între voi, va vrea să fie 
înlîiul, să vă fie vouă slugă» (Matei 20, 26-27). Această regulă evanghelică 
îşi găseşte, în Epistolele apostolice, următoarea expresie : «Păstoriţi turma 
lui Dumnezeu dată în paza voastră ... nu cu silnicie ... , nu ca şi cum aţi fi 
stăpîni peste Biserici, ci pilde făcîndu-vă turmei» (I Petru 5, 2-3). Textul 
de mai sus scris de Sfîntul Apostol Petru în acelaşi timp cu Epistola întîi 
către Timotei şi cea către Tit (anul 65) are, indubitabil, în vedere nu numai 
pe preoţi, ci şi pe episcopii Bisericilor cărora le este adresată Epistola în
tîi a Sfîntului Apostol Petru. Aşa cum am arătat, termenul presbiteros
este folosit, în cazul descrierii lucrărilor Sinodului de la Ierusalim pentru 
a designa pe toţi membrii ierarhiei bisericeşti, indiferent de treapta harică 
pe care o ocupau (Fapte 15, 2, 4, 6, 12 - variantă textuală -, 22, 23 ; 16, 
4; 21, 18 şi 25). 

Sfîntul Apostol Petru însuşi se numeşte, în textul de care ne ocupăm 
simpresbiteros, împreună preot (I Petru 5, 1), nu numai pentru a situa 
preoţia ierarhică în linia apostolatului -şi, deci, pentru a-i evidenţia proe
minenţa şi legitimitatea harică şi succesorală, ci şi pentru a arăta că el 
are în vedere, în îndrumările sale, pe toţi slujitorii bisericeşti cărora li s-au 
încredinţat, spre păstorire, comunităţi şi Biserici creştine. Căci orice în
drumare creştină cu caracter general se adresează şi priveşte, în primul 
rînd, pe cel ce ocupă, pe scară ierarhică, poziţia cea mai înaltă pentru ca 
nimeni să nu smintească pe fratele său care, întotdeauna, se află, ierarhic, 
pe o treaptă inferioară, cel mult pe o treaptă de egalitate (vezi Matei 13~ 
21 ; 17, 24-27 ; Rom. 14, 13, 21 ; I Cor. 8, 13 etc.). De aceea, considerăm 
că slujitorul bisericesc care este vizat, în primul rînd prin îndrumările pas
torale ale Sfîntului Apostol Petru, este chiar episcopul pentru că el se 
constituie, prin atitudinea sa, cum suliliniază textul apostolic îm,JJ-Şi (I 
Petru 5, 3), în model nu numai pentru credincioşi, ci şi pentru ceilalţi 

slujitori, îndeosebi pentru preoţi. 
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Prin aceea că episcopul este chemat să fie model în toate domeniile 
conduitei şi vieţuirii morale, în ce priveşte cuvîntul, purtarea: dragostea, 
credinţa, curăţia (I Tim. 4, 12), faptele bune, neschimbarea învăţăturii, cu
viinţa (Tit 2, 7), el devine, pentru clericii şi creştinii din Biserica sa, o ade
vărată măsură a lucrurilor, o predică vie şi permanentă a învăţăturii evan
ghelice, «o icoană vie, o lege însufleţită, un dreptar şi o definiţie a bunei 
vieţuiri», cum scrie Sfîntul Ioan Hrisostom ~1• Este de remarcat accentul 
pus, în toate împrejurările, de toţi autorii sfinţi ai Noului Testament pe 
funcţiunea misionară, a purtării creştinilor şi slujitorilor hirotoniţi. 

Pentru a pune în lumină caracterul de permanentă tensiune morală 
în care trebuie să trăiască episcopul şi, în general, orice păsitor spiritual, 
Sfîntul Apostol Pavel vorbeşte despre o luptă continuă pe care trebuie s-o 
poarte acesta în lucrarea sa pastorală care nu poate să fie definită decît 
ca o perpetuă autodepăşire : «Această poruncă îţi încredinţez, fiule Timo
tei ... , să te lupţi lupta cea bună» (I Tim. 1, 18 ; cf. I Cor. 9, 7 ; II Cor. 10, 
41 ; I Tim. 6, 12 ; II Tim. 2, 24 ; 4, 7 ; Filip. 2, 25). 

«Lupta cea bună» este un concept, care exprimă, totodată, permanenţa 
lucrării misionare şi pastorale a episcopului, veghea pe care această lu
crare o pretinde din partea celui ce o duce, nobleţea efortului de slujire 
preoţească, dar el, acest concept, subsumează suita de acţiuni din viaţa 
Bisericii şi a credincioşilor, menite să îndrepte şi să schimbe favorabil 
cursul trăirilor spirituale şi religioase a perso1melor din care este alcătuită 
Biserica. 

Cît s-a aflat pe pămînt, Mîntuitorul a fost exemplul cel mai elocvent de 
vieţuire evanghelică. Dar, cei ce reuşesc să perceapă puterea acestui exem
plu care se perpetuează în Biserică şi după Înălţarea Domnului cu trupul 
la cer, se vor fi aflat continuu sub înrîurirea acestei puteri a exemplului 
vieţuirii lui Hristos, fiind influenţaţi de ea în chip mîntuitor. Dar, după 
Pogorîrea Sfîntului Duh, în Ierusalimul devenit creştin, au apărut şi mo
delele umane ale vieţuirii evanghelice în persoana Sfinţilor Apostoli, care, 
prin puterea cuvîntului lor şi prin viaţa lor dedicată integral slujirii Sfin
tei Evanghelii ofereau creştinilor un model misionar de existenţă creştină, 
Biserica Ierusalimului fiind o Biserică prin excelenţă misionară (Fapte 2, 
42-47; 4, 1-4, 29-33; 5, 29, 32; 6, 7-10 etc.). Sfinţii Apostoli purtau lupta 
cea bună a propovăduirii lui Hristos şi, o dată cu aceasta, ei se ofereau 
creştinilor ca pilde de vieţuire evanghelică. 

ln lumea păgînă, cel care va deveni model ideal de viaţă creştină va 
fi Sfîntul Pavel, Apostolul neamurilor. El va descoperi o metodă pastorală 
de o valoare unică, aceea de a se identifica, în toate privinţele cu cei cărora 
le adresa cuvîntul propovăduirii şi învăţăturii. Regula de conduită pasto
rală şi misionară formulată şi trăită de Sfîntul Apostol Pavel este : «Tu
turor toate m-am făcut, ca, în orice chip, să mîntuiesc pe unii» (I Cor. 
9, 22 ; vezi şi 9, 19-21). Scopul mărturisit al acestei admirabile reguli pas
torale este : «Dar toate le fac pentru Evanghelie» (I Cor. 9, 23). Aceasta 
este ltipta cea bună a Apostolului neamurilor. 

81. Corn. /a I Tim., P. G., LXsII, 565. 
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O dată cu instalarea primilor episcopi în Bisericile întemeiate în lu
mea păgînă, Sfîntul Apostol va urmări nu numai să asigure o continui
tate în conducerea Bisericii locale după dispariţia Sfinţilor Apostoli, ci şi 
un ideal înalt de slujire insistentă, calificată şi înţeleaptă a lui Hristos şi a 
Evangheliei Sale, iar, în acest proces şi ca urmare a acestui proces, şi un 
model de vieţuire creştină care să devină un mod activ de «a fi în Hristos» 
(Gal. 3, 28), Care cheamă : «Aşa să lumineze lumina voastră înaintea oa
menilor, încît, văzînd faptele voastre cele bune, să slăvească pe Tatăl vos
tru cel din ceruri» (Matei 5, 16). 

Biserica nu trebuie să fie lipsită niciodată de modele de vieţuire creş
tină, iar episcopul este, prin însăşi rînduirea sa, menit să ofere un astfel 
de model. Lupta cea bună la care este chemat episcopul Timotei prin în
suşi actul său de instalare, pentru că aceasta este funcţiunea Epistolei in
tîi către Timotei, este, înainte de toate, o chemare la desăvîrşirea personală 
care, în lumina Epistolelor pastorale, se săvîrşeşte în procesul complex şi 
permanent al conducerii spirituale. 

Prima trăsătură definitorie a acestei lupte bune, pe care trebuie s-o 
ducă liderul spiritual este biruinţa asupra propriilor sale porniri de a 
domina asupra celorlalţi înţelegînd slujirea episcopală ca pe un mijloc 
de afirmare, neiubitoare a eului propriu, prin care se restrînge libertatea 
semenului şi se atinge demnitatea acestuia, sărăcindu-se, prin aceasta pa
trimoniul creştin comun de gîndire, viaţă şi iniţiativă creştine de care vor 
fi lipsiţi astfel nu numai contemporanii, ci şi urmaşii, care nu vor putea 
cunoaşte totalul posibil al manifestărilor spirituale ale tuturor celor ce al
cătuiesc Biserica de-a lungul timpului (cf. I Cor. 12, 11-27). 

Cel care a intuit cel mai bine posibilitatea abandonării dragostei în 
relaţiile dintre păstor şi turma dreptmăritoare, căderea cîrmuitorului spi
ritual «în cursa diavolului» (I Tim. 3, 7), care constă, în ce-l priveşte pe 
păstorul creştin, în a se comporta faţă de păstoriţii săi orgolios ca un stă
pînitor dintre păgîni (Matei 20, 26), a fost Sfîntul Apostol Petru : «Pe preo
ţii dintre voi, scrie el, îi rog : ... Păstoriţi turma lui Dumnezeu, dată în 
paza voastră, cercetînd-o, nu în mod silnic, ci cu voie bună, după Dumne
zeu. Nu pentru cîştig urît, ci din dragq~te, nu ca şi cum aţi fi stăpîni ai păs
toriţilor, ci pilde făcîndu-vă turmei» (I Petru 5, 1-3). În textul de mai 
sus (vers. 2) se foloseşte de adverbul ii'lo:panw~, silnic, prin constrîngere, 
care este întîlnit numai aici în întreaga Sfîntă Scriptură, neîntîlnit, deci, 
nici în Septuaginta, pentru a descrie o situaţie, care s-ar fi putut ivi, dar 
care este inadmisibilă, din punct de vedere creştin. Verbul x::>:i:c>:xuptEu (!) 

a domina, a domni abuziv, a aduce (pe cineva) sub jug, în robie, întîlnit 
în versetul 3, este folosit de Mîntuitorul în textul deja amintit în care se 
descrie modul în care cei ce au stăpînire domină peste supuşii lor : «Ştiţi 
că ocîrmuitorii neamurilor domnesc peste ele şi cei mari le stăpînesc» (Ma
tei 20, 25 ; Marcu 10, 42). Acţiunea verbului amintit aduce pe acela asu
pra căruia·se răsfrînge la starea de obiect, căruia i se refuză gîndirea, ini-· 
ţiativa, manifestarea bogăţiei sale spirituale, fapt care exclude dialogul şi 
bucuria relaţiei intercreştine. Cît despre existenţa şi manifestarea dragos
tei, într-un astfel de tip de relaţie, nici nu poate fi vorba. Cîrmuirii prin 

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



92 STUDII TEOLOGICE 

silnicie şi stăpînire asupra creştinilor, Sfîntul Apostol Petru îi opune pe 
cea cu bunăvoie, cu dragoste, păstorul făcîndu-se pildă întru toate celor 
pe care-i cîrmuieşte. 

Dacă Sfîntul Apostol Petru se adresează în general episcopilor şi preo
ţilor din Bisericile cărora le este trimisă Epistola, Sfîntul Apostol Pavel 
stabileşte principiile conduitei pastorale a episcopilor şi preoţilor in două 
documente de instalare transmise lui Timotei şi Tit, primii episcopi ai Bi
sericilor din Efes şi, respectiv, din insula Creta. Este vorba de Epistolele I 
Timotei şi Tit. Timotei şi Tit sînt, după cum se ştie, ucenici, apropiaţi şi 
apreciaţi ai Apostolului neamurilor. De aceea îndrumările pe care ni le 
adresează Apostolul neamurilor sînt mai puţin tranşante şi, oricum, nu 
atît de categoric afirmate ca în I Petru. Aceasta nu înseamnă însă că nu 
se ia în consideraţie cu toată hotărîrea împiedicarea apariţiei oricăror for
me de cîrmuire marcată de arbitrariu, de tendinţe de dominare silnică şi 
stăpînire abuzivă. Expunerile Apostolului neamurilor sînt, sub acest as
pect, mai amănunţite, mai analitice, adresate, în special unei persoane' 
concrete însărcinată cu conducerea spirituală a creştinilor, fie că această 
persoană este episcopul Timotei sau episcopul Tit. 

Lăsînd la o parte principiul pastoral de căpetenie potrivit căruia păs
torul se cuvine să se poarte în aşa fel încît tot ceea ce săvîrşeşte el să de
vină model pentru toată Biserica despre care am mai vorbit şi pe care-l 
regăsim şi în I Petru 5, 3, vom putea constata că, în acel cod de comporta
ment pe care Apostolul neamurilor îl stabileşte episcopului şi preotului pri
viţi în exercitarea slujirii lor de cîrmuitori spirituali, vom întîlni toate acele 
îndrumări care, prin natura lor, vor asigura lui Timotei şi Tit o păstorire 
care nu va degenera niciodată într-o stăpînire abuzivă de tipul celei prac
ticate de stăpînitorii dintre neamuri (Matei 20, 25). 

In primul rînd, Sfîntul Apostol Pavel stabileşte că încredinţarea mi
siunii preoţeşti-episcopale lui Timotei şi, în general, oricărui slujitor hiro
tonit, constituie şi este, în mod real, _o «poruncă», o misiune poruncită şi, în 
acelaşi timp, liber acceptată (vezi I Tim. 1, 3, 5, 8 ; Tit 1, 5; cf. I Tes. 4, 2; 
I Tim. 6, 17). In legătură cu această «poruncă», devenită un mandat cu 
caracter obligatoriu, Sfîntul Apostol Pavel consideră necesar să-i fixeze 
scopul, ţinta acestei «porunci». El sc:iiie în această privinţă : «Ţinta porun
cii este dragostea» (I Tim. 1, 5). «Orice lucrare pastorală cuprinde în sine 
dragostea faţă de cei păstoriţi, însăşi raţiunea de a fi a păstorului cel bun 
care sufletul şi-l pune pentru oile sale, după pilda Păstorului cel Mare 
care este Hristos» 82. «Prin dragoste se descoperă sensul lucrării pastorale 
chiar atunci cînd aceasta se înfătisează ca un act de autoritate bisericească. 
Păstorul nu trebuie să piardă di~ .;,edere ţelul ultim al actului pastoral care 
rămîne, permanent, dragostea» 83• 

Pentru a preveni apariţia în rîndul slujitorilor hirotoniţi a unor per
soane care, prin comportamentul lor impulsiv, autoritar, nestăpinit, ar fi 
putut să evolueze către o cîrmuire abuzivă şi prea autoritară, Sfîntul Apos
tol Pavel înscrie în lista calităţilor pe care trebuie să le aibă candidatul 
la Hirotonie însuşiri şi virtuţi ca blîndeţea, cuviinţa, înţelepciunea, iubirea 

82. Pr. Sabin Verzan, Epistola intii cdtrc Tim., p. 120. 
83. Ibidem, p. 120-121. 
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de pace etc. (I Tim. 3, 2-3). ln consecinţă, Apostolul scrie că aspirantul la 
una din treptele preoţiei ierarhice trebuie să fie neîngîmfat, nu grabnic 
la mînie, paşnic, înţelept, drept, cumpătat, iubitor de bine, cuvios (Tit 1, 
7-8). lnsuşirile pe care trebuie să le dovedească aspirantul la Hirotonie 
trebuie să sporească şi să devină şi mai evidente, cu atît mai mult cu cit 
preotul se manifestă prin viaţa sa «înaintea tuturor» (I Tim. 4, 15). Această 
ţinută de adevărat slujitor al lui Hristos, vrednică de preţuirea tuturor de
vine condiţie a mîntuirii episcopului şi preotului, şi chezăşie a mîntuirii cre
dincioşilor pe care aceştia îi păstoresc (I Tim. 4, 6). Este foarte importantă 
această susţinere teologică a Sfîntului Apostol Pavel potrivit căreia, prin 
purtarea aleasă şi exemplară a păstorului, episcop sau preot, se facilitează 
realizarea mîntuirii celor pe care aceştia îi păstoresc pentru că aceşti păs
toriţi sînt numiţi cei ce ascultă propovăduirea (Rom. 10, 14, 18; II Tim. 1, 
13 ; 2, 2 etc.), o cale fundamentală prin care se împărtăşesc de adevărul 
cel mai presus de fire al Evangheliei. Dar verbul a.xouw are în textul 
din I Timotei 4, 16 şi sensul pe care îl întîlnim adesea la clasicii greci, de 
a împlini, prin care se exprimă ideea de urmare a exemplului celui care 
vorbeşte 81i_ De aici, nevoia ca păstorul duhovnicesc să fie model de con
duită creştină. 

Sfîntul Apostol Pavel care, cum am scris, este deosebit de analitic în 
expunerile sale cu caracter de îndrumare pastorală, merge foarte departe 
în această direcţie cînd stabileşte lui Timotei şi Tit felul în car·e trebuie să 
se poarte ca păstori spirituali faţă de toate categoriile de credincioşi care 
alcătuiesc obştea creştină. Din toate aceste îndrumări rezultă că episcopul 
sau preotul trebuie să excludă manifestările tiranice, despotice, autoritare 
în raporturile cu diversele categorii de credincioşi. Rămîn adînc grăitoare, 
în această privinţă, îndrumările date de Sfîntul Apostol Pavel lui Timotei 
şi, prin el , tuturor păstorilor : «Pe un bătrîn să nu-l înfrunţi, ci îndeam
nă-l ca pe un părinte; pe cei mai tineri, ca pe fraţi, pe bătrîne, ca pe mame, 
pe cele mai tinere, ca pe surori, în toată curăţia» (I Tim. 5, 1-2). ln textul 
de mai sus vom găsi nu numai tonul cel mai potrivit de transmitere con
vingătoare a unor îndrumări spirituale, dar şi calea şi metoda ideale pe 
care un cîrmuitor creştin trebuie să le urmeze în relaţiile sale pastroale 
cu toate categoriile de creştini. Aplicarea cu stricteţe a indicaţiilor apos
tolice exclude manifestarea despotică, abuzivă sau silnică. 

Cu privire la văduve, una din cele mai oropsite categorii de fiinţe 
umane din societatea antică, Sfîntul Apostol Pavel manifestă o deosebită 
purtare de grijă, dedicîndu-le o foarte lungă pericopă, probabil cea mai 
lungă dintre toate în care se împart Epistolele pastorale (I Tim. 5, 2-lo). 
Pe aceste femei marginalizate ale antichităţii, episcopul este îndrumat : 
«Pe văduve cinsteşte-le» (I Tim. 5, 3). Verbul 'tt(J.ciw, folosit în textul de 
mai sus are o foarte bogată şi interesantă semantică. Este un termen din 
vocabularul biblic de stabilire a obligaţiilor copiilor faţă de părinţi. Acest 
verb apare în porunca a cincea : «Cinsteşte ( 'tt(J.ll în Septuaginta) pe tatăl 
tău şi pe mama ta» (Deut. 5, 16 ; Matei 15, 4 ; 19, 9 ; Efes. 6, 2 etc.). Verbul 
timao înseamnă a cinsti, a respecta, dar şi a întreţine (cu cele necesare 
vieţii, Marcu 7, 10-13) pe părinţi, cînd aceştia nu mai sînt în măsură să-şi 

84. Ibidem, p. 361. 
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agonisească ei înşişi cele necesare vieţii. Tot verbul timao redă ideea de a 
recompensa, a răsplăti 8\ deci de serviciu datorat. Intrat, prin scrisul Sfîn
tului Apostol Pavel, în vocabularul de îndrumare pastorală, verbul timao 
îndatorează pe slujitorul hirotcmit să devină, pentru văduvele bisericeşti 86, 

cel care le onorează, cel care le asigură întreţinerea din mijloacele de care 
dispune Biserica şi se îngrijeşte ca familiile creştine, în cadrul cărora se 
aflau văduve, să le acorde_ acestora cele de trebuinţă vieţii (I Tim. 5, 16). 
Tot Timotei este îndatorat să îndemne pe copii şi pe nepoţi să respecte pe 
mamele şi bunicile lor vîrstnice şi neputincioase şi să le asigure cele tre
buitoare vieţii (I Tim. 5, 4). Întreaga pericopă dedicată de Sfîntul Apostol 
Pavel îngrijirii văduvelor creştine prin Biserică şi familie ni-l înfăţişează 
pe episcop ca cinstitor şi părinte al acestei categorii de creştine, arătîndu-se 
astfel că autoritatea în Biserică trebuie să se exercite exclusiv în avanta
jul creştinilor, fiind, p'tin definiţie, o autoritate slujitoare. 

Epistola a doua către Timotei, ultima scriere a Sfintului Apostol Pavel, 
redactată la Roma în timpul celei de-a doua captivităţi a acestuia, în Ca
pitala Imperiului, un adevărat testament spiritual al Apostolului neamuri
lor, este dedicată tot unor îndrumări cu caracter pastoral-misionar, cec:a 
ce arată care erau preocupările acestui neobosit misionar creştin în ulti
mele zile ale vieţii sale pămînteşti (II Tim. 4, 6-8). În această scriere, accen
tul, în îndrumările pastorale pe care Apostolul neamurilor le transmite 
destinatarului Epistolei, cade asupra unor virtuţi şi. însuşiri personale pe 
c:are acesta trebuie să le manifeste, în relaţiile sale cu creştinii din Biserica 
Efesului. Timotei era chemat, astfel, să facă dovada, în cursul activităţii 
sale, că harul preoţiei înzestrează pe cel care-l primeşte cu «duhul dragos
tei şi al înţelepciunii» (II Tim. 1, 7). Aceste virtuţi devin, in consecinţă, 
coordonate şi constante ale conduitei şi comportamentului pastoral al epis
copului şi al preotului, înnobilîndu-le şi aducîndu-le către acea calitate 
creştină dorită, eficientă misionar şi aşteptată de membrii Bisericii. Vir
tutea dragostei şi a înţelepciunii sînt, deci, prezentate în textul paulin din 
Epistola a doua către Timotei (1, 7) ca fiind intrinseci harului preoţiei hi
rotonite. Neaplicarea lor în activitatea preoţească este imputabilă în tota
litate slujitorului bisericesc care a abdicat de la regula dragostei creştine 
şi a înţelepciunii pastorale, dînd de aceasta socoteală înaintea dreptului 
Judecător, «Mai marele păstorilor» (I Tim. 5, 21 ; 6, 14 ; II Tim. 4, 8 ; I 
Petru 5, 4; cf. Ioan 10, 11 ; I Petru 2, 25; I Cor. 9, 25). Dragostea şi inţe
lepciunea fac parte din legile slujirii pastorale (II Tim. 2, 5), lucru pe 
care orice cîrmuitor spiritual trebuie să-l cunoască îndeaproape (II Tim. 
2, 7). Deci, implicat în lucrarea misionară şi pastorală care comportă o per
petuă legătură cu creştinii, o permanentă răspundere faţă de dezvoltările 
din viaţa zilnică a creştinilor, episcopul şi, deopotrivă, şi preotul, trebuie 
să urmeze «dreptatea, credinţa, dragostea, pacea cu cei ce cheamă pe Dom
nul din inimă curată» (II Tim. 3, 22). Toate cele patru virtuţi amintite 
mai înainte înlătură, în cazul în care sînt aplicate, trăite şi respectate în 
relaţiile dintre păstor şi creştini, orice posibilitate de relaţie despotieă 
sau silnică. 

85. Herodot, 7, 213; Xenofo~. Ciropedia, 2, 3, 16 etc. 
86. Pentru concej)'lul de «văduvă bisericească», să se vadă Pr. Sabin Verzan, 

Epistola intii către Timotei, p. 373. 
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Dar Sfîntul Apostol Pavel, beneficiar al unei exc::epţionale experienţe 
misionar-pastorale merge mai în amănunt cu precizările sale privind apli
carea regulei înţelepciunii, dragostei şi blîndeţei în relaţiile pastorale, sta
bilind principial şi fără echivoc : «Slujitorul Domnului nu trebuie să se 
certe, ci să 1 ie blînd faţă de toţi, destoinic să dea învăţătură, cu bLindeţe 
învăţind pe cei potrivnici că, poate, Dumnezeu Le va da pocăinţă spre cu
noajterea adc:vărului» (II Tim. 2, 24-25). Chiar atunci cînd este îndatorat 
s{t certe sau să mustre «pe cei ce-i stau împotrivă», episcopul trebuie să 
fac{1 aceasta cu blîndeţe pentru ca demersul său pastoral să fie încununat 
c:u cele mai dorite rezultate (II Tim. 2, 25-26). 

În lumina acestor consideraţii, vom înţelege de ce episcopul este nu
mit nu numai «slujitor al Domnului» (II Tim. 3, 24), ci şi «omul lui Dum
nezeu» care se cuvine «să fie desăvîrşit, bine pregătit pentru orice lucru 
bun» (II Tim. 3, 17). Cu o astfel de definiţie a slujitorului hirotonit pe care 
Apostolul neamurilor ne-o transmite de-abia în ultima sa scriere, se poate 
considera că expunerile marelui misionar creştin asupra chipului ideal ai 
păstorului hirotonit sînt deja încheiate. Scrierile Sfîntului Ioan Evanghe
listul, îndeosebi Epistolele şi Apocalipsa nu vor adăuga elemente noi şi 
esenţiale asupra acestei teme, dovadă a caracterului complet şi, oarecum, 
definitiv al expunerilor pauline, dar şi un argument al susţinerii că aceste 
expuneri pauline au întrunit şi consensul celorlalţi Sfinţi Apostoli şi, mai 
ales, al autorilor cărţilor din canonul Noului Testament. 

Concluzii 

Problema rînduirii celor dintîi episcopi în Bisericile întemeiate în 
lumea păgînă s-a pus, în epoca apostolică, în strînsă legătură cu apropierea 
momentului istoric caracterizat prin imposibilitatea Apostolului înteme
ietor şi îndrumător de a-şi mai exercita în mod direct funcţiunile sale de 
îndrumare a Bisericilor întemeiate în cursul lucrării sale misionare. În 
strînsă legătură cu apropierea momentului rînduirii primilor episcopi, se 
semnalează şi apariţia termenului episkopos în scrierile Noului Testament. 
ln semantica acestui termen sînt de semnalat, din punct de vedere creştin, 
două etape distincte. În prima din aceste etape, termenul episkopos desem
nează funcţia episcopală, de ocrotire şi protecţie a creştinilor care, din mo
tive de forţă majoră, nu mai pot beneficia de sprijinul spiritual şi de în
drumarea Apostolului întemeietor, deoarece acesta nu mai putea să vizi
teze personal Bisericile al căror început îl pusese prin predica sa misio
nară. ln această etapă, termenul episkopos desemnează pe cei mai înalţi 
slujitori bisericeşti existenţi în perioada în care Apostolul întemeietor, Sfîn
tul Pavel, se va afla întemniţat la Roma. Or, în acel timp (anii 58-64), cei 
mai înalţi slujitori hirotoniţi erau, evident, preoţii. Pe ei îi va insărc;na 
Sfîntul Apostol Pavel cu răspunderea cîrmuirii Bisericilor şi cu ocrottrea 
credincioşilor acestora pînă la alegerea şi instalarea episcopilor propriu
zişi. Această acţiune trebuia pregătită în mod special atît în ce pri veşLe 
obţinerea consensului înalţilor cîrmuitori bisericeşti din epocă (cel puţin 
al celor mai de seamă dintre aceştia, vezi Gal. 2, 2, 6, 9 ; I Tim. 4, 14) asu,.. 
pra persoanei sau persoanelor care urmau să fie învestite în această înaltă· 
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funcţiune şi să primească Sfînta Taină a Hirotoniei, cit şi pregătirea mem
brilor Bisericilor pentru înţelegerea necesităţii acestei noi şi importanle 
etape din istoria Bisericii. 

Termenul episkopos este folosit în acest sens, în Noul Testament, de 
două ori şi anume în Faptele Apostolilor 20, 28 şi în Filipeni 1, l. Dacă, în 
Filipeni 1, 1, termenul episkopos este amintit numai pentru .a desemna acea 
categorie de slujitori bisericeşti, care, deşi hirotoniţi numai ca preoţi, fu
seseră împovăraţi cu o funcţiune episcopală de ocrotire şi îndrumare, în 
absenţa Apostolului, în Faptele Apostolilor 20, 28, acelaşi termen se întîl
neşte într-un context în care sînt îndeaproape expuse şi conturate îndato
ririle preoţilor-episcopi în absenţa impusă de motive de forţă majoră a 
Apostolului întemeietor şi îndrumător. 

Termenul episkopos este întîlnit, apoi, de două ori în Epistolele pasto
rale (Î Tim. 3, 2; Tit 1, 7), într-o altă etapă a.întrebuinţării şi semanticii 
sale creştine, determinată de rînduirea primilor episcopi în Bisericile în
temeiate în lumea păgînă, în persoana lui Timotei şi Tit, primul, episcop 
al Bisericii din Efes, iar al doilea, episcop al Bisericii din insula Creta. 
Acest eveniment capital în ce priveşte transmiterea puterii bisericeşti de 
la Apostolul întemeietor la primul episcop al unei Biserici îşi găseşte o de
plină reflectare în Epistola intîi către Timotei şi în Epistola către Tit, care 
sînt documente de instalare oficială a celor doi destinatari în funcţiunea 
de episcopi. Aceste două scrieri, cărora trebuie să le adăugăm Epistola a 
doua către Timotei, cuprind un cod complet al îndatoririlor care revin 
episcopului în Biserică. 

în aceeaşi epocă în care termenul episkopos este folosit de două ori 
in Epistolele pastorale pentru a desemna pe cel ce a fost hirotonit în cea 
mai înaltă treaptă a preoţiei ierarhice sacramentale, Sfîntul Apostol Petru 
reia acest termen transformîndu-1 într-un supranume al Mîntuitorului în 
·contextul : «V-aţi întors acum la Păstorul şi Episcopul sufletelor voastre» 
(I Petru 2, 25). Acest fapt constituie un argument pentru susţînerea .că, în 
momentul scrierii Epistolei întîi a Sfîntului Apostol Petru, treapta epis
copatului apăruse deja în viaţa Bisericii apostolice, singura justificare şi e~
plicaţie a folosirii termenului episkopos ca nume al lui Iisus Hristos. Alt
fel folosirea acestui termen într-un astfel de context nu ar putea să fie 
de înţeles. 

Alegerea candidaţilor la Hirotonia în treapta episcopatului pentru Bi
sericile apărute în lumea păgînă a fost un proces îndelung şi anevoios care 
a început o dată cu primirea primilor creştini în rîndul însoţitorilor şi co
laboratorilor Sfîntului Apostol Pavel. Deveniţi însoţitori şi colaboratori ai 
Apostolului neamurilor pentru ani şi ani, aceştia au putut să se împărtă
şească de expunerile teologice ale dascălului lor, de exemplul vieţii sale 
şi au putut să-şi însuşească din ce în ce mai deplin învăţătura evanghelică, 
devenind ei înşişi propovăduitori importanţi şi preţuiţi ai Evangheliei (vezi 
Rom. 16, 3-21 ; I Cor. 4, 17 ; Filip. 2, 19-22 ; Col. 1, 7 etc.). La rîndul său, 
Sfîntul Apostol Pavel a avut prilejul, ca timp îndelungat, să cunoască în
deaproape pe ucenicii şi colaboratorii săi pentru ca, pe această bază, să 
poată propune, la momentul potrivit, înaltei cîrmuiri a Bisericii (I Tim. 
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4, 14) pe cei mai buni dintre cei buni pentru primirea Sfintei Taine a 
Hirotoniei în treapta episcopaţ.ului. De-a lungul anilor, luînd aminte la ex
perienţa pe care o oferea bogata viaţă creştină din Biserica apostolică, la 
însuşirile celor mai devotaţi slujitori hirotoniţi, la calităţile pe care le ma
nifestau cei mai buni dintre ucenicii săi, Sfîntul Apostol Pavel a întocmit 
lista minimală a calităţilor şi virtuţilor de care trebuie să dea dovadă can
didaţii la Hirotonie începînd, fireşte, cu episcopul (vezi I Tim. 3, 2-13 ; 
Tit 1, 6-9). Aceste însuşiri şi virtuţi necesare oricărui candidat la Hiroto
nie trebuiau să fie dovedite şi după acest eveniment în activitatea sluji
torului bisericesc. 

Verificarea existenţei acestor virtuţi necesare primirii unei persoane 
la Hirotonie, mai ales în cazul candidatului la episcopat cere, în mod na
tural, un timp mai îndelungat şi o bună cunoaştere a acestuia. Acesta va 
fi şi motivul pentru care primii episcopi rînduiţi, în Bisericile înfiinţate în 
lumea păgînă, vor fi ucenici ai Sfîntului Apostol Pavel, cu mare vechime în 
rîndul colaboratorilor şi însoţitorilor acestuia. 

Hirotonia episcopului ne apare, în Epistola către Timotei, ca un eve
niment cu adevărat excepţional în viaţa Bisericii şi a oricărui episcop, Tai
na Hirotoniei fiind săvîrşită de un impunător sobor liturgic ; ea este înso
ţită de profeţii, de mărturisirea oficială a credinţei etc. (I Tim. 1, 18 ; 4, 
14 ; 6, 12) ca semne văzute ale asistenţei şi manifestării Duhului Sfînt în 
Biserică şi ale unităţii de credinţă. Acest eveniment rămîne ca un punct de 
referinţă şi de aducere aminte, de sursă de înnoire şi intensificare a zelului 
preoţesc, misionar şi pastoral, pentru cel ce primeşte harul preoţiei. 

Oricît ar fi de important momentul Hirotoniei în viaţa unui episcop, 
el este întregit în ce priveşte prezentarea semnificaţiei sale pentru Biserica 
încredinţată spre păstorire şi, mai ales, în privinţa atribuţiunilor încredin
ţate noului demnitar bisericesc, prin actul de instalare şi acreditare publică 
a acestuia de către Apostolul înaintaş, care îl înfăţişează pe urmaşul său în 
Biseric~ locală. 

In cazul lui Timotei şi Tit, se poate vorbi despre o dublă instalare ca 
episcopi ai Bisericilor din Efes şi din insula Creta. Prima constă într-o 
prezentare personală şi directă a noilor episcopi săvîrşită de Sfîntul Apos
tol Pavel cu ocazia venirii sale în Efes. sau în insula Creta (I Tim. 1, 3 ; 
Tit 1, 5), iar cea de-a doua, mai importantă pentru instituirea şi definirea 
rolului şi poziţiei episcopatului în Biserica de totdeauna, constă în trimi
terea Epistolei întîi către Timotei şi a Epistolei către Tit, care constituie 
documente oficiale, gramate de recomandare a persoanei episcopului şi 

de prezentare a statutului acestuia în Biserica locală, ca cel mai important 
şi mai înalt slujitor şi cîrmuitor bisericesc. ln acest scop, Sfîntul Apostol 

S.T.-7 
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Pavel foloseşte metoda scrisorilor deschise, Epistola întîi către Timotei şi 
cea către Tit, care, deşi adresate lui Timotei şi Tit, urmau să fie citite 
în faţa întregii Biserici din Efes şi din insula Creta pentru ca, episcopi, cle
rici ş_i creştini, să ia la cunoştinţă de noua situaţie apărută în Biserică şi 
să-şi cunoască îndatoririle şi drepturile reciproce care le vor reveni in 
epoca postapostolică. Epistola a doua către Timotei poate fi considerată 
ca un document de revenire, confirmare şi completare a Epistolelor I Ti
motei şi Tit, dovadă -a ultimelor preocupări ale Apostolului neamurilor, 
care îşi dezvăluie, pe această cale, o altă latură a uriaşei sale personali
tăţi, care nu putea să-i lipsească celui ce era mistu.it «în toate zilele» de 
«grija faţă de toate Bisericile» (II Cor. 11, 28), şi anume aceea de organi
zator al viitorului postapostolic al acestora. 

Epistolele pastorale rămîn, pînă în prezent, codul cel mai complet 
asupra episcopatului în Biserică, iar importanţa şi actualitatea lor rămîn 
permanente. Expunerile acestor trei scrieri pauline asupra slujirii epis
copului în Biserică sînt amănunţite şi formulate în mod limpede. Ele îm
brăţişează toate aspectele esenţiale ale lucrării bisericeşti a episcopului : 
cele care privesc propovăduirea, transmiterea şi apărarea învăţăturii evan
ghelice în faţa oricăror încercări de întinare, răstălmăcire şi manipulare; 
cele privitoare la organizarea cultului divin public şi a slujbelor de sfinţire 
a obiectelor din casele credincioşilor şi, în sfîrşit, cele care se referă la în
datorirea episcopului de a cîrmui duhovniceşte întreaga obşte a credincio
şilor şi a celorlalţi slujitori hirotoniţi din Biserica încredinţată lui spre 
păstorire. Cu privire la această din urmă activitate a episcopului, atit Epis
tolele pastorale, cît şi Epistola întîi a Sfîntului Apostol Petru, insistă asupra 
necesităţii ca slujirea cîrmuitoare a episcopului să se săvîrşească exclusiv 
în avantajul şi spre binele celor păstoriţi. Merită, de asemenea, subliniat şi 
de reţinut că episcopul apare, în Epistolele pastorale şi în I Petru ca prin
cipal responsabil în ce priveşte situarea favorabilă, ca factor constructiv 
şi stabilizator, a Bis~ricii în societate şi adoptarea celor mai oportune şi ne
cesare relaţii cu cei ce cîrmuiesc în stat. In legătură cu acestea, episcopul 
poartă de grijă să antreneze pe membrii Bisericii în acţiuni de promovare 
a binelui obştesc şi în crearea de către creştini a unui climat de bună
voinţă, toleranţă şi îngăduinţă în raport cu ceilalţi membri ai societăţiT(Tit 
3, 1-2 ; I Petru 3, 15). 

Ca o concluzie generală la această parte a prezentării de faţă, trebuie 

pus în lumină că treapta episcopatului apare, în Bisericile întemeiate în 
lumea păgînă, către sfîrşitul epocii apostolice, în momentul în care cele
lalte două trepte harice ale preoţiei ierarhice erau deplin consolidate, iar 
atribuţiunile şi lucrarea preoţilor şi diaconilor deplin conturate şi general 
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cunoscute. Aceste atribuţiuni ale slujitorilor hirotoniţi în treapta infe
rioară şi cea de mijloc ale preoţiei ierarhice s-au conturat de-a lungul unei 
lungi perioade de timp, începînd cu momentul primelor Hirotonii la Ieru
salim şi sfîrşind cu ultimele Hirotonii săvîrşite în Biserica insulei Creta. 

Apariţia episcopului în Bisericile întemeiate în lumea păgînă se pro
duce în acelaşi timp cu redactarea şi expedierea primelor două Epistole 
pastorale (I Timotei şi Tit), care îi anunţă apariţia, dar, totodată, îi defi
neşte şi statutul, îndatoririle şi drepturile în Biserică şi în raport cu toţi 
membrii acesteia : clerici şi simpli creştini. Acest fapt dovedeşte că Epis
tolele pastorale sînt expresia unui consens al întregii cîrmuiri a Bisericii 
din acea epocă (I Tim. 4, 14; II Petru 3, 15-16), un act prin care este mar
cată trecerea de la conducerea unui Apostol întemeietor, în general, răspun
zător pentru toate Bisericile întemeiate de el, la aceea a episcopului, ca
re-i continuă lucrarea în Biserica locală. Aceasta nu înseamnă că, în caz 
de necesitate, episcopul, în acea epocă, fără excepţie, un foarte iscusit mi
sionar creştin (vezi, de ex. I Cor. 4, 17; II Cor. 2, 13; 7, 6, 13, 15), nu partici
pa, pentru o perioadă mai scurtă sau mai lungă, la ampla lucrare a Bise
ricii de propovăduire şi transmitere a Evangheliei, într-un punct sau altul, 
al vastului Imperiu Roman (II Tim. 4, 10; cf. 4, 5). Trebuie părăsită opinia 
aproape unanimă că un diacon, un preot sau un episcop, odată hirotoniţi, 
pentru o Biserică locală, nu vor mai (putea) desfăşura o activitate misio
nară, într-o altă parte, unde s-ar fi simţit nevoia de aceasta. Aşa-numiţii 
evanghelişti despre a căror lucrare şi existenţă dau mărturie unele scrieri 
ale Noului Testament (Fapte 21, 8; Efes. 4, 11 ; II Tim. 4, 5) nu pot să fie 
altceva decît slujitori bisericeşti hirotoniţi care, în anumite împrejurări, 
predică Evanghelia ca misionari, dincolo de limitele Bisericilor sau comu
nităţilor care le fuseseră încredinţate spre păstorire. De altfel, Timotei, che
mat la intensificarea lucrării sale de evanghelist (II Tim. 4, 5), putea oricînd 
să continue lucrarea sa misionară în Asia Proconsulară în care populaţia 
nu trecuse în totalitate la Creştinism. Nu trebuie să se uite că, şi după 
rînduirea lor ca episcopi la Efes sau în insula Creta, Timotei şi Tit rămîneau 
fii duhovniceşti supuşi şi sub ascultarea Sfîntului Apostol Pavel, care va 
continua să le poarte de grijă şi să le transmită îndrumări cu caracter 
obligatoriu, cum rezultă din toate cele trei Epistole pastorale (vezi, de ex. 
1, 18 ; 4, 13-16 ; 6, 13-14, 20 ; II Tim. 1, 13-14 ; 2, 22 ; 4, 5, 9, 10, 14, 21 ; 
Tit 3, 12). Prin rînduirea lor în treapta de episcopi, Timotei şi Tit vor ră
mîne sub ascultarea Apostolului întemeietor atîta timp cît acesta va fi în 
situaţia de a-i putea îndruma, indiferent de distanţa geografică dintre ei. 

Apariţia episcopului în Biserică o dată cu anunţarea evenimentului 
în sine şi a drepturilor şi obligaţiilor sale prin Epistolele pastorale este 
pregătită, în primul rînd, prin experienţa uriaşă dobîndită de Sfinţii Apos
toli în lucrarea lor de cîrmuire a Bisericilor, care îşi află o excepţională 
expresie în Epistolele pastorale şi în cele soborniceşti, în primele, în mod 
direct iar în cele de la urmă, mai ales în mod indirect. In al doilea rînd, 
apariţia a~estui eveniment este pregătită într-un mod şi mai direct prin 
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desfăşurarea activităţii de episcop a Sfîntului Iacov, în Biserica Ierusali
mului, în prezenţa, cu acordul şi concursul Sfinţilor Apostoli, împrejurare 
în care s-au conturat, cu deosebită claritate, pe de o parte, raporturile din
tre episcopul Bisericii locale cu Sfinţii Apostoli, iar, pe de altă parte, înda
toririle celui mai înalt cîrmuitor bisericesc din epoca postapostolică. Deşi 
acestea nu au fost consemnate, pe larg şi direct, în nici una din scrierile 
Noului Testament, ele erau cunoscute, fără nici o îndoială, în epocă şi mai 
ales Sfîntului Apostol Pavel, ale cărui strînse şi sistematice legături cu Bi
serica Ierusalimului şi cu Sfîntul Iacov, primul episcop al acesteia, sînt 
bine cunoscute (Fapte 21, 18-25; Gal. 1, 19; cf. 9, 27), ca şi marea preţuire 
pe care Apostolul neamurilor o nutrea faţă de primul episcop al Ierusali
mului (Gal. 2, 2, 9 ; cf. Fapte 15, 2, 12-13). De aceea, la elaborarea Epis
tolelor pastorale, Sfîntul Apostol Pavel a ţinut seama, fără nici o îndoială, 
de experienţa dobîndită în Biserica din Ierusalim cu privire la exercitarea 
funcţiunii episcopale de către Sfîntul Iacov, «fratele Domnului», Biserica
mamă a Ierusalimului fiind, şi în această privinţă, prototip pentru cele
lalte Biserici creştine. 

Faptul că Sfîntul Apostol Pavel îşi încheie excepţionala sa operă scrisă 
prin elaborarea Epistolelor pastorale în care este înfăţişat chipul Bisericii 
postapostolice prin descrierea modului în care puterea bisericească trece 
de la Apostolul întemeietor la episcop şi preoţi, dovedeşte geniul organi
zator al Apostolului neamurilor, rolul providenţial al acestui mare bărbat 
în conturarea viitorului Bisericii, pînă la sfîrşitul veacurilor (I Tim. 6, 14 ; 
II Tim. 4, 8). Oricît ar fi de valoroasă şi de bogată o moştenire spirituală 
(vezi I Tim. 6, 20 ; I Tim. 1, 14-22), ea va fi condamnată la pieire dacă 
predarea şi transmiterea ei mai departe nu are loc sub cele mai propice 
auspicii şi către depozitari şi continuatori de cea mai înaltă valoare (cf. I 
Tim. 1, 2 ; II Tim. 1, 2 ; Tit 1, 4). Dacă Epistolele pastorale n-ar fi ieşit de 
sub pana inspirată (la propriu) a Sfîntului Apostol Pavel, nu nu~ai că 
n-am fi cunoscut şi înţeles condiţiile istorice, bisericeşti şi doctrinare în 
care s-a produs trecerea la epoca postapostolică, dar ne-ar fi lipsit o im
portantă verigă din lanţul acelor personalităţi creştine care au preluat 
o moştenire excepţională, acea comoară de har, învăţătură şi viaţă creştină 
pe care trebuiau s-o transmită Urmaşilor Jor, pînă la sfîrşitul veacurilor 
(I Tim. 6, 14 ; II Tim. 2, 1-2 ; 4, 8) sub asistenţa Sfîntului Duh şi cu aju
torul Domnului nostru Iisus Hristos (II Tim. 1, 12, 14 ; 2, 1). 

Apariţia Epistolelor pastorale, generată de evenimentul rînduirii pri
milor episcopi în Bisericile întemeiate în lumea păgînă, se înscrie în lo
gica cea mai firească a succesiunii creştine a istoriei şi ne explică simplu, 
d~r pe baza unei ample motivări teologice, faptul inevitabil şi, în conse
cinţă, total previzibil, al instituirii episcopatului, ca formă de continuare 
istorică a Bisericii, aflată însă' sub semnul acelor două îndrumări ale lui 
Iisus, care afirmă, fără nici un echivoc, puterea care sălăşluieşte în Bise
rică : «Eu cu voi sînt în toate zilele, pînă la sfîrşitul veacului» (Matei 2·s, 
20) şi : «Eu voi ruga pe Tatăl şi alt Mîngîietor vă va da vouă, ca să fie 
cu voi în veac» (Ioan 14, 16). 
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CONCLUSIONS 

The problem of ordaining the first bishops in the Churches founde;J in the pagan 

world was raised, during the Apostolic Age, in relation to lhat historical moment 
when the founding and leading Apostie was no Ionger capable to exercise direclly his 

duties to lead these Churches. The term episkopos it met in the New Testament whcn 

the first IJishops were appoinled. There are two distinctive stages to be noticed in the 

meaning of this term. The first stage, relates to the episcopal function suggesled by lhe 

term episkopos, namely, to defend, to proiect those Christians who, lor objecth·e 

reasons, did not enjoy the spiritual support and guidance oi the founding Aposlles, 
as he was no Ionger able to visit the Churches he founded by his rnissionary preaching. 

At this stage, the term episkopos designates the highest church minisiers during the 

time when St. Paul, as a fouriding Apostie, was irnprisoned in Rome. Or, during lhat 

period (58 - 64 A.D.) it is clear that the priests were the highest ordained servants. 

They were set in charge to' St. Paul to lead the Churches and to deiend their belivers 

until the proper bishops were elecied and appointed. This actiou had to be prepared in 

a special way. One had to take into account the consensus oi the high, ·church leaders 

oi the time (at Ieast in as far as the most important leaders were concelined, see Gala
lians 2, 2, 6, 9; I Timothy 4, 14) conc'erning the person or the persons who were to be 
inYested in this high iunctions and to receive the lJoly Sacrament oi Onlination. Also 
one had to educate the members of the Churches to understand Lhe need for and the 

importance oi this new stage in the history oi the Church. 

The term episkopos is used in this sense twice in the New Testament, namely, 

in the Acts of the Apostles 20, 28 and in Philippians 1, 1. If in Philippians 1, 1 the 
term episkopos is recalled only to designate that particular category oi church ser

vants who, although ordained priests, were entrusted with the episcopal c!uty to defend 
and to guide in the absence of the Apostie, în Acts 20, 28 ·the same term is mel within 
a context where the duties oi the bishop-priests are carefully presented and defined. 

· · The term episkopos is also mel twice in the Pastoral letters (I Timothy 3, 2 ; 

Titus 1, 7) in another stage of its Christian usage and meaning. This stage was brought 
about by the need to appoint bishops in the Churches iounded in the pagan world. We 
are speaking about Timothy and Titus, the iirst being appointed bishop oi the Church 
in Ephesus and the second of the Church in Crete. This is a capital event concerning 

the transmission of the Church power from the founding Apostl~ to the firsl, bishop 
of a Church and it is fully reflected in the First Epistle to Timothy and in the Epistle 
Io Titus. These two epistles are in fact documents of the offici~l appointement oi tbe 
two addressees in the episcopal office. To these letters we should add the second 
Epistle to Timothy, as they comprise together a complete code of the duties incumbent 

on the bishop in the Church. 
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During the same period when the tenn episkopos was used twice in the Pastoral 
Letters to signify the person ordained in the highest sacramental order, St. Peter 

takes up this term and turns lt lnto an appellation glven to our Savlour: «You have 
now returned to the Shepherd and Blshop oi your souls» (I Peter 2, 25). This iact is 
an argument to the end that, at the moment oi the writing oi the First Epistle oi Peter, 
the 'order oi episcopacy had already come abou in the liie oi the Apostolic Church, 
and it is the only justiiication· and explanation oi t,he use oi lhe term episkopos as a 
name given to Jesus Christ. Otherwlse, the use oi this term in such a context woald 
be meaningless. 

The election oi the candidates for ordlnatlon in the episcopal order for the Chur
ches in the pagan world was a long and diiiicult process. It started at the time when 
the Urst Christians were accepted to accompany and work together with he Holy Apos
le Paul. Once they became companions and iellow-workers oi the Apostie oi the Na
tions for years and years, they were able to learn the theological lessons oi their 
teacher, to follow the exemple oi bis liie and as such they could assume more and 
more iully the teachlng oi the Gospel and to become in the end important and appre
clated preachers oi the Gospel (see : Romans 16, 3-21 ; I Corinthians 4, 17 ; Philippians 
2, 19-22; Colossians 1, 7 etc.). In his turn, St. Paul had the opportunity to come to know 

closer and for a long time his disciples and iellow-workers so that, on this ground, he 
could suggest, when time came, to the hlgh government of the Church (I Timothy 
4, 14) the best of the best to be accepted for the Holy Sacrament oi Ordination in lhe 
episcopal order. Throughout bis life, St. Paul took into consideration the experience 
offered by the rich Christian liie in the Apostolic Church, and noticed the character 
oi the most devout ordained servants and the qualilies of the best oi his disciple and 

finally he drew up a minimal !ist oi the qualilies and virtues which a candidate for 
ordinalion had to have, starling as it _is natural, with the bishop (see I Timothy 3,2-13; 

Titus 1, 6-9). These qualities and vlrtues were neccesary for any candidate to ordina

tion and had to be proven aiter this event in the activity of the church minister._ 

ln order to verify the existence of these virtues necessary in a pcrson elected 

for ordination, partkularly for those who are to become bishops, one needs a long 

period and to come to know hlm better. This was the reason why the first bishops in 

the Churches founded in the pagan world were St. Paul's disciples, and they had a 

long standing activily in the missionary Ueld. 

In the Epistle to Timothy the ordination oi the bishops is a tmly exceplional 

event in the life of the Church. The ordination was oiiicialed by an imposing liturgi

ca! group and it was accompanied by prophecies ,by an oiiicial confession of faith, 

etc. (1 Timothy 1, 18; 4, 14; 6, 12), as visible signs oi the assistance and manifestation 

of the Holy Spirit in the Church and of the unlty of faith. The event stands as a polnt 

oi reference and as source for renewal of the priestly, missionary and pastoral vocation. 

No matter how important the event of the ordinatlon is in the life of the bishop, 

it bas to be rendered whole by its significance for the Church entmsted to the bishop 

for governing and care through public enthronment and commission by the preceeding 

Apostle, who introduces him as his successor in a local Church. 
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In as far as Timothy and Titus are cnocerned, we canspeak oi a twoiold commis

sion as bishops for the Churches în Ephesus and Crete. The first commission of the new 

bishops was done by St. Paul during his visit to Ephesus and on the Island of Crete 
(I Timothy 1, 3 ; Titus 1, 5) and the second, which îs more important for the institulion 

of episcopacy în as far as it defines the role and the position of the bishop în the 
Church for all times, consists în sending the first Epistle to Timothy and the Epistle 

to Titus. This act is in iact an ofiicial document, a gramata by which the bishop îs 
recommended and introduced personally to the local church. At the same time, it 

presents his status within the Church, as the most important and the highest oi all her 

servants. St. Paul uses to this end the open letters which, even though they were ad
dressed to Timothy and Titus, they had to be read before the whole congregation in 
Ephesus and on Crete Island, as a means of informing all the clergy aud Christian 

believers about the new situation in the Church. At the same time, he a praised !hem 
as Io their duties and rights during the post-Apostolic age .. The Second Epistle Io 

Timohty could be considered as a document in which St. Paul takes up once again 
the whole matter by coniirming and completing the Frist Epistle to Timothy and the 

one to Titus. It îs also a proof of the care of the Apostie of the Nations who felt 

«the daily pressure» and «anxiety for all the Churches» (II Corinthians 11, 28), namely 
to see to their iuture post-Apostolic organisation. 

Until now the Pastoral Epistles represent the most complete code oi the episco
pacy in the Church and their importance stands permanent. The contents of these three 

Pauline letters reierring to the function of the bishop in the Church are clearly and 
minutely formulated. They embrace all the essential aspects of the eclesiastic activity 

of the bishop ; how to preach, to convey and to defend the teaching of the Gospel 
against any ateempts to defile, to misinterpret and to manipulate it ; how to organise 

the public divine worship and to sanctify the things in the homes oi the believers, 
and iinally how should the bishop lead the whole ilock and all the ordained ·c1ergy in 
the Church that was entrusted to their care. As for this Iast duty incumbent on the 

bishop, both the Pastoral Epistles and the First Epistle to Peter insist on the need lhat 
the governing service of lhe bishop should be rendered o the advantage and beneiit 
oi the believers. It is also important to recall that the bishop is presented in the Pasto
ral Episţles and the Firs Epistle to Peter as being mainly responsible for the weliare 
of the community. It is a constructive and stabilizing factor of the Church in society 

and it urges to adopt the most adequate relations with the state oiicials. In this con

text, the bishop should see hat he members of he Church are involved in such ac

tions promoting the common welfare and in bringing about a climate of goodwill, tole
rance and patience în relation with the other members of the society (Titus 3, 1-2 : 

I Peter 3, 15). 

As a general conclusion to our present exposition, we should say that episcopacy 

comes about în the Churches founded in the pagan world .toward the end of the Apos

tolic Ages, at the time when the other two sacramental orders are iully consolidated, and . 

the iunctions and dulies of the priests and deacons are clearly defined and generally 
recognized. These iunctions oi the iirst and second inferior order oi the sacramental 
priesthood took shape during a long period o f time. The process started with the iirst 
ordinalions _ţn Jerusalem and ended with the last ordinations carried out in the Church 

on Crete Island. 
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The episcopal order in the Churches founded in the pagan world comes about 
at the Ume when the iirst two Pastoral Epistles (I Timothy and Titus) were wrillen 
and sent. These letters announce that this order comes into being and, at the same time, 
they define its statute, duties and rights in the Church in relation to all her members, 
clergy and ordinary Christian believers. This fact proves that the Pastoral Epislles 
express the consensus of the whole government of the Church in those times (I Ti
mothy 4, 14; II Peter 3, 15-16). This act marks the passage from the government by the 

founding Apostie as a whole, who was also responsible for an the Churches founded 
by him, to that of the bishop, who was to continue his work in the local Church. This 
situation did not imply however the idea that, in case of need, the bishop, who was a 
skilled missionary (see for ex. : Corinthians 4, 17; II Corinthians (2, 13; 7, 6, 13, 15), did 
not take part for a longer or shorter period in the ample work of the Church preaching 
and teaching the Gospel in different parts of the Roman Empire (li Timothy 4, 10 ; ci. 
4, 5). One should abandon the almost unanimous idea that a deacon, a priest or a bis

hop, once ordained for a local Church could no longer carry out a missionary acti
vity in other parts wherever the need. The so-caned evangelists of whose work and 
exlstence is testified to by some of the New Testament writings (Acts 21, 8 ; Ephe
sians 4, 11 ; II Timolhy 4, 5) could be none other than ordained church ministers who, 
in certain circumstances, preach the Gospel, as missionaries, beyond the Iimils of the 

Churches and the communities entrusted to their care. In fact, Timothy was caned to 
intensify his work, as an evangelist (II Timothy 4, 5), and he could continue any Ume 
his missionary activity in the Proconsular Asia where the population did nt embrace 

as yet the Christian Faith. One should not forget that after their appointmenl as 
bishops in Ephesus and on Crete· Island, Timothy and Titus remained obedient spiri
tual sons and were subject to St. Paul, who continued to care for lhem and ·to send 

them advlce, as we can gather from the three Pastoral Epistles (see for ex. : 1, 18 ; 
4, 13-16; 6, 13-14, 20; II Timothy 1, 13-14 ; 2, 22; 4, 15, 9, 10, 14, 21 ; Titus 3, 12). By 

lheir appointment as bishops,Timothy and Titus will remain un.der the obedience to the 
founding Apostie as long as he was in the position to guide them, no matler how 
great was the geographical distance between them. 

The coming into being of the episcopal order was prepared first of an lly the 
enormous experience galhered by the Holy Apostles during their governing activily 
of the Churches, as it is so exceptionany expressed in the Pastoral and Catholic Episll
es - directly in the first and indireclly in the second. 

In the second place, this event was prepared directly by the episcopal work of 
St. James, bishop of the Church of Jerusalem, in the presence and by the common 
consent and help of the Holy Apostles. This was the Ume when the relations of the 
bishop in the local Church with the Holy Apostles was most clearly defined, on the 
one hand, as wen as the duties of the highest Church leader in the post-Apostolic age, 

on the other hand. Even though these things were not mentioned direclly and in ex
tenso in the New Testament, most certainly they were known at the Ume and particu
larly to St. Paul, whose close and systematic relations with the Church of Jerusalem 
and with St. James, her first bishop, are well-known (Acts.21, 18-25; Galatians 1, 19; 
cf. 9, 27), not to mention the great appreciation the Apostie of the Nations nurtured 
for the first bishop of Jerusalem (Galatians 2, 2, 9; ci. Acts 15, 2, 12-13). Thal is why, 
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when St. Paul wrote bis Pastoral Epistle, he paid due heed to the experience oi the 
Church in Jerusalem, in as iar as the episcopal iunction was concerned, as lhis was 
carried out by St. James «the Lord's brother» because the Mother Church of Jerusalem 
was in this respect a prototype for the other Christian Churches. 

The iact that St. Paul ends bis outstanding written work by elaborating the Pas
toral Epistles where he presenls the images of the post-Apostolic Church by describing 
the way in which the Church power passes frorn the iounding Apostie to the bishop 
and priests, proves the organising genius oi the Apostie of the Nations, the providenlial 
role played by this great man in shaping the iuture oi the Church Io the end oi the 
ages (I Timolhy 6, 14; II Timothy 4, 8). No matter how valuable and rich the spiritual 
herilage be (see: I Timothy 6, 20; I Timothy 1, 14-22), ii would have been condemned 
to annihilation ii its preaching and iurlher transmission was not to take place under 
the mos! auspicious conditions by those who possessed and conlinued it in the highest 
degree (cf. I Timothy 1, 2; II Timothy 1, 2; Titus 1, 4). Ii the Pastoral Epistles did not 
come oul from under the inspired feather oi St. Paul, we would not have underslood 
and known the historical, ecclesiastic and doctrinal condilions in which the passage 
Io the post-Apostolic age took place. Al the same Ume, we would have losl an im
portant link in the chain of those Chrislian personalities who had taken up an outsland
ing heritage - thal sacred treasure of the Christian teaching and life which lhey had 
to convey to their successor to the end of the ages (I Timothy 6, 14 ; II Timothy 
2, 1-2 ; 4, 8), under the assistance oi the Holy Spirit and by the help of our Lord Jesus 
Christ (II Timothy 1, 12, 14; 2, 1). 

The Pastoral Epistles were written when the iirst bishops were appointed. They 
represent the most natural logic of the Christian succession in hislory and explain 
in a simple way and on the basis of a strong theological motivation, the inevilable 
fact and, as such, totally ioreseeable, of the inslilution of episcopacy as historical 
continuation of the Church, placed under the sign of the two guidlines of Jesus, assert
ing precisely the power abiding in the Church : «I am with you always to the close 
oi the age». (Matthew 28, 20), and «I will pray the Father, and He will give you anolher 
counsellor, to be with you iorever» (John 14, 16). 

Translatei::l by: Prof. dr. RUS REMUS 
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ClTEVA DATE PRIVIND RELAŢIILE DINTRE BISERICA 
DOBROGEI ŞI A MOLDOVEI CU BISERICA RUSA 

lN SECOLELE XII-XIV 

Prof. dr. EMILIAN POPESCU 

:r'ema pe care îmi propun s-o prezint în cele ce urmează o voi aborda 
mai cu seamă pe baza descoperirilor arheologice făcute în ultimele 4 de
cenii în Dobrogea şi Moldova, deoarece izvoarele scrise sînt foarte puţine 
ori_ lipsesc cu totul, lucru explicabil pentru vremea la care ne referim. 

Voi începe cu Dobrogea, fiindcă despre această provincie avem ştirile 
cele mai vechi şi mai clare despre legăturile cu ruşii de la Kiev. Litoralul 
Dobrogei era cunoscut corăbierilor şi negustorilor ruşi, care se îndreptau 
spre Constantinopol, căci pe aici era calea cea mai obişnuită şi mai sigură 
de ducere şi întoarcere 1. In afară de acestea, se ştie că în anii 968-971 
cneazul Sviatoslav al Kievului a venit în Dobrogea, unde a găsit un mare 
număr de oraşe înfloritoare (80), pe care supunîndu-le, nu mai vroia să le 
părăsească. Povestea vremurilor de demult (Povesti vremenîh let) ne spu
ne că el a scris bătrînei sale mame, Olga şi boierilor : «Nu-mi place să 
mai trăiesc la Kiev, aş vrea să stau la Dunăre, în Preiaslavăţ. Acolo este 
centrul puterii mele. Acolo se adună toate bogăţiile : din Grecia aur, ţe
sături, vin şi diferite fructe ; din Boemia şi Ungaria argint şi cai ; din Ru
sia blănuri, ceară, miere şi robi» 2• Perioada cit Sviatoslav a rămas în Do
brogea a fost însă scurtă, nu aşa cum o dorea el, căci împăratul bizantin 
Ioan Tzimiskes înfrîngîndu-1 la Durostorum l-a obligat să părăsească aces
te locuri 3• 

De legături bisericeşti între Dobrogea şi Rusia kieviană în această vre
me nu poate fi vorba, căci ruşii nu primiseră oficial creştinismul. Dar Svia
toslav, care era păgîn împreună cu însoţitorii săi, au avut prilejul să cu
noască viaţa bisericească de aici, mai ales pe cea de la Durostorum _(Doro
stolon), unde se instalase, făcîndu-şi centrul rezistenţei împotriva armatei 
bizantine. Cetatea Dorostolon era la vremea respectivă sediul unei mitro-
polii 4. _ 

Prima ştire clară pe care o avem despre legăturile Bisericii din Do
brogea cu cea a Kievului datează de pe la mijlocul secolului al XII-lea. 
!Ea ne este oferită de un sigiliu de plumb, descoperit la Dinogetia, o cetate 
aşezată pe malul Dunării, în colţul de nord-vest al Dobrogei, acolo unde 
fluviul face cotul spre răsărit spre a se vărsa în Marea Neagră. Sigiliul a 
fost descoperit în anul 1954 în săpăturile efectuate în penultimul nivel de 

1. Constantinus Porphyrogenetus, De administrando imperio, ed. Gy. Moravcsik 
- R.J.H. Jenkins, Washington, 1967, p. 57-63. 

2. Povest 'vremenih let' (Cronica lui Nestor) la Gh. Popa-Liseanu, Izvoarele isto
riei românilor, val. Vll, Bucureşti, 1935, p. 73; cf. Povest' vremenih let' pa Lavrent es 
komu spiscu, 2-ucevnoe izdanie. Postoannoi istoriko-arheograficeskoi Komisii Akade
mii Nauk, SSSR, Leningrad, 1926, p. 66. 

3. l?n Barnea, Din istoria Dobrogei. Bizantini, Romani şi Bulgari la Dunărea de jos, 
Bucureşti, 1971, p. 71-76. 

4. N. A. Oikonomides, Un decret inedit du patriarche Jean VIII Xiphilin concer
nant l'election et l'ordination des eveques, REB, 18, 1960, p. 55-78; Jean Darrouzes, Le 
traite des transierts, REB, 42, 1984, p. 208; idem, Notitiae episcopatuum Eclesiae Con
stantinopolitanae. Texte critique, introduction et notes, Paris, 1981, p. 375, n. 45. 

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



. ARTICOLE ŞI STUDII 107 

locuire de la Dinogetia şi este în stare bună de conservare 5. Pe avers este 
reprezentat bustul Maicii Domnului Vlachernitissa, cu mîinile ridicate în 
atitudine de orantă, purtînd pe cap «vălul sfînt» ( '1/ ă:1[~ axE1t"lj ). iar pe 
piept un medalion cu chipul Mîntuitorului Hristos. De o parte şi de alta 
a capului abia se disting literele MP 0f, din prescurtarea M(7j't'tJ)P 0(co)f. 
Pe revers, un text metric (trimetru iambic) cu următoarea lectură : 
~<pcq(l<;) Mtx(ci-iiA) 1t(o)q.1.c~cipxoo 'Pwa[ci<; = Sigiliul lui Mihail arhipăstorul 
Rusiei. 

Specialiştii sigilografi sînt de acord că inscripţia indică pe mitropolitul 
Mihail al Kievului, care a păstorit între anii 1130-1145 6. De neam grec 
el a fost silit în anul 1145 de curentul antigrecesc în frunte cu marele 
cneaz al Kievului Izeaslav al II-lea Mstilavici să părăsească Rusia şi să se 
retragă pentru totdeauna la Constantinopol. Despre Mihail se ştie că a fost 
al 11-lea mitropolit al Kievului şi în această calitate a hirotonit pe Nifon 
ca episcop de Novgorod, chiar în anul sosirii sale (1130), apoi în 1141 pe 
episcopul de Pereiaslavl, şi doi-trei ani mai tîrziu pe episcopii de Cernigov, 
Poloţk şi Turov. Pe de altă parte, el a jucat şi un rol politic important, 
căci în anul 1134 a scos de sub interdicţie oraşul Novgorod, în 1136 contri
buie la împăcarea lui Iaropolk al II-lea Vladimirovici, cneazul Kievului, cu 
Vsevolod Olgovici, cneazul Cernigovului. ln anul 1139, după moartea lui 
Iaropolk al II-lea, mitropolituJ Mihail merge în fruntea clerului in întim
pinarea lui Viaceslav Vladimirovici, după cum era obiceiul la sosirea mare
lui cneaz al Kievului 7. 

După părăsirea Kievului, Mihail şi-a petrecut, se pare, tot restul vie
ţii la Constantinopol, unde este pomenit prin anul 1171, fiind bătrîn în 
vîrstă de peste 80 de ani. 

Sigiliul lui găsit la Dinogetia trebuie să fi însoţit o scrisoare către epis
copul local. ln vremea respectivă Dinogetia era sediu episcopal 8, iar ie
rarhul de aici va fi fost prieten al mitropolitului kievian. Scrisoarea n-a 
putut avea decît un caracter personal, deoarece Dinogetia ori altă episco
pie din Dobrogea n-au depins niciodată de Kiev, ci de Dorostolon, metro
pola în care îşi avea sediul nu numai mitropolitul, ci şi strategul themei 
Paristrion (Paradunavon) 9. Nu se poate preciza dacă această scrisoare a 
fost adresată episcopului de la Dinogetia de către Mihail, atunci cînd el 
era încă mitropolit în funcţie, ori după retragerea sa la Constantinopol. Din 
această cauză nu se poate fixa nici o dată exactă. Noi înclinăm să credem 
că Mihail a trimis scrisoarea în vremea cînd el îşi exercita funcţia de mi-

5. I. Barnea, Byzance, Kiev et J'Orient sur le Bas-Danube du X-e au XII-e siecle în 
«Nouvelles etudes d'histoire presentees au X-e Congres des sciences historiques», Buca
rest, 1955, p. 175, fig. 1 ; idem, Sigiliul unui ierarh al Rosiei în aşezarea de la Garvăn 
(reg. Galaţi), SCIV, 7, 1956, 1-2, p. 189-197; V. L(aurent), BZ, 50, 1957, p. 297-298; I. 
Barnea, A propos de la decouverte des deux sceaux byzantins de Dinogetia, Dacia 
N.S. 2, 1958, p. 473, 475-478; idem, Dinogetia, I, Bucureşti, 1967, p. 335-336; V. Laurent, 
Le corpus des sceaux de l'Empire Byzantin, t. V, 1, Paris, 1963, p. 605, nr. 788; I. Bar
nea, Arta creştină în România, Bucureşti, 1981, vol. 2, p. 230-231. 

6. V. Laurent, op. cit., loc. cit. 
7. N. de Baumgarten, Chronologie ecclesiastique des terres russes du X-e au XIII-e 

siecle, Orientalia Christ. 17, 1930, 1, p. 161, 163; cI. I. Barnea, op. cit. 
8. Emilian Popescu, Ştiri noi despre istoria Dobrogei în secolul al Xi-lea : Epis

copia de Axiopolis, în «Monumente istorice şi izvoare creştine», Galaţi, 1987, p. 137. 
9. Idem, op. cit., p. 137, 138. 
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tropolit 10, deoarece relaţiile de natură bisericească între cele două centre 
- Kiev şi Dinogetia - nu erau singulare, ci se înscriu într-un cadru mai 
larg de schimburi comerciale, despre care descoperiri arheologice din cetăţi 
de pe Dunăre - Dinogetia 11, Noviodunum (Isaccea) 12, Păcuiul lui Soare 13, 

Dorostolon - stau mărturie. Mă refer la unele fusaiole de ardezie roşiatică, 
provenind din carierele de la Ovruci, brăţări de sticlă lucrate în atelierele. 
kieviene, mici ouă de ceramică, emailate, pandantive de bronz de formă 
semilunară (lunulae), obiecte de podoabă, aflate în cetăţile dobrogene. Aces
tor mărturii li se adaugă şi un sigiliu descoperit la borostolon cu numele 
lui Ioan Kommerkiarios din Cherson. Sigiliul a fost datat în secolul al IX
lea şi este o dovadă că între Cherson şi Dorostolon existau schimburi co
merciale 14. 

Dar o dovadă şi mai concludentă de legături religioase între regiunile 
kieviene şi cele dobrogene o constituie descoperirea a două cruci relicviar 
de tip rusesc una lîngă vechea cetate Noviodunum (Isaccea) 15 şi cealaltă 
în fortăreaţa bizantină din sud-vestul Dobrogei, de la Păcuiul lui Soare 16. 

Crucea de la Noviodunum (Isaccea), desoperită întîmplător la 2-3 km 
la sud-vest de cetate, către lacul Saun,' este în foarte bună stare de con
servare, păstrînd chiar anexa mobilă poliedrică, ce servea la prinderea lan
ţului pentru purtat la piept. Inaltă de 8,5 cm are pe faţa unei jumătăţi 
scena Răstignirii Mîntuitorului Hristos, 1ar la capetele braţelor rotunjite, 
medalioane cu sfinţi : sfîntul Nicolae (sus), sfîntul Grigorie (jos), sfîntul 
Ioan Evanghelistul (dreapta), iar Maica Domnului la capătul stîng al bra
ţului transversal. In cadrul medalioanelor sînt inscripţii care indică numele 
celor reprezentaţi. Deasupra capului Mîntuitorului se distinge inscripţia 
scrisă invers : IC XC, iar pe braţul orizontal, sub mîinile lui Iisus, în slavă : 
«Crucea ne este mîngîiere», «Crucea ne este laudă». Pe faţa jumătăţii ce
leilalte se află ca figură centrală Maica Domnului în picioare, cu nimb şi 
cu mîinile ridicate deasupra pieptului în atitudine de rugătoare. In meda
lioanele de la capetele braţelor crucii se află busturile nimbate ale sfin
ţilor Petru (sus), Vasile (jos), Cosma (stînga) şi Damian (dreapta). ·Deter
minarea lor a fost posibilă pe baza inscripţiilor slave din medalioane. Dea
supra capului Maicii Domnului se află patru litere MP er, care reprezintă 
numele Născătoarei de Dumnezeu, iar de o parte şi de alta pe braţul trans
versal inscripţia în limba slavă : «Sfîntă Născătoare de Dumnezeu, ajută ! » 
~(BA\)Tdn\ 'lior(opMH)U,f nOMdrdH. 

Crucea relicviar a fost datată în prima jumătate a secolului al XIII-lea. 
Celălalt exemplar găsit la Păcuiul lui Soare este fragmentar, dar ase

mănător cu cel de la Isaccea. 

10. Scrisoarea lui Mihail al Kievului ar arăta tendinţa acestuia de a-şi exercita 
influenţa înspre regiunile dunărene. Ipoteza mi se pare neverosimilă deoarece tocmai 
atunci regiunile sudice ale Moldovei şi Munteniei erau cutreierate de pecenegi şi c:u
mani, ori ruşii nu le puteau controla din punct de vedere politic şi religios. 

1 I. Pentru Dinogetia, v. lucrările lui I. Barnea citate mai sus la n. 5. 
12. I. Barnea, Arta creştină în România, voi. II, p. 152, pi. 62; v. în acelaşi vo

lum şip. 150, pl. 61. 
13. Petre Diaconu - Silvia Baraschi, Păcuiul lui Soare II. Aşezarea medievală, 

Bucureşti, 1977, p. 131-133, fig. 102, 3, 6. 
14. I. Barnea, Byzantinische Bleisiegel aus Rumanien, .lOPHMA I:TON I. KAP A

TIANNOITOTAO Byzantina, 13, 1985, p. 308. 
15. V. nota 12. 16. V. nota 13. 
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Din cele de mai sus reieSE:! că descoperirile de pînă acum privind legă
turile religioase şi economice între Rusia kieviană şi Dobrogea se plasea
ză în aşezări de pe malul Dunării, adică acolo unde se putea ajunge uşor 
~~~~ci. . 

In ceea ce priveşte legăturile religioase ale Moldovei cu Rusia kieviană 
se constată că cele mai numeroase dovezi le constituie crucile duble relic
viar din bronz, descoperite mai cu se.amă în localităţi din jumătatea nor
dică a spaţiului de la est de Carpaţi. Pînă acum au fost descoperite 16 ase
menea cruci, un număr mult mai mare în comparaţie cu al celor de pro
venienţă bizantină (doar 4). Unele din aceste cruci au fost aflate în mor
minte, făcînd parte din inventarul funerar, altele în aşezări, în sfîrşit, cîteva 
sînt descoperiri întîmplătoare. ln fond, ele sînt imitaţii după crucile relic
viar bizantine, deosebindu-se de acestea prin faptul că au capetele braţe
lor rotunjite în formă de medalion şi prin inscripţiile vechi slavone, atunci 
cînd ele există 17. 

După forma lor şi după decoraţie ele au fost clasificate in trei tipuri : 
A, B, C 18• 

Tipul A cuprinde pe cele mai vechi, fiind datate în perioada ·: a doua 
jumătate a secolului al XII-lea, pînă la marea invazie tătară din anii 1240-
1241. ln general, sînt înalte de circa 8, 4-9,5 cm şi au ca reprezentare pe faţa 
principală pe Mîntuitorul Iisus Hristos răstignit, iar pe cealaltă, pe Maica 
Domnului, în picioare, cu Pruncul pe mîna stîngă. Medalioanele cu sfinţi 
sînt doar în număr de trei şi anume la capătul de sus al crucii şi în cele 
două laterale. 

Descoperiri de cruci de tipul A s-au făcut la Brăeşti, Ibăneşti, Vorni
ceni, jud. Botoşani, Cucuteni-Băicenl, jud. Iaşi, Codăeşti, jud. Vaslui, în 
oraşele Piatra Neamţ, Botoşani, Suceava şi Soroca. La acestea se adaugă 
alte patru exemplare (unul întreg, două jumătăţi şi un mic fragment) pro
venind din puncte neidentificate din bazinul superior al Prutului (proba
bil reg. Cernăuţi, R.S.S. Ucrainiană). Crucile de la Brăeşti, Ibăneşti şi Pia
tra Neamţ au fost găsite în complexe funerare, iar celelalte în aşezări, în 
condiţii stratigrafice neprecizate (în cele mai multe cazuri). In cea mai bună 
stare de conservare se află crucea descoperită în anul 1959 la Ibăneşti 19, 

jud. Botoşani, într-un mormînt. Pe prima faţă este scena Răstignirii, în 
care Mîntuitorul poartă nimb crucifer, iar sub picioare se află un suppeda
neum. Un veşmînt scurt (colobium) acoperă corpul de la mijloc pînă la ge
nunchi. In medalioanele din dreapta şi din stînga Mîntuitorului sînt bustu
rile Maicii Domnului şi al sfîntului Ioan Evanghelistul, iar în cel de sus, 
bustul unui sfînt greu de identificat. 

17. I. Barnea, Creştinismul pe teritoriul Moldovei în secolele III-XIII, BOR, 106, 
1988, 1-2, p. 131. 

18. Crucile de tip rusesc din Moldova au fost publicate de Dan Gh. Teodor, 
Obiecte de cult din secolele XII-XIII pe teritoriul Moldovei, MMS, 51, 1975, 1-2, p. 77-
93; V. Spinei, Les relations de la Moldavie avec Byzance et la Russie au premia quart 
du II-e miIIenaire a Ia Iumiere des sources archeologiques. Dacia N.S., 19, 1975, p. 235-
242; V. Spinei - Gabriela Coroliuc, Dale cu privire la circulaţia unor obiecte de cult 
din secolele XII-Xlll, SCIVA, 27, 1976, 3, p. 319-330; V. Spinei, Moldova în secolele 
XI-XIV, p. 104-112, 223-224; I. Barnea, Arta creştină, voi. II, p. 190-205; idem, Creşti
nismul pe teritoriul Moldovei, p. 131-136. 

19. Dan Gh. Teodor, op. cit., p. 79-80, nr. 3, fig 3 a-b; V. Spinei, Dacia N.S. 19, 1975, 
p. 236-242, fig. 5/1 a-b; I. Barnea, Arta creştină, voi. II, p. 190-191; idem, Creştinismul 
pe teritoriul Moldovei, p. 132, fig. 17. 
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Pe cea de a doua faţă a crucii se află la mijloc Maica Domnului cu 
Pruncul Iisus pe braţul stîng. In medalionul de sus şi cele laterale se află 
busturi de sfinţi greu de identificat. 

Pe unele cruci se află inscripţii slavone greu lizibile, imitate de meş
terii artizani fără- să le cunoască sensul. Pe un fragment de cruce prove
nind dintr-o localitate necunoscută din nordul Moldovei se află deasupra 
capului lui Iisus abrevierile IC XC. 

In categoria crucilor din grupa A ar putea fi încadrată o cruciuliţă 
simplă cu dimensiunile de 9,4 X 6,9 cm, decorată pe una din feţe cu Răs
tignirea Mîntuitorului, pe cealaltă cu Maica Domnului cu Pruncul şi în 
plus, trei busturi de sfinţi în medalioane. Ea a fost descoperită la Fundu 
Herţei (corn. Pomîrla, jud. Botoşani) 20. Incadrarea ar fi justificată de di
mensiunile şi asemănarea uneia din feţele sale cu imaginile de pe celelalte 
engolpioane. 

Răspîndirea cea mai mare a crucilor relicviar de tip A se constată în 
cnezatele de Kiev şi Halici-Wolinia, unde erau şi atelierele în care se pro
duceau. Piese izolate se află şi dincolo de graniţele Moldovei, în Transil
vania 21 , Ungaria 22, Polonia 23, Cehoslovacia 24 şi chiar Suedia 25. Ca şi în 
Moldova, ele au pătruns pe calea schimburilor comerciale şi erau purtate 
de preoţi sau credincioşi mireni. S-a presupus, de pildă, că crucea de la 
Brăeşti, găsită într-un mormînt lîngă vechea biserică_ de lemn, şi cea de la 
Piatra Neamţ, aflată într-un mormînt lîngă temelia bisericii siîntul Ioan 
din acel oraş, au aparţinut unor preoţi, înmormîntaţi, de obicei, Jîngă te
meliile bisericilor unde slujiseră 26• 

Crucile de tip B sînt mai tîrzii, adică din prima jumătate a secolului 
al XIII-lea, mai degrabă în perioada imediat precedentă (unul sau două 
decenii) marii invazii tătare din 1240 asupra Kievului. Ele au pe o faţă 
scena Răstignirii Mîntuitorului, pe cealaltă pe Maica Domnului, îmbră
cată într-o tunică lungă (maphorion) şi cu mîinile la piept în atitudine de 
rugăciune ; medalioanele cu busturi de sfinţi se află la toate c~le patru 
capete ale braţelor crucii. Ele sînt de dimensiuni mai reduse : 8,3 X 5,6 cm. 

Unele au inscripţii în relief cu litere întoarse, semn că au fost impri
mate în pozitiv, nu în negativ, cum ar fi fost normal; altele au doar mo
tive decorative nedefinite. Cruci de tipul B au fost descoperite la Cîndeşti, 
jud. Neamţ, Trifeşti, jud. Iaşi, Piatra Neamţ (Bîtca Doamnei), Suceava
Şipot, Cîrjoaia, corn. Cotnari, jud. Iaşi, Căbeşti, corn. Podul Turcului, jud. 
Bacău (exemplar fără inscripţie). 

20. V. Spinei, Moldova în secolele XI-XIV, p. 109. 
21. M. v. Bitrăny-Oberschall, Byzantinische Pektoralkreuze aus ungarischen Fun

den (Forschungen zur Kunstgeschichte und cristlichen Archăologie, 2), Baden-Baden, 
1953, p. 229, fig. 73, a, c. 

22. M. v. Băritny Oberschall, op. cit., p. 229, 249 şi fig. 73, b, d, e ; L. Gerevich, 
The Art of Buda and Pest in the Middle Age, Budapest, 1971, p. 28 şi pl. 16/45. 

23. A. Zaki, Archeologia Malopolski wozesnosredniouwiecznej, Wroclaw-Varsava
Cracovia-Gdansk, 1974, p. 337, fig. 286. 

24. B. A. Rîbacov, Remeslo drevnel Rusii, Moscova, 1948, p. 477-478. 
25. E. Floderus, Fornvănnen, 23, 1928, p. 105-106, fig. _63; C.R. af Ugglas, Forn• 

vănnen, 30, 1935, p. 78-79, fig. 2; cf. V. Spinei, Dacia N.S. 19, 1975, p. 241. 
, 26. Dan Gh. Teodor, MMS, 51. 1975, 1-2, p. 77-78; I. Barnea, BOR, 106, 1988, 1-2 

p. 132-133. 
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Exemplarul cel mai bine păstrat a fost descoperit la· Cîndeşti 27, jud. 
Neamţ, într-un mormînt din cimitirul unei străvechi bisericuţe de lemn, 
azi dispărută. El se aseamănă pînă la identitate cu cel descoperit lingă 
cetatea Noviodunum-Isaccea, din Dobrogea. În centru, pe faţa principală, 
este Mîntuitorul răstignit, purtînd nimb cruciger şi îmbrăcat în colobium, 
ca şi pe crucile de tip A, cu picioarele sprijinit pe suppedaneum. Deasu
pra capului lui Iisus sînt scrie literele IC XC, iar sub braţele sale 
textul în limba slavonă : «Crucea ne este laudă» ; Kp(ic)Tt. HdM'h y(TfWfHHf) 
«Crucea ne este mîngîiere» Kp(ic)Tt. HdM'h noX'Kditd. Pe braţul orizontal al 
crucii, medalionul din stînga o reprezintă pe Maica Domnului, indicată şi 
de litera B, din Bogorodniţa ( = Născătoare de Dumnezeu), iar pe cel din 
dreapta pe sfîntul Ioan Evanghelistul (inscripţia tl r H = llr(loc) H(odHt.1) 
în medalionul de sus al braţului vertical este sfîntul Nicolae (inscripţia 
HHKOll), iar în cel de jos, sfîntul Grigorie sau Gheorghe 28 (a fost citită in
scripţia rPHrOP). Pe faţa celei de a doua jumătăţi, în afară de figura cen
trală a Maicii Domnului, reprezentată în picioare, purtînd nimb şi cu mîi
nile ridicate deasupra pieptului în atitudine de rugăciune, sînt cele patru 
medalioane indicînd numele sfinţilor : Petru (sus), Vasile (jos), Cosma 
(stînga) şi Damian (dreapta). De o parte şi de alta a Maicii Domnului se 
află inscripţia slavă : «Născătoare de Dumnezu, ajută!» (~(KR,)Td Rt. 

E.oro(POAH )1..1,f nOMdrdH). 
Specialiştii sînt de părere că crucile de tip B au fost produse în ate

lierele kieviene, de unde apoi s-au răspîndit pe o mare zonă în Europa. 
Inscripţiile de· pe engolpioanele de tip A, B sînt cele mai vechi dovezi 

de scriere slavă pe teritoriul Moldovei 29. 

Cruci duble reli'cviar vechi ruseşti de tip'll,l C au fost descoperite pînă 
acum în Moldova doar două exemplare şi acestea fragmentare ; ele datea
ză din perioada de după marea invazie tătară din 1240-1241 şi anume din 
secolele XIII-XIV. Caracteristic la ele este faptul că centrul crucii a fost 
lărgit pentru a face loc figurilor Maicii Domnului şi sfîntului Ioan Evan
ghelistul, de-a dreapta şi de-a stînga Mîntuitorului răstignit. Pînă acum 
nu se cunosc d~cît exemplarul fragmentar, descoperit'pe teritoriul satului 
Cîrjoaia 30, corn Cotnari, jud. Iaşi şi un fragment mai mic de la Ghireni 31, 

corn. Cotuşca, jud. Botoşani. De remarcat că ele au patru medalioane, deci 
derivă din tipul B. 

Dar în afară de crucile încadrate în cele trei tipuri amintite au mai fost 
descoperite cruciuliţe simple şi duble din bronz, altele simple de piatră, 
în regiunea Cernăuţilor, pe cursul inferior al Prutului 32. Ele sînt datate 
tot în perioada anterioară marii invazii tătare. 

La fel ca şi în Dobrogea, crucile descoperite pe teritoriul Moldovei 
au fost achiziţionate de populaţia locală pe calea comerţului. Ele au apar-

27. Dan Gh. Teodor, op. cit., 84-84; V. Spinei, Dacia N.S. 19, 1975, p. 236-240, 241, 
fig. 7/1; idem, Moldava ... , p. 109-110, fig. 26/1; I. Barnea, Arta creştină, II, p. 200-201; 
idem, BOR, 106, 1988, 1-2, p. 133-134. 

28. I. Ba'rnea, op. cit., p. 134. 
29. V. Spinei, Dacia N.S. 19, 1975, p. 241 ; idem, Moldova, p. 110. 
30. Dan Gh. Teodor, MMS, 51, 1975, 1-2, p. 86-87, nr. 5, fig. 7, 2; V. Spinei, Dacia 

N.S. 19, 1975, p. 236, 240, fig. 6, 1 ; I. Barnea, Arta creştină, II, p. 204-205; idem, BOR, 
106, 1988, p. 134, fig. 27. 

31. Dan Gh. Teodor, ibidem, p. 87, nr. 6, fig. 7, 3; V. Spinei, ibidem, fig. 7, 3 ; I. 
Barnea, ibidem. 32. V. Spinei, Moldova ... , p. 109-110; 234. 
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ţinut autohtonilor, nu ruşilor, aşa cum s-a spus uneori 33 şi nici nu arată 
o prezenţă ori stăpînire rusească în Moldova. Unele izvoare istorice aduse 
îh sprijinul unei stăpîniri ruseşti s-au dovedit ca false, iar teoriile acestea 
au fost inventate în vremea cînd ţarismul rusesc avea. nevoie să justifice 

. ocuparea unor teritorii moldovene. Cruci vechi ruseşti, asemănătoare celor 
din Moldova, au fost descoperite în Transilvania, Ungaria, Polonia, Ceho
slovacia şi chiar Suedia 34, decj în teritorii care n-au fost supuse vreunui 
stat rusesc. 

Prezenţa crucilor ruseşti, mai cu seamă în părţile de sus ale Moldovei 
ar putea sugera un început de gravitare a organizaţiilor bisericeşti spre 
centrele de la Kiev şi apoi Halici, într-o vreme cînd Bizanţul se făcea mai 
puţin prezent la Dunăre din cauza populaţiilor turanice (pecenegi, cumani, 
tătari), care tulburau viaţa· paşnică a autohtonilor din sudul Moldovei şi 
din Muntenia. Acestea izolaseră într-o oarecare măsură pe localnici de 
Patriarhatul de Constantinopol. Kievul şi Haliciul reprezentau centre orto
doxe importante, care activau în numele Patriarhatului de Constantinopol. 
Deşi la Dunăre în zona de dincolo de fluviu activa mitropolia Vicinei, to
tuşi aceasta întîmpina greutăţi din cauza barbarilor. Unele ştiri arată că 
mitropoliţii de Vicina preferau din această cauză să rămînă mai multă vre
me la Constantinopol 35. Cu toate acestea rolul lor în rîndul. populaţiilor 
barbare nu trebuie minimalizat şi o dovadă în acest sens sînt bunele rela
ţii pe care le-a avut mitropolitul Luca la începutul secolului al XIV-lea 
cu alanii de dincolo de Dunăre, intervenind pe lîngă împăratul Andronic II 
Paleologu! (1282-1328) să permită trecerea în imperiu a 16.000 dintre ei 36. 

Pe de altă parte, Patriarhatul de Constantinopol se afla în prima ju
mătate a secolului al XIII-lea în exil la Niceea, iar dificultăţile bizantinilor 
în vremea existenţei Imperiului latin de răsărit (1204-1261) erau mari. De 
aceea, este explicabil ca în această vreme credincioşii ortodocşi români să 
fi primit ajutor spiritual de la centre ortodoxe apropiate ca Kievul şi 
Haliciul. 

Nu ştim în ce măsură pătrunderea crucilor vechi ruseşti în Moldova 
a fost o chestiune întîmplătoare, adică determinată doar de comerţul ne
gustorilor moldoveni şi ruşi, ori a fost sprijinită de biserica oficială. Este 
posibil ca conducerea bisericească moldoveană să fi încurajat aducerea 
acestor cruci. Deşi nu avem ştiri precise despre existenţa unor episcopi 
ortodocşi decît din al IV-lea deceniu al secolului al XIII-lea (anul 1234) :i7, 

totuşi este posibil ca ei să fi existat şi mai înainte. Aceştia vor fi spriji
_nit procurarea de cruci şi alte obiecte de cult pentru preoţi şi restul popu-

33. B. A. Ribacov, op. cil., p. 529; V. Spinei, Dacia N.S. 19, 1975, p. 242. 
34. V. mai sus notele 21-25. 
35. G. I. Brătianu, Recherches sur V icina el Cetatea Albă, Bucarest, 1935, p. 38, 

58; V. Laurent, Le metropolite de Vicina Macaire el la prise de la ville par Ies Tar
tares, RHSE, 23, 1946, p. 225-232; FHDR, IV, p. 155, 193; P.S. Năsturel, Les Jastes 
episcopaux de la metropole de Vicina, Byz.-neugr. Jahrb., 21, 1972, p. 39. 

36. Georgius Pachyrneres, De Michaele et Andronico Palaeologis libri XIII, rec. 
I. Bekkerus, Bonn, II, 4, 16, p. 307 = FHDR, III, p. 450-453; G. I. Brătianu, op. cil., p. 38. 

37. DRH, I, 1977, p. 2021 ; Aurelian Sacerdoţeanu, Organizarea Bisericii Ortodoxe 
Române în secolele al IX-iea - al XIII-iea, St. teol., 20, 1968, 3-4, p. 242-257; A. A. 
Bolşacov-Ghirnpu, Episcopi ortodocşi din Ţările Române în secolul al XIII-iea, GB, 30, 
1971, 1-2, p. 118-129. 
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laţiei, atît din lumea bizantină, cit şi din cea rusească. Intărirea organiză
rii episcopale în Moldova trebuie să fi fost favorizată de procesul de urba
nizare în creştere în secolele XIII-XIV 38 şi, de asemenea, sprijinită de Pa
triarhatul de Constantinopol, de Kiev şi Balici, care nu puteau rămine inac
tivi în faţa propagandei catolice în rîndul cumanilor şi autohtonilor, iniţia
tă de papi şi sprijinită de regii maghiari şi polonezi 39. Episcopii valahi din 
Moldova au depins atît de centrele bizantine de pe Dunăre, mai cu seamă 
de Vicina 40, cit şi de Kiev şi Balici. Este plauzibil să credem că mai ales 
episcopii din sudul Moldovei erau în legături strînse cu centrele religioase 
dobrogene, pe cînd cei din Moldova de sus cu Kievul şi Baliciul. Rolul Hali
ciului (devenit episcopie în al doilea sfert al secolului al XII-lea, dar men
ţionată sigur în 1157) în mediul moldovenesc a crescut după desprinderea 
cnezatului halician de Rusia kieviană, fiind o consecinţă pe plan religios a 
acestui eveniment politic, şi mai ales după ridicarea la rangul de mitropolie 
la începutul secolului al XIV-lea (1303-1305). Deşi n-a deţinut decît cu 
întrerupere acest rang în cursul secolului al XIV-lea (1303-1305-1328 ; 
1341-134 7 ; 1371--), totuşi unele izvoare din ultimele decenii arată că par
tea de nord a Moldovei depindea din punct de vedere bisericesc de dioceza 
haliciană. Mă refer la unele scrisori din anul 1370 ale papei Urban al V
lea, adresate arhiepiscopilor de Praga, Bratislava şi Cracovia ,a, precum şi 
la o decizie a Patriarhiei de Constantinopol 42• Dependenţa Bisericii Moldo
vei faţă de Balici s-a accentuat pe măsură ce Patriarhatul de Constantino
pol suferea consecinţele căderii teritoriilor bizantine sub turci. Totodată 
anexarea la regatul polonez a cnezatului de Balici-Wolînia (1349) şi re
cunoaşterea de către domnii moldoveni a suzeranităţii Poloniei au contri
buit în mare măsură la întărirea rolului mitropoliei Baliciului în viaţa 
bisericească moldoveană. 

Dobrogea, însă, n-a fost dependentă decit de Patriarhatul de Con
stantinopol, iar crucile relicviar şi celelalte obiecte amintite de origine 
rusească au ajuns aici pe calea schimburilor comerciale. 

38. V. Spinei, Moldova .... p. 218-225. 
39. Pentru contextul politic şi religios al Moldovei în secolele XIII-XIV, v. mai 

cu seamă : Şerban Papacostea, Triumful luptei pentru neatîrnare: întemeierea Moldo
vei şi consolidarea statelor leudale româneşti, în vol. Constituirea statelor feudale ro
mâneşti, Bucureşti, 1980, p. 165-193 ; St. Gorovei, Aux debuts des rapports moldo
byzantins, RRH, 24, 1985, p. 183-207; Ciprian Zaharia, Iosif I Muşat. Jntîiul mare ie
rarh român, Editura Episcopiei R.omanului şi Huşilor, 1987 şi recenzia lui Ştefan 
Gorovei, Anuarul Institutului de istorie şi arheologie «Al. D. Xenopol», Iaşi, 25, 1988, 
p. 547-559. 

40. Emilian Popescu, Cîteva considera/ii cu privire la rolul episcopiilor din Do
brogea (Scythi,a Minor) în viata religioasă a Moldovei în secolele N-XIV. 

41. Eudoxiu Hurmuzaki-N. Densuşianu, Documente privitoare la istoria românilor, 
Bucureşti, 1890, voi. I, 2, p. 160-161, nr. CXXIV. 

42. Fr. Miklosich - I. Miiller, Acta Patriarchatus Constantinopolitani, Wien, 1862, 
II, p. 278-280, 283-284, 528-530 = FHDR, IV, p. 253-259, 268-275 ; Vitalicn Laurent, Con
tributions a l'histoire des relations de l'Eglise roumaine au debut du XV-e siec{e, Bull. 
de la Section Historique de !'Academie roumaine, XXVI, 1945, p. 165-184; idem, Aux 
origines de l'Eglise de Moldavie. Le metropolite Jeremie et l'eveque Joseph, REB, 5, 
1947, p. 158-170; Mircea Păcurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe Române, Bucureşti, 1980, 
voi. I, p. 259-266; v. şi studiile indicate mai sus la n. 39, unde poate fi găsită o bi
bliografie bogată. 

S. T. -8 
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PROBLEMA ORGANIZĂRII CULTULUI CREŞTIN ORTODOX 
ŞI A IERARHIEI BISERICEŞTI PE TERITORIUL ROMÂNIEI 

PîNA ÎN SECOLELE IX-X 

Pr. Prof. ION IONESCU 

Unul din aspectele discutate încă în istoriografie, care se referă la ve
chimea creştinismului românesc, priveşte organizarea cultului creştin or
todox şi a ierarhiei bisericeşti pe teritoriul ţării noastre. 

In tratatul de Istoria României (1960, I, p. 633) se afirmă despre creş
tinismul daco-roman că a fost «lipsit de organizare eclesiastică superioară, 
pe care o va primi mult mai tîrziu prin filiera slavo-bizantină». Punctul de 
vedere respectiv fusese exprimat anterior de acad. C. Daicoviciu : «Din. 
caracterul fundamental de noţiuni elementare creştine al termenilor reli
gioşi de origine latină din limba română şi din lipsa termenilor latineşti 
pentru noţiuni religioase mai înalte şi de organizare bisericească., mai cu
rînd se desprinde însă o formă neorganizată a acestei răspîndiri lq nord de 
fluviu, prin contactul viu şi necontenit care a fost... în toate timpurile, în
tre cele două maluri... ; creştinismul dacic din sec. II şi III, repetăm că, 
orice s-ar spune, adevărul e că nu putem aduce nici o probă concludentă 
în favoarea creştinismului la nord de Dunărea de Jos» 1. 

H. Mihăescu afirma că «Introducerea liturghiei slave a adus cu sine 
un sîmbure de ierarhie ecleziastică şi o oarecare diviziune teritorială a 
administraţiei bisericeşti cu un personal statornic» 2, iar P.P. Panaitescu 
menţiona : «cuvîntul episcopus n-a dat un derivat în limba română, pen
tru că în genere poporul nostru a trăit un creştinism primitiv, fără epis
copat, într-o ţară unde nu erau oraşe şi deci nu puteau fi episcopi» 3. Acad. 
Al. Rosetti susţinea că «terminologia creştină, în afară de termenii latini 
care denumesc noţiunile fundamentale ale cultului (biserică, botez, cîş
legi, creştin, cumineca, Dumnezeu, înger, paşti, păgîn, sîn «sfînt» etc.), este 
sud-slavă : termenii slavi arată că organizarea cultului s-a făcut în perioa
da de după secolul al IX-lea» 4. Afirmaţia respectivă este de fapt o nuanţare 
a afirmaţiei făcute în secolul trecut de prof. Evghenie Golubinski, de la 
Academia duhovnicească din Moscova, că «românii au fost creştinaţi de 
bulgari în sec. IX» 5. 

Am menţionat afirmaţiile care ne vin din partea unor istorici şi ling
vişti români de seamă, afirmaţii susţinute de alţii şi de pe alte poziţii de
cît ale stadiului de ipoteze lingvistico-istorice 5a_ 

Vom căuta să supunem afirmaţiile ipotetice respective unui examen 
critic cit mai atent, pentru a reţine concluziile care se impun. Pentru aceas-

I. C. Daicoviciu, Problema continuităţii în Dacia, Cluj, 1940, p. 37. 
2. H. Mihăescu, Influenta grecească asupra Jimbii române pînă în secolul al XV -

/ea, Bu<;ureşti, 1966, p. 96. 
3. P. P. Panaitescu, Introducere la istoria culturii r_omâneşli, Bucureşti, 1969, p. 104. 
4. Al. Rosetti, Istoria Jimbii române, Bucureşti, 1986, p. 286. 
5. Evanghelie Go!ubinski, Istoria Bisericilor ortodoxe : bulgară, sîrbă şi română, 

Moscova, 1871, în trad. rom., o ,parte, de I. Caracicoveanu, apărută sub titlul: Privire 
scurtă asupra Istoriei Bisericii române-ortodoxe, Iaşi, 1879. 

5a. Cf. L'Obsservatore Romano, din 2 aprilie, 1991. 
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ta ne vom referi mai întîi la organizarea ierarhiei bisericeşti din perioada 
dacoromană (sec. H-VI, VII), paleo-creştină, fiindcă în funcţie de existenţa 
unei ierarhii bisericeşti avem şi un cult creştin organizat. 

Desfăşurarea vieţii creştine, de la începuturile ei din secolul I, a avut 
loc în cadrul Bisericii, iar prezenţa vieţii creştine a însemnat prezenţa Bi
sericii şi Biserica a însemnat ierarhie bisericească, disciplină canonică bise
ricească şi cult creştin, centrul său fiind săvîrşirea sfintei liturghii în ca
drul căreia are loc taina sfintei euharistii, Cina Domnului, după cuvîntul 
Mîntuitorului : «Aceasta să faceţi spre pomenirea Mea» (Luca XXII, 19). Să 
ne gîndim la organizarea vieţii creştine în timpul Sfinţilor Apostoli şi în 
special la Sfîntul Apostol Pavel, care a organizat comunităţile creştine în 
biserici. şi bisericile au fost rînduite sub conducerea preoţilor, iar preoţii 
sub conducerea episcopilor, cum au fost : Tit în Creta şi Timotei în Efes, 
care au primit prin epistolele care le-au fost adresate de Apostol instruc
ţiuni precise de pastoraţie, atît ei cît şi preoţii şi diaconii slujitori. 

Primele locaşuri de cult creştine pe care le întîlnim menţionate în 
Faptele Apostolilor sînt amenajate prin casele creştinilor. După edictul 
de toleranţă din 313 acordat Creştinismului de Sfîntul Constantin cel Mare 
şi Licinius se ridică locaşuri speciale şi de cult creştin, numite biserici sau 
ecclesii. Termenul biserică în limba română (din grecescul ~aatAtx~, prin 
filiera latină basilica, cu rotacizarea lui l intervocalic = casă împărătească} 
a reprezentat în epoca elenistică o sală din palatul imperial, iar în epoca 
romană locaş public de judecată, tribunal. lncepînd «din epoca lui Constan
tin cel Mare» 6 a dobîndit sensul creştin de locaş de rugăciune închinat 
lui Dumnezeu, Impăratul ceresc. In acelaşi timp şi comunitatea creştină ca
re se ruga în biserică a primit numele tot de biserică pe comunităţi, cu hra
mul ce-l purta, în timp ce în Apus termenul ecclesia, care însemna la în
ceput adunarea credincioşilor creştini, a primit, începînd din secolul al 
V-lea şi înţelesul de locaş de cult creştin. 

Termenul biserică (lat.basilica) ne trimite la epoca Sfîntului Constan
tin cel Mare (306-337), care a fost un restitutor Daciae. Rămînînd singur 
împărat, Constantin cel Mare (324) a început un program de mari con
strucţii strategice şi anexiuni teritoriale la nord de Dunăre, care a adus 
spaţiul carpato-danubian sub protecţia Imperiului roman regenerat. Mo
nedele bătute s.ub Constantin cel Mare au pătruns şi s-au răspîndit în 
tot spaţiul carpato-danubia:Q 7. Marele val de pămînt de apărare, cunoscut 
sub numele de Brazda lui Novac, în lungime de aproape 700 de km, por
nind de la Hinova - Drobeta-Turnu Severin şi pînă la Pietroasele, în 
jud. Buzău, unde avem urmele castrului roman construit în secolul al IV
lea, şi care mergea probabil pînă la Barboşi-Galaţi, cuprindea cea mai mare 
parte a cîmpiei Olteniei şi Munteniei. Ca şi împăratul Traian, Constantin 

6. Th. Capidan, Basilica, în Biserica Ortodoxă Română, LVI, '1938, 1-4, p. 3-12; P. 
Aebischer, Basilica, ecclesia, Etude de stratigraphie Jinguistique, în «Revue de linguis
tique romane», XXVII, 1963, p. 119, 164; C. Daicoviciu, în «Steaua», 1967, 7, p. 111-
113; Hadrian Daicoviciu, Consideraţii asupra problemei continuităţii, în «Muzeul Na
ţional», III, Bucureşti, 1976, p. 43; G. Ivănescu, Istoria Jimbii române, Iaşi, 1980, p. 
93 ; I. Barnea, Preocupări ale Slîntului Constantin cel Mare la Ddnărea de Jos, în 
«Mitropolia Olteniei», an. XXX[I, 1980, 1-2, p. 32. 

7. Ion Barnea - Octavian Iliescu, Constantin cel Mare, Bucureşti, 1982. 
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cel Mare a construit podul de peste Dunăre dintre Oescus şi Sucidava, inau
gurat în iulie 328, cu doi ani înainte de inaugurarea oficială a Constanti
nopolului, ridicat pe locul străvechiului Byzantion, care avea să supra
vieţuiască aproape o mie de ani după căderea Romei antice. Podul, de o 
mare importanţă strategică, făcea legătura între Constantinopol şi fosta 
provincie Dacia lui Traian, pînă în platoul Transilvaniei, pe valea Oltului, 
vechea via gentium. Pentru noi românii, timpul acesta al deplasării cen
trului de greutate al Imperiului Roman din Apus spre Răsărit, al marilor 
frămîntări ale sinoadelor ecumenice, al limpezirii doctrinei creştine şi al 
generalizării ei este foarte important, fiindcă este timpul naşterii şi al 
formării noastre ca popor român şi ca popor creştin ortodox de origine 
daco-romană 8• · 

Pentru Imperiul Roman de răsărit şi pentru noua sa capitală, regiu
nea Dunării de Jos îndeplinea acum un rol important, atît strategic, ca un 
bastion înaintat de apărare împotriva atacurilor barbare de dincolo de 
Dunăre, cît şi economic pentru aprovizionarea cu griul, cu sarea şi cu bo
găţiile Deltei. Limes-ul danubian· şi cel dobrogean, limes scythicus, deve
nea prima linie de apărare a capitalei Imperiului 9. 

Cuceririle lui Constantin cel Mare de pe malul stîng al Dunării au 
transplantat creştinismul şi în aceste teritorii, deschizînd calea propagării 
lui în limba latină în masa daco-romanilor, dovadă că populaţia de aici 
continua să vorbească limba latină. Cuvîntul basilica) biserică (ar. băsea
rică / bisearică) pentru locaşul de cult creştin şi apoi pentru comunitatea 
creştină în limba română corespunde cu perioada de creştinare în masă a 
populaţiei daco-romane care datează din epoca Sfîntului Constantin cel 
Mare. Prin pacea încheiată în anul 332 de Sfîntul Constantin cel Mare cu 
goţii, în urma înfrîngerii acestora de către fiul său, cezarul Constantin, s-a 
stabilit statutul de drept al ţinuturilor din stînga Dunării acordate de Im
periu goţilor, cu respectarea îndatoririlor, din partea Imperiului, de a le 
plăti goţilor annonae foederaticiae, considerîndu-i federaţi ai Imperiului, 
cu obligaţia, din partea goţilor, de a da contingente de ostaşi, care să lupte 
alături de armata romană. Teritoriul din stînga Dunării cedat goţilor, care 
alcătuia Gothia (Romana), era considerat de jure ca aparţinînd Imperiului, 
nu goţilor, care aveau ca obligaţie din partea împăratului să acorde liber
tatea de credinţă pentru creştini 10• Prin credinţa lor, creştinii ocrotiţi de 
împărat se considerau romani, de unde cele două stări au devenit sinonime 
şi s-au menţinut pînă astăzi în limba română, legea creştinească devenind 
lege românească, noţiunile de creştin şi român fiind sinonime în limba ro
mână vorbită 11• Astfel, «creştinismul latin în Dacia este urmarea firească 
a continuităţii imperiale la nordul Dunării în veacurile IV-VI şi nu opera 
unor misionari oficiali sau impus de conducători politici. 1n acest răstimp 
întreaga romanitate orientală a fost creştinată sub înrîurirea culturală a 

8. Pr. prof. Ion Ionescu, Aspecte cu caracter istoric privind Sinodul al IT-lea ecu-
menic legate de ţinuturile daco-romane, în «Glasul Biserkii», an. XL, 1981, 6-8, p. 612. 

9. Ibidem. 
10. Ion Barnep - Octavian Iliescu, op. cit. 
11. V. Arvinte, Le nom ethnique «român» et la creation du nom de l'etat national 

România, în «Revue, romaine d'histoire», XVI, 1973, 3, p. 439-454; Şerban Papacostea, 
Geneza statului în evul mediu românesc, Cluj-Napoca, 1988, p. 222-235. 
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Imperiului, pînă la venirea slavilor» 12. Această operă a îndeplinit-o Bise
rica prin slujitorii ei, preoţii şi episcopii. In sudul Dunării, în primele se
cole creştine, exista o organizaţie bisericească temeinică, cu peste 40 de 
scaune episcopale, dintre care 15 se găseau pe malul drept al Dunării. Se 
cunosc 57 de episcopi cu nume latine, dintre care 4 din secolul al III-lea, 
23 din secolul al !V-lea, 16 din secolul al V-lea şi 14 din secolul al VI-lea 13. 

In Dobrogea, Scythia Minor, provincia românească cea mai romanizată, care 
a aparţinut Imperiului Roman timp de şase secole, s-a dezvoltat o înflori
toare viaţă cultural-spirituală creştină, care a gravitat în jurul episcopiei 
din Tomis, devenită în secolul al VI-lea mitropolie, cu mitropolitul Pa
ternus (518-520), avînd 14 scaune episcopale sufragane. ln jurul anului 290 
cunoaştem şi numele primului episcop al Tomisului, Evanghelicus, din ac
tul martiric al sfinţilor Epictet şi Astion, care au suferit martirajul în ce
tatea Halmyris de la gurile Dunării, după cum cunoaştem şi numele pri
mului preot creştin din Dobrogea, Bonosus 14. Dintre cei nouă episcopi ates
taţi ia Tomis, patru purtau nume romane : Bretania, Terentius, Paternus 
şi Valentinianus 15. ln Dobrogea s-au descoperit pînă acum peste 33 de ba
zilici din secolele IV-VII, unele cercetate în întregime, altele parţial 16, iar 
în ultimul timp avem descoperirea şi efectuarea săpăfurilor şi cercetărilor 
arheologice şi ale complexului monastic paleocreştin datat din secolele 
IV-V de la Slava Rusă 17. Intreagă această situaţie eclesiastică din Dobro
gea, Scythia Minor, face dovada «existenţei unei vieţi religioase organizate 
în forme creştine încă din secolul III d. Hr.» 18. O viaţă religioasă creştină 
organizată cu biserici, cu preoţi şi cu episcopi avem în secolul al !V-lea şi 
în Gothia romană, ţinuturile de astăzi ale Munteniei şi sudul Moldovei şi 
Basarabiei. Comunităţile creştine din Gothia romană erau organizate într-o 
Biserică ortodoxă, numită «Biserica lui Dumnezeu din Gothia», cum re
zultă din «Actul martiric al Sfintului Sava Gotul» (373-374), cu episcopi, 
cum au fost episcopul Teofil, care a participat la sinodul I ecumenic de la 
Niceea (325), Ulfila, ucenicul său, care a predicat creştinismul în limbile 
gotă, greacă şi latină; Goddas, got de neam; cu preoţi, ca autohtonul San
sala, dintr-un sat de autohtoni, şi gotul Gutticas dintr-un oraş (1t6At~). 
poate cetatea Pietroasele (jud. Buzău), unde se crede că a fost şi centrul 

12. P. P. Panaitescu, Introducere Ia istoria culturii româneşti, Bucureşti, 1969, 
p. 101. 

i3. H. Mihăescu, La Iangue latine dans le Sud-Est de /'Europe, Bucureşti-Paris, 
1978, p. 319. 

14. Acta Sanctorum, Iulii, tom. II, 1867, p. 533-551 ; H. Delehaye, Les martyrs 
Epictet et Astion, Acad. Rournaine, Bulletin de la Section historique, tom. XIV, Bucarest, 
1928, p. l_-5; Rayrnund Netzharnrner, Epiktet und Astion. Dioldetianische Martyrer am 
Donaudelta, Zuq, 1937; Viefi de sfinţi români şi apărători ai legii strămoşeşti. Bucu
reşti, 1987, p. 151-159. 

15. I. Barnea, Romanismu/ şi creştinismul daco-romanilor, în «Thraco-Dacica», 
torn. IX, 1-2, 1988, p. 125. 

16. Epifanie Norocel, Episcopul Buzăului, Pagini din istona veche a creştinis
mului la români, Ed. Episcopiei Buzăului, 1986, p. 94; Adrian Rădulescu, Bazilici şi 
monumente creştine în contextul etnogenezei româneşti din secolele III-VII în Do
brogea, în voi. Monumente istorice şi izvoare creştine, Galaţi, 1987, p. 9-77. 

17. Andrei Opaiţ, Cristina Opaiţ, Teodor Bănică, Complexul monastic paleocreştin 
de la Slava Rusă, in «Revista monumentelor istorice", L!D{, 1990, 1, pp. 18-28. 

18. Ion Barnea, D_in istoria Dobrogei, II, Bucureşti, 1968, p. 465. 
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puterii lui Athanaric 19. Cu un regim asemănător celor din Gothia romană, 
este de considerat că vor fi fost şi comunităţile creştine din celelalte pro
vincii, ca Transilvania, unde cercetările arheologice din 1968 şi 1980 de la 
Apahida au dus la concluzia că aici a fost un important centru administra
tiv, militar şi religios din secolul V, unde a fost identificat şi mormîntul 
unui episcop, iar tezaurul de la Cluj-Someşeni din imediata apropiere ar 
aparţine mai degrabă unei biserici, decît tinei prii:icipese ostrogote sau ge
pide cum s-a presupus 20. Ruine de bazilici cu ziduri de piatră, ca cea de 
la cetatea romană Porolissum (Moigrad) 21, de la Cenad (Morisena, jud. 
Arad) 22 sau de la Slăveni (corn. Gostavăţ, jud. Olt) 23, dovedesc, alături de 
alte antichităţi creştine descoperite pe tot teritoriul ţării noastre, din sec. 
IV-VII, un creştinism organizat cu locaşuri de biserici şi cu o ierarhie 
superioară bisericească slujitoare 24. 

Ca urmare. a invaziei hunilor (375-376), ~tarea de înflorire a Bisericii 
creştine din secolul IV de pe teritoriul ţării noastre avea să cunoască un 
regres în secolul următor. Cum spunea Procopius din Cezareea în De Ae
dificiis ( = Despre zidiri) : «Atila năvăli cu oaste multă, el dărîmă aceste 
întărituri ( = cetăţi) pînă la pămînt, fără nici o greutate, şi pustii cea mai 
mare parte a teritoriului roman, fără să întîmpine vreo împotrivire. lnsă 
împăratul Justinian a zidit din nou întăriturile dărîmate» 25. Împăratul Jus
tinian (527-565) a organizat arhiepiscopia Justiniana Prima (a. 535) în apro
piere de Naissus (Niş, în Jugoslavia), probabil la Tsaricin Grad de astăzi, 
locul său natal, arhiepiscopie pe care a mutat-o de la Thesalonic, unde era 
reşedinţa prefecturii, şi a pus-o sub conducerea arhiepiscopului Catellianus 
(Catellio), care avea autoritatea şi politică şi eclesiastică. Sub jurisdicţia 
sa intrau şi cele două cetăţi-oraşe, Recidiva şi Litterata, sedii episcopale, 
identificate, prima cu Vărădia în Banat, şi a doua, cu Palanca Nouă, pe ma
lul Dunării 26• 

In timpul migraţiei popoarelor barbare a putut continua pe teritoriul 
ţării noastre o Biserică organizată cu ierarhie slujitoare superioară pînă în 
secolele IX-X, pînă la introducerea limbii slave bisericeşti ? Istoricii şi 
lingviştii noştri menţionaţi resping această posibilitate, sub motivul, cum 

19. Gh. Diaconu, Magda Tzony, Prezenţa romană la curbura Carpaţilor 1n secolele 
III-IV, în vol. Spiritualitate şi istorie la întorsura Carpaţilor, Buzău, 1983, I, p. 69-77. 

20. Mircea Russu, Paleocreştinismul nord-dunărean şi etnogeneza românilor, in 
«Anuarul Institutului de istorie şi arheologie «Cluj-Napoca», XXVI, 1983-1984, p. 42. 

21. E. Chirilă, N. Gudea, Al. V. Matei, V. Lucăcel, Raport preliminar asupra cer
cetărilor arheologice de la Moigrad (Porolissum), în «Acta Musei Napocensis», 4, 1980, 
p. 94-95; Nicolae Gudea-Ioan Ghiuro, Din istoria creştinismului la români. Mărturii 
arheologice, Oradea, 1988. 

22. Pr. Gh. Ootoşman, Bazilica romanâ cu baptisteriu din Urbs Morisena, în 
«Biserica Ortodoxă Română», 86, 1968, 3-5, p. 469-685. 

23. D. Tudor, Basilica paleocreştină de la Slăveni-O1!, în SCIV A. 30, 1979, 3, p. 
453-457 şi în «Mitropolia Olteniei», 31, 1979, p. 102-105; Pr. I. Ionescu, Biserica de la 
Slăveni.Olt, în «Biserica Ortodoxă Română», 98, 1980, 7-8, p. 827 şi urm. . 

24. Prof. Emil~an Ropescu, Ierarhia eclesiastică pe teritoriul României. Creşterea 
şi structura ei pînă în secolul al VII-iea, în «Biserica Ortodoxă Română», 108, 1990, 
1-2, p. 149-164; Pr. Prof. Dr. Mircea Păcurariu, lnce·puturile vieţii creştine pe terito
riul României de azi, în «Biserica Ortodoxă Română», CVIII (1990), 3-4, p. 63-89. 

25. Fontes Historiae Daco-Romanae (FHDR), II, p. 461-463. 
26. Gh. Ştefan, , Justiniana Prima şi stăpînirea bizantină la Dunărea de Jos în 

secolul al VI-lea, în «Drobeta», 1, 1974, p. 65-70. 
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afirmă P. P. Panaitescu, mai întîi lingvistic : «Cuvîntul episcopos n-a dat 
un derivat în limba română, pentru că în genere poporul nostru a trăit un 
creştinism primitiv, fără episcopat, într-o ţară unde nu erau oraşe şi deci 
nu puteau fi episcopi» 27. 

In afară de gratuitatea aprecierii unui «creştinism primitiv» trăit de 
poporul român, că doar urmele bazilicilor descoperite, îndeosebi cele din 
Dobrogea, rivalizează în epocă cu cele mai cunoscute bazilici din Impe
riul roman, cuvîntut latin episcopus, din grecescul E1ticrxo1toc;; ( = supra
veghetor, administrator), în slava bisericească jepiskop, jepiskup, a dat în 
limba română două derivate : piscup şi piscupie, prin căderea lui e iniţial 
neaccentuat şi cu închiderea lui o neaccentuat în u, fonetism petrecut în 
epoca daco-romană (sec. II-VI, VII). Cuvîntul se întîlneşte şi în onomas
tică şi în toponimie : Piscu peşti, Piscupescu, Piscupeasca etc. 28• Din._ se
colul al XVI-iea avem piscop-piscup în Cazania a II-a a lui Coresi (1581) şi 
în PaLia de la Orăştie (1581-1582) 29. în Cronica lui Radu Greceanu se con
semnează : «Iar domnul ( = Constantin Brâncoveanu) mergînd la Buzău, 
la ghenarie în 6 zile, au făcut Boboteaza acolo, şi cu toată orînduiala ei fă
cînd slujba în piscupie ... » 30. Termenul folosit pînă în secolul al XVIII-lea 
era deci piscupie şi piscup, şi nu episcopie şi episcop, care este un neolo
gism venit cu influenţa bizantino-fanariotă, după Constantin Brîncoveanu, 
şi nu ne vine din slava bisericească, aşa cum se afirmă şi se fac aprecieri. 
Din slavă ne vin cuvintele : popă (popu) şi vlădică (vladika). 

In Italia meridională se întîlneşte forma piskopo 31, iar în portugheză 
bispo, alb. pespek, magh. piispok 32• Evoluţia în română din episcopus în 
piscup şi piscupie a avut loc pe teren romanic, de vreme ce avem în me
ridionala italiană piskopo şi în portugheză bispo. 

Premisa unui «creştinism primitiv» trăit de poporul român «fără epis
copat, într-o ţară unde nu erau oraşe şi deci nu puteau fi episcopi», ce cre
dit ştiinţific îi putem acorda ? Istoricii noştri ecleziastici consideră că, de 
vreme ce în secolele IV-VI multe centre urbane s-au ruralizat pe terito-= 
riul ţării noastre, în urma invaziilor popoarelor migratoare, episcopii, con
ducătorii spirituali ai comunităţilor creştine, vor fi fost horepiscopii şi pe
riodevţii sau periodeuţii, care au trăit şi au activat în mediul rural al obşti
lor agrare săteşti daco-romane şi apoi române, după secolul al VIII-lea. Ho
repiscopii (xwpE1ttcrxo1tot) erau episcopii de sat sau de ţară ("Yl xwptx, -as 
= sat) şi sînt amintiţi în diferite sinoade de prin secolul al IV-lea pînă prin 
secolele XI-XII, iar periodevţii sau periodeuţii (o 1tEpto8Eo't1jc;;, - ou < 
1tEp[ + o8E6w = a merge în circuit, împrejur, fiind ambulant, nu stabil), 
cu existenţa tot de prin secolul al IV-lea, sînt amintiţi pînă prin secolele 
VII-IX. Dacă aceşti episcopi ajutători şi-au exercitat rolul lor şi în terito-

27: Vezi nota 3. 
28. Iorgu Iordan, Toponimia românească, Bucureşti, 1963, p. 360 ; idem, Dicţionar 

al numelor de familie româneşti, BucureşTi, 1983, p. 367; N. A. Constantinescu, Dic-
ţionar onomastic românesc, Bucureşti, I 963, p. 51. . 

29. Florica Dimitrescu, Contribuţii la istoria limbii române vechi, Bucureşti, 1973, 
p. 202. 

30. Cronicari munteni, Bucureşti, 1961, voi. II, p. 30-31. 
31. H. Mihăescu, Influenta grecească asupra limbii române, (cit. n. 2), p. 97. 
32. W. Meyer-Lii.bke, Romanisches etymologisches Worterbuch, Heidelberg, 1935, 

p. 256. 
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riile din nordul Dunării, se afirmă : «Deşi nu avem mărturii istorice-lite
rare despre lucrarea horepiscopilor şi a periodeuţilor în nordul Dunării, 
adică în Dacia Carpatică (sau Dacoromania), totuşi trebuie să admitem că 
au existat horepiscopi şi în satele din acest ţinut (nordul Dunării) - in
clusiv în teritoriile intracarpatice - subordonaţi episcopilor care păsto
reau în cetăţile de pe malul drept al Dunării sau din Scythia Minor, Do
brogea de mai tîrziu» 33. 

Este greu de admis ipoteza conducerii ierarhice â Bisericii din Daco
romania de către horepiscopi şi periodeuţi. Mai întîi, aceşti episcopi infe
riori episcopilor lor titulari aveau o lucrare temporară, nu una permanen
tă. Ei reveneau la centrul episcopiei lor după îndeplinirea misiunii speciale 
ce li se încredinţa şi rămîneau în subordinea episcopilor lor eparhioţi. Mi
siunea horepiscopilor era de a săvîrşi cultul creştin şi de a face misiune 
religioasă, «dar nu hirotoneau» 3~. Alta trebuie să fi fost realitatea existen
ţei episcopilor şi episcopiilor în Dacoromania în timpul migraţiei popoare
lor barbare. 

Dacă înfloritoarele aşezări urbane din fosta Dacoromania s-au rurali
zat după retragerea aureliană şi, conform dispoziţiilor unor canoane : 6 
al sinodului de la Sardica din 343, 57 al sinodului de la Laodiceea, 2 al si
nodului al doilea ecumenic din 381, prin care se oprea hirotonia de epis
copi pentru sate şi oraşe mici, nu a însemnat că Biserica din ţinuturile 
nord-dunărene să fie lipsită de episcopi locali şi de lucrarea lor ierarhică 
pentru a se recurge, pe o întinsă perioadă, la episcopi ambulanţi, vizitatori 
sau trecători (horepiscopi şi periodeuţi). Va trebui să parcurgem în timp 
perioada cînd documentele tac, pînă încep să vorbească, în secolele XII, 
XIII, XIV, ca să putem să înţelegem realităţile. ln timpul ofensivei cato
lice din Transilvania împotriva «schismaticilor ortodocşi valahi», în spe
cial sub Inocenţiu al III-lea (1198-2116), documentele ne vorbesc de pre
. zenţa episcopilor de rit ortodox-grecesc în lupta lor de rezistenţă, alături 
de voievozii români, pentru afirmarea independenţei românilor. La 16 apri
lie 1204; papa vorbea de prezenţa «călugărilor greci», ca şi de «episcopi 
diecezani» în Transilvania. In scrisoarea din 3 mai 1205 către arhiepiscopul 
de Calocea menţiona prezenţa unui episcop «de rit grecesc» pe moşiile fii
lor cneazului Bîlea (Belo cnese), din Ţara Beiuşului (terra filiorum Belo 
cnese), care cerea să fie adus sub ascultarea Romei 35. Această situaţie a 
Bisericii Ortodoxe Române, menţionată la începutul secolului al XIII-lea, 
cu episcopi, călugări şi clerici, va fi fost şi mai înainte, ea nu s-a născut 
doar atunci. Obştile rurale săteşti şi-au ridicat bisericile lor prin mijloa
cele lor proprii. La rîndul lor, obştile săteşti adunîndu-se pe văi de ape, 

33. Pr. prof. dr. Mircea Păcurariu, lnceputurile Mitropoliei Transilvaniei, Bucu
reşti, 1980, p. 14, punct de vedere însuşit şi de Prof. Emilian Popescu, op. cit. (nota 24), 
p. 159. 

34. Istoria bisericeascd universală, manual pentru Institututele teologice, Bucu
reşti, 1975, o. 120. 

35. DIR A p. 29, doc. 47 : Şt. Pascu, Confribuţiuni documentare la istoria româ
nilor în secolul XIII-XN, Sibiu, 1944, p. 7-8: idem, Voievodatul Transilvaniei, I, Cluj
Napoca, 1971, p. 164: Pr. prof. dr. Mircea Păcurariu, lnceputurile Mitropoliei Transil
vanfef, Bucureşti, 1980, p. 51 : Radu Popa, Ţara Beiuşuluf, în «Magazin istoric», XIX, 
1985, 7 (iulie), p. 20; Pr. I. Ionescu, Contextul Istoric al dob1ndfrii autocefaliei Bise
ricii Ortodoxe Române, în «Glasul Bisericii», XLIV, 1985, 5-6, p. 322. 
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pe culmi de dealuri şi munţi s-au consolidat în cnezate, în voievodate şi 
apoi în state organizate, în care Biserica a avut importantul rol cunoscut 
în viaţa poporului român. Pe tot acest parcurs al istoriei, Biserica a fost 
prezentă cu slujitorii ei, cu preoţii şi cu episcopii lor, căci viaţa Bisericii 
nu se poate d·esfăşura fără preoţi şi episcopi 36. Cum afirma P. P. Panaites
cu, «Nu trebuie însă să trecem cu vederea faptul istoric de primă impor
tanţă : că biserica şi mînăstirile «au ţinut» neamul românesc în faţa încer
cărilor de destrămare ale stăpînirii catolice străine din Transilvania. Bi
serica ortodoxă română din Transilvania, cea populară şi cea cnezială, au 
păstrat coeziunea românilor faţă de străini» 35a_ Autonomiile locale, acele 
«romanii populare», cum le numea N. Iorga, sînt realităţi social-politice 
dezvoltate din epoca obştilor agrare săteşti, epoca daco-romană, care au 
adus cu ele îp. epoca feudală a voievodatelor româneşti şi viaţa bisericească 
organizată, cu biserici, cu mînăstiri şi cu slujitorii lor, preoţi, călugări şi 
episcopi, care secundează acum autoritatea politică cu cea bisericească, 
atunci cînd în capitalele voievodatelor lui Gelu, Menumorut, Glad, Seneslau 
şi alţii, alături de voievozi se vor instala şi episcopi, şi Biserica perioadei 
feudale a luat «locuţ celei populare», a celei paleocreştine din epoca daco
romană a secolelor IV-VII, a «romaniilor populare», cum arheologic s-a 
constatat în săpăturile de la Cetăţeni, jud." Argeş-Muscel, cetate din timpul 
lui Seneslau 37. 

Dacă lingvistic se justifică termenul creştin piscup, piscupie cu vechi
mea din perioada paleocreştină daco-romană, din latinul episcopus, între
barea se pune unde îşi vor fi avut sediul episc_opal aceşti episcopi autohtoni, 
de vreme ce cetăţi şi oraşe n-am mai avut în perioada vitregă a migraţiilor 
barbare? 

Mai întîi trebuie avut în vedere că un episcop în funcţiune avea ne
voie de o biserică în care să slujească şi această biserică trebuie să aibă un 
regim de mănăstire, deservită de un personal monahal slujitor ajutător. 
Aceste biserici cu personal monahal vor fi fost modestele schituri de călu
gări retrase şi ascunse prin păduri şi prin munţi, ferite din calea năvălito
rilor barbari. Din personalul acesto·r schituri monahale vor fi fost recru
taţi şi hirotoniţi episcopi, iar aşezămîntul acesta monahal devenit sediul 
unui episcop cu jurisdicţie canonică peste un cnezat sau mai multe devenea 
un episcopat. Această realitate o întîlnim la mînăstirea Rîmeţi, jud. Alba, 
unde, în 1978, pe cel de al doilea strat de pictură din biserică, ce ar data 
din prima jumătata. a secolului al XIV-lea, a fost identificat şi numele ar
hiepiscopului Ghelasie, anul 1376, şi numele meşterului zugrav, Mihul de 
la Crişul Alb 38_ Arhiepiscopul Ghelasie este primul ierarh ortodox român 

36. N. Iorga, Priviri asupra fazelor organizaţiei religioase româneşti, în tara de 
la nordul· munţilor, în «Omagiu I.P.S.S., Dr. Nicolae Bălan, Mitropolitul Ardealului», Si
biu, 1940, p. 480-481. 

36 a. P. P. Panaitescu, op. cit., p. 332. 
37. Lucian Chiţescu, Cetăţeni - important centru politic şi cultural al formaţiu

nii româneşti din secolul al XIIC-lea conduse de voievodul Seneslau, în «Revista mu
zeelor şi monumentelor», 1, 1983, p. 36; Cf. Ştefan Pascu, Voievodatul Transilvaniei, 
!IV, Cluj-Napoca, 1989, p. 298-320. ' 

38. Mihai Manolache, Mînăstirea Rîmeţ, Bucureşti, 1975; Cornel Boambeş, Con. 
servarea - restaurarea şi punerea în valoare a picturilor murale de Ia biserica m1-
năstirii R1meţ - judeţul Alba, în «Revista Monumentelor istorice», LIX, 1990, 
1, p. 80-90. 
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cunoscut în teritoriile intracarpatice şi dovedeşte, în secolul al XIV-lea, o 
organizare bisericească la fel cu cea din teritoriile româneşti extracarpa
tice, în frunte cu un mitropolit 39, dar organizarea bisericească_ era veche 
în Transilvania, întîlnită în 1204-1205, «pe moşiile fiilor cneazului Bîlea», 
care duce pînă în secolul al V-lea, la necropola episcopului de la Apahia. 
Că vechimea primei aşezări monahale de la Rîmeţi poate fi din vremea 
daco-romană, contemporană cu Apahia, ne-o justifică etimologia toponi
mului Rîmeţi. ln limba română Rîmeţ (s.m., p. Rîmeţi), vine din latinul 
eremita-ae, provenit din grecescul EP"f/[1['t"f/~, - oti ( = singuratic, eremit 
- ep'Yjp.[a., -as ('Yl) = loc solitar, deşert). Prin căderea lui e iniţial neaccen
tuat, cu trecerea următorului e din 'Y/ în î înaintea unei consoane nazale pro
vocată de r precedent, cu deschiderea lui i accentuat în e şi cu asimilarea 
lui t latin + e, i în ţi, cuvîntul vine în limba română din epoca daco-ro
mană a secolului II-VI, VII. Cuvîntul românesc rîmeţ, pl. rîmeţi, a fost îm
prumutat şi în maghiară : remete, ca şi zembeta, din sîmbătă, din lat. s·am
batha 40. Coriolon Suciu indică peste nouă toponime Rîmeţi în Transilva
nia, ca Rîmeţi-Brădeşti, transcris în maghiară Remete-Bredesty, Cheia Rî
meţului, Rîpa Rîmeţului, Rîmeţi - Valea Mînăstirii şi altele, aflate nu de
parte de Apahida, jud. Cluj, vechiul centru eclesiastic din secolul V 41. ln 
afară de Transilvania, cuvîntul îl avem ca toponim şi sub forma Rîmeşti în 
jud. Vîlcea 42. Episcopul Teotim al Tomisului, pe la sfîrşitul secolului al 
IV-lea şi începutul secolului al V-lea a elaborat o scrisoare specială adre
sată, eremiţilor şi cenobiţilor din Scythia Minor 42a, dovadă a existenţei 
eremiţilor pe teritoriul ţării noastre, înainte de folosirea termenilor călu
găr, monah şi mînăstire în limba română. Cuvintele paleocreştine daco-ro
mane : rîmeţ, rîmeţi (rîmeţie, rîmeţii) au fost acoperite sau contaminate 
de cuvintele venite prin filiera greco-slavă bisericească oficială : călugăr 
(xa:Mnpoc;, sl. kalugeru) şi mănăstire (p.ova.a't71ptov, sl. monastyri). 

ln aceste rîmeţii din epoca daco-romană au putut rezida episcopii daco
romani autohtoni. 

Avînd în perioada daco-romană şi în continuare, în perioada română, 
pînă la introducerea limbii slave în Biserica de la nordul Dunării, o orga
nizaţie canonică ierarhică, cu preoţi şi episcopi, în mod firesc am avut şi un 
cult creştin, ortodox, săvîrşit de ierarhia bisericească daco-romană, adică 
un cult creştin ortodox organizat liturgic, şi el nu s-a organizat în perioada 
de după secolul al IX-lea», cum se afirmă (Al. Rosetti). Cultul creştin are 
două componente, unul este individual, privat, adică priveşte nevoile re
ligioase individuale ale creştinilor, iar altul este general, sau colectiv, şi 
priveşte colectivitatea creştină. Referindu-ne la cultul creştin individual, 

39. Pr. prof. dr. Mircea Păcurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe Române, 1, Bucureşti, 
1980, p. 273. 

40. Al. Rosetti, Istoria limbii române, Bucureşti, 1986, p. 386. 
41. Coriolan Suciu, Dicţionar istoric al localităţilor din Transilvania, Bucureşti, 

1967, voi. II, p. 80; Iorgu Iordan, Nume de locuri româneşti în R.P.R., Bucureşti, 1952. 
voi. 1, p. 204, 217. 

42. Dimitrie Frunzescu, Dicţionar topografic şi statistic, Bucureşti, 1872, p. 389 ; Pr. 
prof. Ion Ionescu, Coordonate creştine romano-bizantine în procesul de formare a lim
bii şi poporului român, in «Biserica Ortodoxă Română», 108, 1990, 5-6, p. 136-138. 

42 a. Pr. Prof. dr. Ioan G. Coman, Scriitori bisericeşti din epoca străromână, 
Bucureşti, 1979, p. 193-194., 
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constatăm că daco-romanii creştini se rugau (rogare), se închinau (încli
nare), erau botezaţi (baptizare), se cuminecau (comminecare, communi
care), erau cununaţi ( coronare), erau înmormîntaţi ( in + monumen
tum), pentru care se făceau priveghiuri şi privegheri ( pervigilare), co
mînduri ( commandare, commendare = îndeplinirea ritualului prescris 
pentru morţi), pausuri ( repausare, pausare, acoperit de slavul pomană 
pomenu), şi la capetele ( capitaire) rituale de 9 zile, de 40 de zile, de un 
an şi în continuare, se aduceau căpeţele ( capitelum), cuvînt contaminat 
de slavul colac, colaci (kolaci). Cum se constată, toate cuvintele care de
numesc momentele din viaţa cultică creştină individuală sînt moştenite din 
limba latină vorbită în fosta Dacie romană. 

Cultul creştin general sau colectiv se referă la sărbătorile religioase. 
Pe lîngă duminică (dominica-dies), sărbătoare care a înlocuit oficial pe 
«Dies Solis în ultimii ani ai secolului al IV-lea» 43, păstrăm din epoca daco
romană toate marile sărbători creştine, începînd cu Paştile (din pluralul 
latin Paschae, pentru cele trei zile consacrate sărbătoririi lnvierii Domnu
lui). Legat de Paşti avem sărbătoarea Florii, de la numele sărbătorii păgîne 
Florilis (Floralia), pentru Intrarea în Ierusalim a Mîntuitorului. Duminica 
Cincizecimii ('ltc'l't"l)xoa't-fi, - -ijc; ('Y)) (fr. Pentecâte), la români e numită Ru
salii (în ar. Arusal'e), prin filiera slavă, care a contaminat daco-romanul 
Rusai, după cum se mai aude izloat în unele zone ale ţării, ca în Zarand 
şi Munţii Apuseni, unde se întîlneşte şi forma veche Flurii şi numele de 
botez Flurie 4". A doua mare sărbătoare a anului bisericesc după Paşti este 
Crăciun-ul, cu data fixă la 25 decembrie, devenită prima mare sărbătoare 
bisericească a anului din secolul al IV-lea, Anul Nou. In popor Crăciunul 
a fost socotit adevăratul A.nul Nou, «avînd unele caractere ce amintesc 
în chipul cel mai evident de «Kalendae Januariae» 45, care la români au 
ajuns cărinde-corinde, prin contaminarea slavă, colinde. Caracterul calen
delor ( corindelor), la populaţia romanică nord-dunăreană, devenită în 
masă, începînd din secolul al IV-lea, din timpul Sfîntului Constantin cel 
Mare, creştină, era creştin, în sensul că vestea marea sărbătoare a Naşte
rii Domnului, iar marea sărbătoare creştină pentru daco-romani a însem
nat şi prima chemare sărbătorească din anul bisericesc în biserici : cala
tio-onis, care a ajuns în limba română cărăciune, iar prin contracţie 
crăciun (ar. cîrciun, crîciun, megl. cărciun) 46. La Crăciun avea loc anunţa
rea în biserici de către preoţi a cărindarului creştin ( calendarius), conta
minat cu slavul calendar. Acum se anunţau creştinilor data Paştilor, sărbă
toare cu dată schimbătoare, ca şi datele sărbătorilor legate de Paşti: Flo
riile, !nălţarea, Rusaliile, precum şi momentele legate de viaţa cultică din
tre Crăciun şi Paşti: Cîrnelegile ( carnem ligat), timpul cît dura dulcele 
( dulcius) Crăciunului şi cînd se lăsa săc -r siccus) de carne ( carnis) şi 

43. Vasile Pârvan, Contribuţii epigrafice la istoria creştinismului daco-roman, 
Bucureşti, 1911, p. 107. 

44. Intilnite de noi în corn. Blăjeni, jud. Hunedoara, în cursul anilor 1943-1946. 
45. Petru Caraman, Substratul mitologic al sărbătorilor de iarnă la români şi slavi, 

laşi, 1931, p. 63. . 
46. Alternanţa : cîfciun, crîciun, cărciun, crăciune, dovedeşte că este vorba de 

etimologia din calatio,-onis, cu rotacizarea lui I intervocalic şi cu trecerea lui t+i 
+vocală la -ci-, ca în fetio/us > fecior, petiolus >Dicior. De vreme ce în megl. avem 
cărcun şi în ar. avem cîrcun - crîcun, rezultă că rădăcina cuvintului este căr- (cără
ciune) şi nu cre-(creatione) susţinută de Al. Rosetti, op. cit., p. 555-560). 
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săcul de lactate şi ouă, folosite în «săptămîna albă», cîşlegi ( caseum ligat), 
după care urmau păresimile ( quadragesima, devenit prin căderea lui g 
+ e, i, în latina populară vorbită din sec. IV, quaresima) li7, termen tra
dus din limba greacă 'tcaaa.pa.xoa't-fi ( = patruzecime), timpul de săc (sau 
sec), contaminat cu slavonul post, înaintea Paştilor, legat de săcul (sau 
postul) Mîntuitorului de patruzeci de zile, termen menţionat la_ canonul 5 
al sinodului I ecumenic (325) 48. Perioada dintre Crăciun şi Paşti este mar
cată de specificul ortodox al termenilor cîrnelegi şi cîşlegi. Cum se ştie, 
Biserica apuseană nu are cîşlegi, fiindcă acolo se folosesc în post lactate 
şi ouă. 

Alături de marile sărbători : Paşti şi Crăciune păstrăm în limba română 
din perioada daco-romană şi celelalte sărbători creştine cu dată fixă, cu 
nume vechi greceşti sau semite compuse cu latinul sanctus ) sînt, sîn: 
Sîntămărie (Mare, la 15 august, şi Mică, la 8 septembrie); Sînmedru ) Sanc
tus Demetrius r A-(tO~ d"l)fl''IJ'tPto~). nume de sărbătoare care «a pătruns de 
timpuriu, şi anume înainte de pronunţarea vocalei "IJ ca i» "9 ; Sîmpietru 
( Sanctus Petrus; Sîngeorz, ar. Sămgorgu, meg. Sămgorzu ( Sanctus Geor
gius ; Sin Nicoară ( ( Sanctus Nicolas ; Sîntoader ( Sanctus Theodorus ; Sîn
văsîi ( Sanctus Vasilios; Sînzîiene ( Sanctus dies Johannes, Sînt Indrei 
(Sanctus Andreas - din 'A'lopea.~). . 

Sărbătorile creştine cu numele lor din latina populară vorbită sînt 
păstrate pînă astăzi în limba română din epoca daco-romană. Dacă în căr
ţile de cult şi în vorbirea uzuală astăzi avem pentru aceşti termeni popu
lari reversurile lor din slava bisericească, limba de cult oficială în cance
lariile domneşti şi în Biserică, secole întregi, aceasta nu dovedeşte decît 
o contaminare lingvistică sau înlocuirea unor termeni creştini vechi daco
romani cu alţii impuşi oficial prin filiera slavă, cum avem, de exemplu : 
Sîmpietru cu Sfîntul Petru, Sînnicoară cu Sfîntul Nicolae etc. 

Termenii slavi n-au făcut decît să înlocuiască sau să contamineze ve
chii termeni creştini de origine latină în limba română. Terminologia creş
tină în limba română s-a îmbogăţit după adoptarea ca limbă oficială litur
gică limba slavă cu termeni noi slavi, ca şi cu termeni greceşti-bizantini şi 
cu alţi termeni primiţi ca neologisme. Dar, de aici, nu se poate afirma 
că organizarea cultului creştin ortodox la poporul român a avut loc după 
secolul al IX-iea. 

Prezenţa unui cult creştin ortodox organizat din perioada daco-romană 
dovedeşte o Biserică organizată, în cadrul căreia se exercita cultul creştin, 
atît cel general, cît şi cel particular, de către o ierarhie organizată cu 
preoţi, cu episcopi şi personal ajutător, cu biserici şi personal monahal, cu 
rîmeţi şi rîmeţii, schituri şi mănăstiri. 

O Biserică organizată a însemnat şi o societate organizată social-po
litic, cu tradiţii şi cu felul ei propriu de viaţă, cu obştile săteşti agrare în 
cadrul romaniilor populare ajunse voievodate independente şi apoi cu or
ganizare statală. Biserica creştină ortodoxă se dovedeşte istoric a fi făcut 
parte integrantă din viaţa însăşi a poporului român cu care s-a identificat 
de la începutul său ca popor daco-roman. 

47. Al. Rosetti, op. cit., p. 170. , 
48. Nicodim Milaş, Canoanele Bisericii Ortodoxe, vol. I, partea a 11-a, Arad, 

1931, p. 28-29. 
49. H. Mihăescu, Influenta grecească asupra limbii române, p. 58. 
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Pr. drd. NICOLAE ACHIMESCU 

Tendinţa mereu mai accentuată spre unificarea omenirii sub aspect 
ştiinţific şi tehnic, economic şi social, cultural şi spiritual, a determinat 
şi scos în relief o problemă veche, dar mai actuală acum decît oricînd, şi 
anume problema raporturilor dintre religiile lumii 1. Dată fiind această si
tuaţie, este imperios necesar ca activitatea fiecărei religii să fie orientată 
în permanenţă spre slujirea şi sporirea binelui tuturor, spre o slujire 
reciprocă reală. Nici un om, nici o comunitate umană şi nici o religie nu 
se mai pot sustrage acestei orientări generale 2• 

Aşa se face că, în vremea de azi, se cere cu multă insistenţă ca fie
care om, mai întîi să aibă ferma convingere că poate contribui 'şi el la so
luţionarea problemelor care frămîntă astăzi omenirea, iar apoi să acţio
neze în această direcţie cu mijloacele pe care le are şi în măsura în care 
poate. Fiecare, acolo unde se află, prin cuvînt, dar mai ales prin faptă, 
e dator să slujească omul, lumea în general, şi să înţeleagă că viaţa sa 
depinde de slujirea semenilor săi, aşa după cum ne spune şi Sfîntul Evan
ghelist Ioan: «Noi ştim că am trecut din moarte la viaţă, pentru că iubim 
pe fraţi; cine nu iubeşte pe fratele său rămîne în moarte» (I Ioan 3, 14) 3• 

Alături de preocuparea pentru refacerea unităţii creştine, care a de
terminat intensificarea contactelor pe plan ecumenic, se înscrie interesul 
constant manifestat de creştini pentru promovarea unor relaţii noi, ba
zate pe respect reciproc, cu credincioşii altor religii. S-a vorbit şi se vor
beşte tot mai mult de necesitatea dialogului interreligios 4. 

Tocmai de aceea, nici Biserica noastră nu mai poate trăi astăzi izo
lată, interzicîndu-şi orice contact cu reprezentanţii celorlalte religii sau, 
«polemizînd, adesea în necunoştinţă de cauză, cu teologii altor religii sau 
ai altor culte creştine. Trebuie un efort susţinut de cunoaştere a specifi
cului şi valorii tuturor religiilor, în care atîtea milioane de oameni au 
crezut şi mai cred, căutîndu-şi mîntuirea pe alte căi decît acelea indicate 

* Lucrare redactată şi susţinută în cadrul cursurilor de pregătire u doctoratului în 
Teologie, la catedra de Teologie fundamentală şi Istoria religiilor, sub îndrumarea 
D-lui prof. dr. Remus Rus, care a dat şi avizul de publicare. 

1. Diac prof. E. Vasilescu, Declaraţii asupra religiilor necreştine, în «Ortodoxia;,, 
XIX (1967), nr. 1, p. 134. 

2. Cf. Pr. prof. D. Stăniloae, Servire şi proexistenţă, în «Glasul Bisericii», XXII 
(1963), nr. 11-12, p. 1019-1020. 

3. Mg. A. Grigoraş, Biserica slujitoare, în «Ortodoxia», XVIII (1966), nr. 2, p. 
223; Cf. + Teoctist, Mitropolitul Moldovei şi Sucevei, Pe treptele slujirii creştine, 
partea I, Ed. Mitropolia Moldovei şi Sucevei, M-rea Neamţ, 1980, p. 125; Dr. A. 
Plămădeală, Tradiţie şi libertate în spiritualitatea ortodoxă, Sibiu, 1983, p. 356; Pr. prof. 
D. Radu, Biserica şi lumea, în «Indrumări Misionare», Bucureşti, 1986, p. 429 sq.; Dr. 
A. Plămădeală, Ca toţi să fie una, Bucureşti, 1979, p. 424 sq.; Pr. prof. D. Stăniloae, 
Slujitori ai lui Dumnezeu, slujitori ai oamenilor, în «Biserica Ortodoxă Română», nr. 
3-4/1980, p. 409. 

4. CI. Pr. prof. C. Sârbu, Pentru un dialog interreligios rodnic, în «Ortodoxia», 
nr. 2/1975, p. 337; George A. Tavard, Problems of a cWider Ecumenism», în «Journal 
of Ecumenica! Studies», voi. III, nr. 3/1970, p. 552; Denise Judand, Judaisme et chris
tianisme. Dossier patristique, Paris, 1969, p. 294. 
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nouă limpede de revelaţia divină. Nu avem dreptul să dispreţuim pe aceşti 
oameni, ci, dimptorivă, avem datoria de a ne ruga pentru ei, ca să ajungă 
la cunoaşterea şi trăirea adevărului creştin. Pentru aceasta trebuie însă 
în primul rînd să-i cunoaştem, să le studiem doctrina, morala şi cultul, să 
ne apropiem cu înţelegere şi bunăvoinţă de tradiţiile lor religioase, fără 
să ne temem că prin aceasta vom pierde ceva din propria noastră cre
dinţă, care nu are decît de cîştigat din contactul cu pietatea altor popoa
re ... , în ale căror cărţi sfinte pulsează adesea aceeaşi' nevoie adîncă a su
fletului omenesc de apropiere şi trăire în Absolutul în care ,,avem viaţă, 
ne mişcăm şi sîntem» (Fapte 17, 28)» 5. 

Teologia ortodoxă română mai nouă, împărtăşind această viziune ac
tuală de deschidere a creştinismului spre toate religiile lumii, a căutat 
prin reprezentanţii ei să stabilească «punţi» comune de contact şi dialog 
cu acestea. Pornind de la ideea unităţii întregii umanităţi prin creaţie, 
ca «plămadă» a aceluiaşi Creator al nostru al tuturor, în lucrări de stric
tă specialitate sau fie chiar numai contextual în cadrul altor lucrări, teo
logii noştri conturează precis şi cu multă înţelepciune premisele şi ca
drul propice deschiderii spre religiile necreştine în acest dialog al slujirii 
reciproce, iar, în perspectivă, chiar doctrinar. 

1. Unitatea întregii umanităţi prin creaţie 

In general, se poate afirma că există o societate mai extinsă, univer
sală chiar, care îi înglobează pe toţi oamenii, şi o societate mai restrînsă, 
în care sînt cuprinşi toţi cei pe care îi leagă obîrşia, datinile, interesele 
şi năzuinţele comune şi care este poporul sau naţia. In măsura în care 
cineva se simte şi este responsabil faţă de poporul în sînul căruia s-a năs
cut şi faţă de ţara al cărei cetăţean este, în aceeaşi măsură devine sluji
tor şi apărător al idealurilor general-umane 6. 

Chiar dacă în cadrul marii familii a umanităţii, în cadrul acestei so
cietăţi universale, fiecare popor şi, în ultimă instanţă, fiecare individ îşi 
au specificul şi particularităţile lor, totuşi, toţi şi toate se simt legaţi 
structural întreolaltă, ca operă a aceluiaşi Creator a toate. Există o uni
tate incontestabilă, o unitate de creaţie, în baza căreia omenirea nu este 
o «monotonie cosmopolită», ci se prezintă ca o unitate în diversitate 7. 

Popoarele sînt membre ale unui singur trup, care este umanitatea, după 
cum jndivizii sînt membrele organismului social, care este poporul. Deci, 
«un singur trup, dar mai multe membre», fiecare cu specificul său, cu 
zestrea sa, cu meritele sale, dar toate slujind întregului şi ajutîndu-se 
unele pe altele (Luca 2, 14 ; I Corinteni 12, 12-26 ; Efeseni 2,14-17) 8. 

5. Diac. prof. E. Vasilescu, O nouă disciplină în învătămîntul nostru teologic, 
în «Glasul Bisericii», X (1951), nr. 6-7, p. 20. 

6. Pr. lector D. Abrudan, Creştinismu/ şi mozaismul în perspectiva dialogului 
interreligios, teză de doctorat în teologie, în «Mitropolia Ardealului», XXIV (1979), nr. 
1-3, p. 176; Cf. Pr. prof. D. Stăniloae, Comunitate prm iubire, în «Ortodoxia», XV (1963), 
nr. 1, p. 60 sq. 

7. t Nicolae, Mitropolitul Arde~lului, Studii de teologie morală, Sibiµ, 1969, p. 43. 
8. Pr. lector D. Abrudan, op. cit., p. 161 ; CL Pr. dr. L. Stan, Rasă şi religiune, 

Sibiu, 1942, p. 26; Pr. prof. D: I. Belu, Ortodoxia şi discriminările rasiale în «Ortodo
xi~», XV (1963), nr. I, p. 40 sq.; Acad. dr. St. Mileu, Despre rase şi rasism, Bucureşti, 
1955, p. 10. 
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înarmată cu această nouă viziune în abordarea problemei, teologia 
noastră prtodoxă mai nouă consideră, aşadar, că trebuie să luăm ca prim 
principiu de orientare unitatea neamului omenesc, cu cele patru carac
teristici fundamentale ale sale : unitatea de origine (Fapte 17, 26), unita
tea de esenţă şi de structură trupească şi sufletească, unitatea de aspira
ţii şi unitatea de destin (I Timotei 2, 4). Această unitate ne ajută să se
sizăm şi să înţelegem corect multe din aspectele raportului dintre creş
tinism şi celelalte religii ale lumii 9. 

Ca unitate a întregii umanităţi, prin actul creaţiei, ea explică în pri
mul rînd, convergenţa în ce priveşte modul de manifestare şi aspiraţiile 
diferitelor religii ale lumii. Cu cit această convergenţă este mai accentuată, 
mai mare sau mai vizibilă, cu atît înseamnă că natura umană s-a dena
turat şi s-a degr~dat mai puţin după căderea în păcat. Totodată, divergen
ţa dintre creştin1sm şi celelalte religii ale lumii este cauzată de păcatul 
strămoşesc. Cu cit această divergenţă este mai accentuată, cu atît sînt mai 
pronunţate denaturarea şi degradarea naturii umane după căderea în 
păcat 10. 

De asemenea, avînd în vedere unitatea neamului omenesc, putem 
înţelege faptul că în sînul creştinismului se pot afla anumite idei şi prac
tici înrudite cu cele ale religiilor necreştine, fără a fi împrumutate de la 
acestea. Cum natura umană este identică în esenţa şi structura ei tru
pească şi sufletească, este firesc ca şi aspiraţiile şi manifestările reli
gioase ale omului să fie pretutindeni aceleaşi. De aceea, anumite ana
logii şi· paralele între creştinism şi celelalte religii sînt absolut posibile 
şi fireşti. Pe aceeaşi cale, înţelegem de ce creştinismul a împrumutat ele
mente din celelalte religii ale lumii şi din celelalte culturi omeneşti 11. 

În sfîrşit, orientarea aceasta pe baza unităţii umanităţii prin crea
ţie ne scuteşte de anumite exagerări în ce priveşte distanţarea dintre creş
tinism şi celelalte religii ale lumii. Această orientare - însoţită şi de o 
viziune corectă referitoare la urmările păcatului adamic asupra naturii 
umane - ne ajută să ne dăm seama că, oricit de degradată ar fi o reli
gie, ea tot nu iese din cadrul umanului 12. 

Indiferent cărei religii îi aparţin, oamenii au ca trăsătură fundamen
tală comună «chipul şi asem~narea» lui Dumnezeu din ei. Ei sînt per
soane diferite, dar au în comun chipul şi asemănarea, formînd prin aceas
ta o unitate. Din acest punct de vedere, întrucit Adam este fiul cel «fă
cut» al lui Dumnezeu, tot neamul omenesc ce a urmat, e neamul lui 
Adam. Fiecare urmaş al lui Adam (Facere 5, 5) poartă în sine chipul lui 
Dumnezeu primit de natura umană în actul creării lui Adam 13. Reluînd 

9. Pr. prof. C. Sârbu, Poziţii principiale ale Ortodocşilor faţă de celelalte religii, 
în «Ortodoxia», XXI (1969), nr. 4, p. 511; Cf. Pr. O. Căciulă, Ura de rasă, păcat stri
gător la cer, in «Ortodoxia», IV {1952), nr. 3-4, p. 348. 

10. Pr. prof. C. Sârbu, op. cit., p. 511. 
11. Ibidem. 
12. Ibidem. 
13. Dr. A. Plămădea.Jă, Arhiepiscopul Sibiului şi Mitropolit al Ardealului, Bise

rica slujitoare, Extras din rev. «Studii teologice», XXIV (1972), nr. 5-8, Sibiu, 1986, 
p. 16-17; Cf. Sf. Maxim Mărturisitorul, Capete de dragoste, III, 25, în «Filocalia,, trad. 
de Pr. prof. D. Stăniloae, vol. I, Sibiu, 1947, p. 81-82; Diadoh al Foticeii, Cuvint asce
tic, 89, op. cit., p. 379 ; Cf. Pr. prof. D. Radu, lnvăţătura ortodoxă despre Dumnezeu, 
în op. cit., p. 204 sq.; Ierod. N. Vornicescu, lnvăţătura Sf. Grigorie de Nyssa despre 
«chip şi asemănare,, in «Studii teologice», nr. 9-10/1956. 
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vorbirea biblică, oamenii pot spune deci şi ei la plural că «am chipul şi 
asemănarea» în înţeles strict de singular, adică unul şi acelaşi chip, una 
şi aceeaşi asemănare. Aceasta înseamnă că au în fiinţa lor un principiu 
de unitate, deşi sînt distincţi ca persoane. Ei sînt ontologic purtătorii unui 
ferment de unitate, care circulă în toţi fără să se diminueze şi fără să se îm
partă. Abia după aceea vine, ca o consecinţă a acestei realităţi ontologice, 
modul istoric în care apare unitatea biologică a oamenilor prin originea 
lor comună în Adam 14_ 

lnsă ideea de unitate a întregii umanităţi prin creaţie, ca premisa 
a raportului dintre creştinism şi celelalte religii ale lumii, o găsim expri
mată nu numai în această realitate originară a creării omului după chipul 
lui Dumnezeu, ci şi în alte elemente ale Revelaţiei biblice a Vechiului 
Testament. 

Mulţi cercetători de specialitate au constatat în Vechiul Testament 
un mod de gîndire cu totul diferit de ceea ce ei au numit modul gre
cesc, care este de fapt şi modul nostru curent de gîndire. Este vorba de 
aşa-numita gîndire comparată. In baza acestui mod de gîndire, patriarhii, 
profeţii şi regii poporului Israel folosesc în vorbire, pentru singular, for
me de plural şi pentru plural, forme de singular. Eu pentru întregul Is
rael· şi Israel pentru un singur ins. Un exemplu în această privinţă il 
avem la Numeri 20, 19 : «Copiii lui Israel i-au zis lui (Edom): «Noi vom 
merge pe drumul cel mare ; şi dacă noi vom bea din apa ta, eu şi turmele 
mele, eu îţi voi plăti preţul; nu-ţi cer altceva decît să trec cu picioarele» 15• 

Ne punem, desigur, întrebarea în ce ar consta diferenţa între acest 
mod de gîndire comparată şi modul nostru curent de gîndire? Fără în
doială în faptul că noi gîndim prin excludere, alternativ : «sau - sau», 
adică sau eu sau noi, pe cînd fiii lui Israel gîndeau prin includere, eu şi 
noi însemnînd acelaşi lucru 16. 

Astfel, putem afirma cu certitudine că această «gîndire comparată» 
este mărturia incontestabilă şi concretă a perpetuării de-a lungul timpu
lui a conştiinţei unităţii neamului omenesc. Şi ca expresie a unităţii nea
mului omenesc prin creaţie, ea constituie unul dintre temeiurile teologice 
biblice ale slujirii reciproce şi implicit ale deschiderii creştinismului faţă 
de toate religiile lumii. 

Unitatea întregii umanităţi prin creaţie, după modelul unităţii trei
mice, şi «gîndirea comparată», ca expresie istorică a acestei unităţi, im
plică în mod automat o solidaritate universală. Aşadar, cel care ·spune 
«eu», o spune pentru sine şi pentru toţi ceilalţi înţelegînd astfel solidari
tatea. Omul îi este omului frate. Acest adevăr fundamental este un «da
tum» original al Revelaţiei divine. Aşa a fost înţeles, de altfel, încă de 

14. Dr. A. Plămădeală, op. cit., p. 17. 
15. Dr. A. Plămădeală, op. cit., p. 18-20. I. P. 
16. Dr. A. Plămădeală, op. cit., p. 20; Cf. Idem, Cîteva probleme în legătură cu 

Fbed Iahve în Deutero-Isaia, în «Ca toţi să fie una», Bucureşti, 1979, p. 448 sq; Cf. 
Levy-Briihl, Les Fonctions mentales dans Ies societes interieures, Paris, 1910; Aubrey 
R. Johnson, The Vitality of the individual in the thouglit of Ancient Israel, Cardif, 
1949, p. 9 ; Em. Durkhe.im, Les Iormes elementaires de Ia vie religieuse, Paris, 1912 ; 
K. Stern, The Third Revolution, New York, 1954, p. 257-267. 
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la creaţie. Şi chiar dacă de-a lungul istoriei au apărut diferenţieri, chiar 
dacă s-a afirmat din cînd în cînd singurătatea omu.lui 17, aceste perioade 
au fost urmate de reveniri la comuniune 18. 

Vechiul Testament, ca primă pagină a Revelaţiei biblice, oferă teme
iul teologic, deci, al unităţii întregii umanităţi prin creaţie şi implicit 
temeiul solidarităţii întregii omeniri, al răspunderii unuia pentru altul şi 
al slujirii reciproce pentru refacerea conştiinţei unităţii. După cum s-a 
văzut, cei vechi exprimau această conştiinţă prin gîndirea şi vorbirea 
comparată. Dar nu numai acest lucru este important, ci faptul că ei 
trăiau efectiv această conştiinţă a unităţii : legea· 1eviratului (Facere 38, 8; 
Deuteronom 25, 5-10 ; Rut 4, 5-10 ; Matei 22, 24 ; Marcu 12, 19 ; Luca 20, 
28), cei şapte descendenţi ai lui Saul care au fost executaţi pentru a ispăşi 
o crimă a acestuia (2 Samuel 21), cazul relatat în Deuteronom 13, cînd 
toată seminţia e socotită vinovată pentru greşeala locuitorilor dintr-o ce
tate şi cînd numai pedepsirea acestora poate aduce iertare lor 19. 

Şi toate aceste exemple demonstrează faptul că unitatea întregii uma
nităţi nu reprezintă o simplă realitate, care se cere doar constatată, ci ea 
trebuie realmente trăită. Intreaga umanitate, în speţă toate religiile lumii, 
toţi credincioşii, indiferent de conţinutul credinţei lor, sînt datori faţă de 
ea şi nu i se poate sustrage fără consecinţe 20. 

Sfîntul Maxim Mărturisitorul afirmă - subliniind, de asemenea, aceas
tă unitate prin creaţie - că toţi şi toate liiînt ţinute în plasa unitară a 
unor raţiuni ce radiază ca nişte fire din Logosul divin şi toţi se adună, 
pe măsură ce lucrează şi se dezvoltă conform acelor raţiuni, în unitatea 
Logosuiui, cu toată bogăţia amplificată a lor 21. Ca atare, este vorba de 
o unitate a umanităţii prin creaţie, care îşi are temeiul şi modelul în uni-

17. In această privinţă I.P.S. Mitropolit A. Plămădeală luind atitudine împotriva 
filosofiei existenţialiste şi teologiei dialectke, ambele generatoare de individualism 
şi izolare, afirmă : «IndividuaHsmul a fost generator de drame. Conştiinţa existenţia
listă e conştiinţa dramatică ; omul lui Kierkegaard, ca şi cel al teologiei dia.Jectice care 
i-a urmat, s-a crezut un «aruncat», un «părăsit» şi un «izolat». ln fapt nu numai Dum
nezeu i-a fost acestui om un Das ganz Andere, cum l-a numit K. Barth, ci şi celălalt om 
i-a fost tot un Das ganz Andere ... E foarte semnificativ că pe acest teren zdruncin~! 
de ultimele consecinţe ale protestantismului individualizant, a apărut, ca o compen
saţie, în căutare de echilibru, Mişcarea ecumenică contemporană, care nu este altceva 
decît strigătul după unitate, după comuniune, în numele unităţii ontologice regăsite». 
Vezi, op. cit., nota 32, p. 22. 

18. Ibidem. 
19. Ibidem, p. 22-23. 
20. Ibidem, p. 23. 

, 21. Deci, Raţiunea cea una se face multe raţiuni şi raţiunile cele :ll'iulte sint o 
Raţiune. Prin procesiunea binevoitoare, creatoare şi susţinătoare, la făpturi, Raţiunea 
(Logosul) cea una se face multe raţiuni, iar prin referirea prin care cele multe se 
întorc spre Cel Unul şi înaintează conform proniei care le călăuzeşte spre El ca spre 
principiul lor, sau ca spre centrul. unor linii pornite din· el - care era în sine mai îna
inte punctele lor de plecare şi le adună pe toate - raţiunile cele multe se aratii ca 
riind una»; Vezi, Ambigua, Ce vrea inţelepciunea cu mine şi care este taina cea 
mare?, P. G., 91, col. 1081 ; apud Pr. prof. D. Stăniloae, Coordonatele ecumenismului 
din punct de vedere ortodox, în «Ortodoxia» XIX (1967), nr. 4, p. 528. Cf. Prof. N. 
Chiţescu, Paradigmele divine şi problemele pe care le ridică ele pentru Teologia 
Dogmatică, în «Ortodoxia» X (1958), nr. 1, p. 43-44; Pr. Mg. M. Nişcoveanu, Teologia 
lui Pseudo-Dionisie Areopagitul 1n opera «Despre numele divine», în «Ortodoxia», XVI 
(1964), nr. 2, p. 254. 

S.T.-9 
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tatea Logosului divin creator. Logosul divin creează o unitate unitară 
şi în acelaşi timp comunitară 22, cu care va comunica prin Revelaţia Sa. 

Vorbind însă de o unitate a Logosului divin, în care se creează toate 
(Ioan 1, 3), înţelegem şi o unitate a umanităţii, ca operă a Sa, dar şi o 
unitate a Descoperirii Sale 23• Incepînd cu Revelaţia divină primordială, 
dar şi bun al tuturor oamenilor, Revelaţia se continuă evolutiv-istoric în 
întreaga perioadă a Vechiului Testament, pentru a culmina în Iisus Hris
tos, care constituie apogeul şi împlinirea acesteia. Dar în tot acest timp, 
ea a fost făcută, de fapt, pentru toţi oamenii, ci nu doar pentru un sin
gur popor, pentru o singură comunitate. Aşa, de pildă, prin Sfinţii Săi 
Apostoli, Mîntuitorul Hristos Se adresa întregii omeniri (Matei 28,19-20). 

2. Revelarea lui Dumnezeu 
în religiile necreştine 

Atît de departe mergea odinioară intransigenţa faţă de religiile ne-. 
creştine, incit unii reprezentanţi ai creştinismului nu vedeau nimic bun 
în celelalte religii şi chiar atunci cînd trebuiau să recunoască unele ele
mente pozitive din doctrina, morala şi cultul celorlalte religii, le consi
derau ca «maimuţăreli inventate de diavolul pentru a induce în eroare 
pe credincioşii creştini» 2r.. O astfel de concepţie şi atitudine au fost, fi
reşte, de mult părăsite şi înlocuite cu concepţia mai largă a revelaţiei pri
mordiale, din care au rămas «crîmpeie» de adevăr în sinul diferitelor 
religii, şi cu concepţia revelaţiei naturale, în baza căreia reprezentanţii 
unora .dintre religiile necreştine au ajuns la cunoaşterea adevăratului 
Dumnezeu, deşi erau lipsiţi de revelaţia directă făcută de Dumnezeu prin 
aleşii Săi 25• 

Prin recunoaşterea unor elemente de credinţă pozitive sau «valori 
creştine» în religiile necreştine, teologii noştri nu minimalizează nicide
cum caracterul de religie adevărată şi plenară al creştinismului. În do
rinţa ei sinceră de a promova noi relaţii de înţelegere, colaborare şi cu
noaştere reciprocă, Ortodoxia dovedeşte că îi este străin orgoliul unici-

22. Cf. Pr. lector, D. Radu, Aspectul comunitar-sobornicesc al mîntui1ii, în «Orto
doxia», XXVI (1974), nr. 1, p. 100 sq.; Idem, Mintuirea în ,şi prin Biserică, în «Mitro
polia Olteniei», nr.· 7-8/1983; Idem, Mîntuirea, a doua crea/ie a lumii, în «Ortodoxia», 
nr. 2/1986; Idem, Învătătura despre Biserică, în op. cit., p. 380 sq.; Pr. D. Pogan, Con
stitutia teandrică a Bisericii, teză de doctorat, în «Ortodoxia», XXXIX (1987), nr. 1, 
p. 81 sq. Prof. T. M. Popescu, Duhul comunitar al Ortodoxiei, în «Ortodoxia», VIII (1956), 
nr. 1, p. 144 sq. 

23. Cf. Pr. prof. I. Todoran, Asupra revela/iei primordiale, în «Ortodoxia» V!JI 
(1956), nr. 1, p. 44 sq.; Pr. prof. D. Stăniloae, Revela/ia prin acte, cuvinte şi imagini, 
in ,,Ortodoxia», XX ('1968), nr. 3 i Idem, Revela/ia ca dar şi făgăduin/ă, în «Ortodoxia», 
XXI (1969), nr. 2; Pr. prof. P. Rezuş, Învătătura creştină despre structura revela/iei 
divine din punct de vedere interconfesional, în «Ortodoxia», VIII (1956), nr. 1, p. 58 sq. 

24. Diac. prof. E. Vasilescu, O nouă orientare în rela/iile dintre cultele religioase, 
în «Ortodoxia», IV (1952), nr. 3-4, p. 611 ; Cf. Asist. Rus Remus, Concep/ia· despre om 
în marile religii, teză de doctorat, Bucureşti, 1978, p. 184 . 

. 25. Di_ac. prof. E. Vasilescu, ibidem; Cf. Pr. prof. D. Stăniloae, Coordonatele ecu
memsmulw ... , p. 527; Pr. prof. I. G. Coman, Prezenta Mîntuitorului Hristos în noua 
crea/ie, după învă/ălura Sf. Părinţi, în «Ortodoxia», XVIII (1966), nr. 4, p. 77. 
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tăţii 26. Avînd un fond revelat unic şi plenar, Ortodoxia urmăreşte să 
descopere prin reprezentanţii ei valorile şi tezaurul ei de învăţătură dum
nezeiască în cadrul dialogului interreligios 27. 

Celelalte religii ale lumii nu cuprind, aşadar, esenţa adevărului mîn
tuitor, ci ele conţin doar fragmente din acest adevăr 28, fie ca ecou din Re
velaţia divină primordială 29, fie ca rod al acelui Logos spermatikos (Ver
bum seminale) de care ne vorbeşte atît de temeinic Sfîntul Iustin Mar
tirul şi Filosoful 30, fie drept ceva împrumutat din creştinism. Celelalte 
religii ale lumii reprezintă un amestec de întuneric şi lumină, înfrucît în 
sinul lor se ascunde' un oarecare drum al revelaţiei divine, care - deşi 

denaturat sau degradat ~ totuşi oferă indici autentici spre Iisus Hristos31 . 

De aceea, Biserica Ortodoxă n-a respins şi nu respinge teoria Sfîntu
lui Iustin Martirul şi Filosoful despre acţiunea Logosului spermatikos 
)a1teptJ,tx'ttxo~ M,o~) în lume înainte de venirea Logosului perfect (o 1ta~ 
M,o~) în persoana Mîntuitorului Hristos, teorie prin care acest Sfînt Pă
rinte a căutat să înţeleagă existenţa unor idei înalte şi virtuţi reale în 
religiile necreştine 32. De asemene~, teologia noastră ortodoxă nu este 
împotriva părerii lui Clement Alexandrinul, că religiile anterioare creş-

26. t Nicolae, Mitropolitul Ardealului, Iisus Hristos, viaţa noastră, Sibiu, 1973, 
p. 75; Pr. lector D. Abrudan, op. cil., p. 65. 

27. Pr. prof. P. Rezuş, Cooperarea Bisericilor creştine cu celelalte religii, în «Mi
tropolia Banatului», nr. 4-6, 1972; Diac. prof. E. Vasilescu, lsloria religiilor, manual 
pentru Institutele teologice ale Biseicii Ortodoxe Române, Bucureşti, Editura Inst. Bi
blic şi de Misiune ortodoxă, 1975, p. 420. 

28. Cf. Diac. prof. E. Vasilescu, lstoria religiilor, ed. a II-/. Buc., 1982, p. 41 I. 
De aceeaşi părere sînt şi alţi teologi creştini, considerînd aceste elemente de credinţă 
pozitive existente în alte religii drept «valori creştine cuprinse în religiile necreştine». 
Vezi, Etienne Cornelis, Valeurs chretiennes des religions nonchretiennes. Hisloi1e du 
salut et histoire des religions, Paris, 1965, p. 62; Cf. Jean Danielou, Dieu et nous, 
Paris, 1956, p. 16 ; Declaration conciliare sur Ies relations de l'Eglise avec Jes reli
gions nonchretiennes, în «La Documentation Catholique», nr. 1458/1965, col. 1827. 

29. Cercetările etnologice mai noi au stabilit că la toate popoarele aşa-zise «pri
mitive» există, de pildă, ideea unei Fiinţe supreme, care locuieşte în cer. De fapt, 
pe acest fapt şi-a întemeiat şi Andrew Lang teoria despre religia preanimistă; cf. A. 
Jeremias, Allgemeine Religionsgeschichte, Zweite Auflage, Mu.nchen, 1924, p. 18. Tot 
la fel marele etnolog catolic W. Schmidt, în lucrarea sa celebră Ursprung der Gottes
idee, 12 voi., Aschendorffsche Verlagsbuchhandlung, Mu.nster I. W., 1912-1955, a ară
tat că la popoarele aşa-zise «primitive», ca de exemplu pigmeii şi yamanii din Ţara 
de foc, există ideea unei Fiinţe supreme, căreia i se aduce un cult simplu şi curat, 
precum şi o morală destul de înaltă· şi în strînsă legătură cu religia, pe cînd alte po
poare, cu o cultură materială superioară, reprezintă o vădită decadentă religioasă şi 
morală; Cf. Diac. prof. E. Vasilescu, Istoria religiilor ca ştiinţă, în «Studii teologice», 
III (1951), nr. 5-6, p. 328-331. 

30. Apologia I Pro Christianis, 46, col. 397 C; Apologia a II-a Pro Christianis, 
10; P. G., 6, col. 460 C; Cf. Clement Alexandrinul. Cuvînt îndemnător către elini, P. G. 
8, col. 49 C; Idem, Stromata I, 5, P. G., 8, col. 728 A şi 717 D ----: 720 A; Tertqlian, 
Apologeticum 17, P. L., 1, 433. 

31. Pr. prof. C. Sârbu, Poziţii principiale ... , p. 519-520. 
32. Cf. Iustin Martirul şi Filozoful, Dialogul cu iudeul Triton, P. G., 6, col. 472 

A-800 D, iar în rom. în col. «Izvoarele Ortodoxiei», trad. de Pr. dr. O. Căciulă, Bucu
reşti, 1941, cap. LXIX şi LXX, p. 162-166; Pr. prof. I. G. Coman, Patrologie, manua.l 
pentru Imt. Teologice, Buc., 1956, p. 52-53; Idem, Teoria Logosului în Apologiile Sfin
tului Justin Martirul şi Filozoful, în «Ortodoxia», XX (1968), nr. 3, p. 387-391. 
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tinismului au fost pregătitoare sau «pedagog» 33 spre Hristos şi nu consi
deră greşită nici afirmaţia lui Tertulian că sufletul omenesc este «în chip 
natural creştin» 34. Dar, toate acestea şi alte păreri similare ale Sfinţilor 
Părinţi şi ale scriitorilor bisericeşti, ca şi acelea ale unor teologi orto
docşi români care afirmă că «Dumnezeu este activ şi dincolo de frontie
rele creştinismului» 35, că «Logosul este prezent pretutindeni în creaţie 
prin puterea Sa» 36, că religiile necreştine conţin «sîmburi de adevăr» 37 

sau «fragmente» 38 din adevărul mîntuitor, ,pot fi socotite «numai ca teo
logumepe rezultate din libertatea teologului, care nu e bine să fie încă
tuşat de dogn;ie decît în puncte esenţiale, în rest avînd posibilitatea de a 
gîndi în marginea dogmei» 39_ 

Se impune, totuşi, în acest context să deosebim, aşa cum au făcut 
deja unii dintre Părinţii Bisericeşti 40, între «religie ca fenomen social, 
care conţine credinţe şi obiceiuri ce nu consună cu adevărul revelat, adică 
al credinţei creştine, şi religia ca «trăire personală» potrivit Logosului din 
revelaţia naturală» 41 . Astfel, oameni ca Socrate, Heraclit din Efes, pe 
de o parte, iar Avraam, Anania, Azaria şi Misail, profetul Ilie, pe de altă 
parte 42 , au fost «creştini», însă elementul creştin pe care astfel de oa
meni l-au profesat sau .îl profesează nu a fost inspirat din contextul re
ligios din care ei au trăit, ci prin revelare naturală, lăsîndu-se conduşi de 
Logosul divin, prezent ,în fiecare fiinţă umană. In acest fel ei au posi
bilitatea să participe anticipativ şi potenţial la revelaţia în Iisus Hristos 43• 

Legat de aceasta, se pune, neîndoielnic, întrebarea : în ce măsură 
creştinismul, ca religie revelată prin excelenţă, poate deţine o originali
tate sau se deosebeşte de celelalte religii ? 

Desigur, nu poate fi vorba despre o originalitate absolută sau tota
lă şi nici despre o independenţă absolută sau totală a creştinismului faţă 
de celelalte religii ale lumii. Aceasta, întrucît supranaturalul, respectiv 
harul divin, presupune naturalul, adică natura umana, se leagă de na
tura umană şi se clădeşte pe ea, formînd · împreună un întreg. Tocmai de 
aceea, adevărurile divine supranaturale se pot lega de adevărurile re
velaţiei divine naturale, la care sînt părtaşi şi necreştinii. Mai mult de
cît atît, revelaţia· divină supranaturală cuprinde şi adevăruri din reve-

33. Clement Alexandrinul, ibidem; Cf. Pr. asist. Al. I. Stan, Biserica Ortodoxă şi 
religiile necreştine. Consideraţii ... , p. 189-190; Vezi, în acelaşi context şi A. Yannou
latos, Various Christian approaches to the other religions, Ed. Porluthentes, Atena, 
1971, p. 16-17. 

34. Apologeticum, Joc. cit; Cf. Pr. prof. C. Sârbu, Poziţii principiale ... , p. 513-514. 
35. Pr. prof. D. Stăniloae, Coordonatele ecumenismului..., p. 527. 
36. Pr. prof. I. G. Coman, Prezenţa Mîntuitorului Hristos ... , p. 77. 
37. Asist. Remus Rus, op. cit., p. 185. 
38. Pr. prof. C. Sârbu, Poziţii principiale ... , p. 519. 
39. Diac. prof. E. Vasilescu, Cadrul şi perspectivele dialogului interreligios, în 

uOrtodoxia», nr. 1, 1971, p. 136-137. 
40. Vezi Drd. Remus Rus, Poziţii creştine faţă de religiile necreştine, în «Orto

doxia», XXV (1973), nr. 2, p. 265-266. 
41. Asist. Remus Rus, Concepţia despre om ... , p. 185. 
42 .. ~r. asis_t. Al. I. Stan, Biserica Ortodoxă şi religiile necreştine ... , p. 190; Vezi 

spre ed1f1care ş1 Robert Joly, Christianisme et Philosophie. Etudes sur Justin et Ies 
Apologetes grecs du deuxieme siecle, Bruxelles, LII, 1973, p. 153-160. 

43. Asist. Remus Rus, op. cit., p. 185. 

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



ARTICOLE ŞI STUDII 133 

laţia divină naturală, de unde rezultă că specificul creştinismului con
stă în faptul că umple natura umană de un spirit nou şi o ridică la un 
nivel superior, la deplinătate 44. 

Oamenii de pretutindeni pot ajunge la o cunoaştere a lui Dumnezeu 
pe cale naturală, aceasta însemnînd că pot distinge, prin detaşare, o anu
mită cunoaştere a lui Dumnezeu din lucrurile create ale universului (Ro
mani 1, 20), din mărturia conştiinţei morale (Romani 2, 14-15), sau prin 
contemplarea sufletului uman, pot ajunge la credinţa în Dumnezeu ca
arhetip al acestuia 1i5_ Astfel, predica din Areopag a Sfîntului Apostol 
Pavel (Fapte 17, 22-34) reprezintă un minunat exemplu de folosire a pre
miselor revelaţiei naturale intuitive în scopul descoperirii adevărului ul
tim sau mai degrabă a înţelegerii celei mai adecvate a ceea ce este dat, 
dar din pricina necunoaşterii este greşit interpretat. Cunoaşterea lui 
Dumnezeu este posibilă mai ales datorită legăturii imediate existente în
tre om şi Dumnezeu «căci în El trăim, ne mişcăm şi sîntem ... precum au 
zis şi unii dintre poeţii voştri (aici Sfîntul Pavel se referă la greci), căci 
ai lui neam şi sîntem» (Fapte 17, 28) 46. 

Aşadar, Sfîntul Apostol Pavel recunoaşte în Areopag că, prin adora
rea Dumnezeului celui necunoscut, grecii adoră, de fapt, pe Dumnezeul 
cel adevărat (Fapte 15, 22 sq). De altfel, însuşi Vechiul Testament admite 
posibilitatea cunoaşterii lui Dumnezeu de cei ce se află în afara revela
ţiei speciale, cum au fost : Melchisedec, Balaam etc. (cf. Ecclesiast 15, 7-8). 
Acestora li se recunoaşte posibilitatea de a-L fi cunoscut pe Dumnezeu 
prin revelaţia cosmică sau naturală, respectiv prin însăşi lucrarea lui 
Dumnezeu, de a fi cunoscut că Dumnezeu este cauza tuturor, fără a cu
noaşte planul dumnezeiesc 47. Fără îndoială, în această cunoaştere omul 
este secondat şi de harul divin sau de lumina pusă în inima sa pentru 
a vedea măreţia lucrurilor sale (Ecclesiast 15, 8). Ceea ce înseamnă că 
există şi un har ce ţine de dreapta vieţuire naturală. Astfel, este necesară 
acceptarea harului divin pentru ca necreştinii să poată fi înălţaţi îri mod 
potenţial şi anticipativ întrucîtva la taina rnîntuirii care constă dintr-o 
iluminare şi înţelegere tainică a lui Dumnezeu, a cărei manifestare vizi
bilă este iubirea de Dumnezeu şi de aproapele 48• 

ln urma confruntării cu religia şi gîndirea greacă, tradiţia primară şi 
mai ales apologetică a Bisericii Creştine a remarcat posibilitatea cunoaş
terii naturale şi, deci, parţiale a adevărului revelat în afara tradiţiei creş
tine revelate, lucru confirmat, de altfel, şi în învăţătura revelată a Nou-

44. Pr. prof. C. Sârbu, Poziţii principiale ... , p. 517. 
45. Asist. Remus Rus, Ibidem. 
46. Ibidem, .p. 186. 
47. Cf. Sf. Ioan Gură de Aur, Despre statui, P. G., 49, col. 112: «Scitul şi barba

rul, indianul şi egipteanul nu puteau, în vechime, să se împărtăşească de adevărurile 
cuprinse în legea scrisă a Vechiului Testament, rtecunoscînd limba în care acesta a 
fost scris. Astrele fără număr însă, care împodobesc bolta cerului, plantele şi fiinţele 
care vieţuiesc pe pămînt, vieţuitoarele mărilor şi păsările cerului, sînt capitole ale 
cărţii _celei mari, universul, în rnre citesc deopotrivă incultii şi înteleptii, săracii şi 
bogaţii, stăpînii şi slugile. Sciţii şi barbarii găsind fiecare acolo cunoştinţele pe care 
sufletul său le doreşte despre Dumnezeu», apud Prof. Iustin Moisescu, Siînta Scriptură 
şi interpretarea ei în opera St. Ioan Hrisostom, p. 20, în «Candela», LII (1942), p. 135. 

48. Asist. Remus Rus, op. cit., p. 185. 
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lui Testament : «Ci, în orice neam, cel ce se teme de El şi face dreptate 
este primit la El» (Fapte 10, 35), sau «Ca ei să caute pe Dumnezeu, doar 
L-ar pipăi şi L-ar găsi, deşi nu e departe de fiecare dintre noi» (Fapte 
17, 27) 49• 

Extinzînd puţin această sferă se poate afirma că atitudinea creştină 
faţă de religia greacă poate fi aplicată şi în cazul celorlalte religii ne
creştine şi, ca atare, şi «contextul circumstanţial al acestora poate sluji 
ca mediu în care cunoaşterea naturală, cunoaştere care e ajutată de ha
rul divin, să ajungă la perceperea parţială a adevărului revelat» 50. 

Cel puţin în contextul religiilor teiste (iudaismul şi islamul, alături, 
desigur, de creştinism), posibilitatea unei revelaţii divine şi cunoaşteri 
a acesteia nu poate fi nicidecum negată. 1n ce priveşte această posibi
litate în cadrul Vechiului Testament nu este necesar să intrăm în de
talii, întrucît se ştie foarte bine că ea este un adevărat «pedagog» spre 
Hristos, spre revelaţia deplină (Galateni 3, 24) 51 , păstrîndu-şi caracterul 
de «praeparatio evangelica», rămînînd validă însă doar la acest nivel. 

De asemenea, referitor la Coran, se ştie că un sfert din conţinutul său 
cuprinde istorisiri şi învăţături luate din Scripturile creştine şi iudaice 52. 

Mahomed, nu numai că a luat texte din Sfînta Scriptură, dar consideră 
că aceste texte sacre sînt de origine divină. Astfel, «Mahomed mi numai 
că a fost convins de adevărul divin revelat în aceste Scripturi, dar le-a 
folosit ca punct de referire pentru a-şi consolida mesajul său pe temelii 
cît mai autentic divine ... » 53. 

lnsă, chiar dacă există şi se accepta posibilitatea unei revelaţii na
turale şi în cadrul religiilor necreştine, chiar dacă admitem o cunoaştere 
a lui Dumnezeu pe cale naturală în sînul celorlalte religii şi chiar dacă 
islamul şi mai ales iudaismul cuprind - mai mult sau mai puţin - în
săşi revelaţia directă a lui Dumnezeu, totuşi revelaţia pe care aceste reli
gii o posedă e depăşită de Revelaţia dumnezeiască deplină, unică şi sub
limă, în Iisus Hristos. 

Revelaţia în Iisus Hristos este Revelaţia divină plenară, în sensul 
că ea nu mai poate fi îmbunătăţită sau desăvîrşită, precum şi că nici nu 
mai este de aşteptat în viitor o revelaţie nouă, adică alta, pentru omenire. 
Această Revelaţie plenară în Hristos este nu numai o sumă de învăţături 
sau adevăruri, ci ea cuprinde şi o ordine nouă de viaţă aşezată în Dom
nul nostru Iisus Hristos, adică plinătatea adevărurilor creştine şi a haru
rilor mîntuitoare 54. 

49. Ibidem, p. 191. 
50. Ibidem. 
51. Cf. Drd. Remus Rus, Scrierile sacre ale marilor religii, in «Ortodoxia», XXV 

( I 973), nr. I, p. 66-82; Diac. prof. E. Vasilescu, Stînta Scriptură şi literatura sacră a 
celorlalte religii, în «Ortodoxia», VI!J (1955), nr. 3, p. 356-377; Pr. prof. VI. Prelip
ceanu - Gr. T. Marcu, Cuvîntul lui Dumnezeu în viata Bisericii. Unitatea Sfintei Scrip
turi, temei pentru interpretarea hristologică a Vechiului Testament, în «Studii teolo
gice", XXIII (1971), nr. 1-2, p. 31-73; Pr. prof. VI. Prelipceanu, Slînta Scriptură, cartea 
de căpetenie a preotului, in «Studii teologice», I (serie nouă) (1949), nr. 7-8, p. 
487-500 ş. a. 

52. Cf. A. Vincent, Islam, C.T.S., Westminster, London, 1969, p. 9; William Muir. 
The Coran. Jts composition and teaching and the testimony ii bears to the Holy 
Scriptures, London, 1896, p. 72-215. 

53. Asist. Remus Rus, Concepţia despre om ... , p. 183. 
54. Pr. prof. C. Sârbu, Poziţii principiale ... , p. 520-521. 
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Dacă revelaţiei precreştine îi revine doar o deplinătate relativă şi 

un caracter propedeutic, Revelaţia în Hristos este absolut deplină, desă
vîrşită şi dată pentru toate timpurile. Apărută «la plinirea vremii» (Ga
lateni 4, 4), ea reprezintă încheierea şi coroana revelaţiilor divine ante
rioare, lucru despre care ne asigură însuşi Mîntuitorul : «Să nu soco
tiţi că am venit să stric legea sau proorocii ; n-am venit să stric, ci să îm
plinesc» (Matei 5, 17) 55. Cea care o păstrează însă şi veghează permanent 
pentru dăinuirea ei nealterată pînă la sfîrşitul veacurilor este Biserica 
în care Hristos însuşi este prezent. Biserica este aceea care, prin misiu
nea ei (Matei 28, 19-20), o pune la dispoziţie tuturor acelora care doresc 
şi vor dori să se împărtăşească din ea pînă la a doua venire a Mîntuito
rului, înconjurat de îngeri şi plin de slavă dumnezeiască (cf. Romani 11, 
15, 26 ; Marcu 8, 38 ; L_uca 9, 26). 

3. Religiile necreştine şi Biserica lui Hristos 

A devenit tot mai evident faptul că aprofundarea sensurilor supe
rioare ale Evangheliei lui Hristos cîştigă astăzi mult prin îmbogăţirea spi
ritului uman, datorită progresului modern care face să se actualizeze în 
mod apreciabil latenţe umane care pînă acum stăteau adormite. Pe de 
altă parte, această îmbogăţire şi actualizare nu se realizează în grupuri 
umane închise în graniţe înguste, ci într-o foarte largă circulaţie de idei, 
de moduri de abordare a problemelor vieţii. Acest fapt devine şi mai con
cludent cînd se ştie cît de mult s-a atrofiat umanul în trib.urile care au 
trăit închise în insule izolate în mijlocul oceanelor. De aici rezultă că 
Biserica însăşi trebuie să fie într-o. comunicare vie cu întreaga umani
tate, cu toţi oamenii, indiferent de credinţa lor. Biserica creşte şi se îm
bogăţeşte uimitor în timpurile mai noi prin trăirea ei în orizontul uni
versal 56. 

Imaginea unei Biserici închise era legată, în trecut, desigur, şi de 
viziunea statică, a Bisericii despre Dumnezeu şi lume, ea străduindu-se să 
o ţină pe aceasta neschimbată, pentru că aşa vr~a Dumnezeu. În contrast 
cu această viziune, a~tăzi sînt destule conştiinţe creştine care realizează 
ca această concepţie trebuie să fie înlocuită cu o alta despre o Biserică 
deschisă, fără graniţe rigide şi fără planuri de luptă împotriva celor din 
afara ei şi a lumii, în general, întrucît numai în măsura în care Biserica 
însăşi se deschide faţă de cei din afara ei, şi aceştia se deschid faţă 
de ea 57. 

Dumnezeu lucrează nu numai prin Biserică asupra oamenilor, asupra 
umanităţii întregi, ci şi prin oameni - dinlăuntrul sau din afara Bisericii 
lui Hristos - asupra Bisericii. De aceea, ea trebuie să fie deschisă voii lui 

55. Ibidem. 
56. Pr. prof. D. Stăniloae, Coordonatele ecumenismuluî ... , p. 530. 
57. CI. Ibidem, p. 530-531. 
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Dumnezeu atît cînd o trimite să lucreze asupra oamenilor, cit şi cînd îi 
cere să asculte şi să vadă lucrarea Lui în oameni 58• 

Propovăduirea Evangheliei lui Hristos, răsunînd de două milenii în 
lume este imposibil să nu-şi fi produs efe~tul şi asupra celor ce nu cu
nosc Biserica, a celor dinafara ei, dar dintre care totuşi unii sînt ţinuţi, 
de conştiinţa lor într-o oarecare zonă de influenţă spirituală emanată de 
Biserică, sau de Hristos direct. Lumea este, în ultimă instanţă una din 
punct de vedere spiritual, rămînînd, desigur, împărţită din alte puncte 
de vedere. Ideile şi valorile sînt universale, ele circulă între toţi oamenii 
şi devin comune 59, indiferent de religia sau cultura căreia aparţin. 

Subscriind părerii unei grupări de catolici cu concepţii sociale avan
sate, care declară munca «modul prin care Mîntuitorul este implicat în 
opera de răscumpărare a lumii» 60, iar «frăţietatea universală a omenirii 
pentru care lucrează azi lumea, un adevărat sacrament (s.n.), a cărui rea
lizare este în acelaşi timp raţiunea de a fi a Bisericii» 61, Pr. prof. D. Stă
niloae susţine că «cu atît mai mult pot gîndi aşa ortodocşii, care nu fac 
o separaţie rigidă între natură şi supranatural, cum a făcut teologia apu
seană, ci consideră viaţa în har nu ca altceva, ci ca însăşi natura resta
bilită» 62. 

Hristos poate fi descoperit de omul de azi în misterul care mă întîm
pină pe mine, din tine, şi pe tine, din mine, mister care nu poate fi iden
tificat cu «constituţia fizico-chimică a mea sau a ta şi care mă angajează 
pe mine faţă de tine şi te angajează pe tine faţă de mine cu obligaţia ab
solută de a lucra unul pentru altul, de a ne iubi unul pe altul» 63. 

Insă această responsabilitate nu constituie opera exclusivă a noastră, 
oricît de firavă şi trecătoare ar fi făptura noastră, ci ea ia naştere din 
legătura noastră cu absolutul ultim. Numai legătura ontologică cu Cel ce 
a spus : «lntrucît aţi făcut ceva unuia din aceşti fraţi ai Mei prea mici, Mie 
Mi-aţi făcut» (Matei 17, 12) conferă şi făpturii noastre o valoare absolută. 
In orice formă de slujire a celorlalţi Se revelează Dumnezeu însuşi. Şi acest 

58. In acest context, Părintele prof. D. Stăniloae, pentru a sublinia mai clar 
conceptul de deschidere a Bisericii spre toţi oamenii, indiferent de apartenenţa lor la 
ea sau nu, subscrie celor afirmate de prof. olandez Egbert de Vries la a HI-a Adunare 
generală a C.E.B. de la New Delhi (1961): «Biserica nu poate indica frontiere între 
Biserică şi societate, în speranţa că societatea nu va pătrunde în viaţa Bisericii. Aceasta 
este o speranţă deşartă şi cele mai mu'lte Biserici vor simţi trebuinţa de a fi călăuzite 
de Evanghelie exact în cîmpul organizării sociale şi economice, în cercul strîmt -al 
vieţii de familie, ca şi în cercul mai larg al păcii în lume». 

59. Pr. prof. D. Stăniloae, Coordonatele ecumenismului ... , p. 532 ; Cf. Diac prof. 
E. Vasilescu, Sf. Trei Ierarhi şi cultura vremii lor, în «Studii teologice», XIII, (1961), 
nr. 1-2, p. 61 ; Pr. prof. I. G. Coman, Problema raporturilor dintre greci şi «barbari» în 
lumina Sfinţilor Părinti, in «Studii teologice», XXVI (I 974), nr. 3-4, p. 170. 

60. The Slant Manifesto, în «Herder Cor.», vol. IV, nr. 1, 1967, p. 24. 
61. Ibidem, p. 25. 
62. Pr. prof. D. Stăniloae, Ibidem. De fapt, necreştinii posedă în continuare o ca

pacitate intelectuală · şi morală în direcţia binelui, ceea ce explică existenţa unor 
valori intelectuale şi morale în planul altor culturi şi religii din afara creştinismului. 
Harul divin nu exclude, ci desăvîrşeşte natura umană (gratia non tollet sed perficit 
naturam). Cf. Prof. C. Pavel, Atitudinea Sf. Vasile cel Mare faţă de filosofie şi cultura 
antică, în voi. «Sf. Vasile cel Mare», Buc., 1980, p. 329. 

63. Pr. prof. D. Stăniloae, Coordonatele ecumenismului ... , p. 533. 
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lucru arată că o asemenea revelare depinde şi de noi, iar mijlocul de a 
ajunge la ea este exerciţiul într-o slujire continuă a, oricărui om, într-o 
răspundere absolută faţă de el 64. 

lnsă acest aspect de trăire îl găsim adeseori şi la oamenii din afara 
Bisericii lui Hristos, cu care putem intra în asemenea relaţii de absolută 
responsabilitate. Aceasta e o dovadă că şi între ei lucre.ază Hristos, sau 
că, putem considera că şi relaţiile noastre cu ei se află sub semnul lui 
Hristos 65. · 

Acest lucru este posibil mai ales datorită unităţii dintre creştinism 
şi întreaga umanitate, stabilită prin legătura în care a intrat Fiul lui Dum
nezeu, nu numai ca Logos, ci şi ca om prin întrupare, cu toţi oamenii. 
Logosul divin, Creatorul, Susţinătorul şi Conducătorul lumii spre des
coperirea deplină a raţiunilor divine, care iradiază din El, implineşte 
opera de conducere a lumii spre această ţintă prin umanitatea asumată, 
răstignită şi înviată, ca printr-un ferment şi model de eficienţă univer
sală, făcînd din toţi oamenii colaboratorii săi, într-un fel sau altul, la 
această operă, la această «Liturghie cosmică» 66, în care toţi slujesc lui 
Hristos şi se împărtăşesc în mod ascuns şi în grade diferite de Hristos 67. 

Biserica Ortodoxă apreciază că şi în antichitate a existat un fel de 
«Biserică latentă» 68, o «Biserică stearpă păgînă» 69, o «Biserică a Ve
chiului Legămînt» 70. Astfel, Sfîntul Grigorie de Nyssa vorbeşte despre 
«biserica ajunsă în noroiul păcatului», prin ispitirea venită din partea 
diavolului şi ca rezultat al neascultării, iar Sfîntul Ioan Gură de Aur amin
teşte de o biserică «trasă în jos, întinată, uscată, roabă, goală, murdărită de 
sînge», «slujind demonilor, supusă rătăcirii» 71 şi care s-a aflat in această 
stare deplorabilă pînă la venirea Mîntuitorului Hristos, pînă la Cinci
zecime. Acea «biserică veche, căzută», despre care vorbesc Sfinţii Pă

rinţi 72, nu este decît umanit_atea şi creaţia afectată de păcatul strămo
şesc. Dar, prin aceasta nu se întrerupe o anumită legătură cu Logosul 
divin. 

64. Ibidem, ·P· 533-534. 
65. Ibidem, p. 534. 
66. Cf. Pr. prof. D. Stăniloae, Spiritualitate şi comuniune 1n Liturghia ortodoxă, 

Craiova, 1986, p. 14 sq.; Idem, Liturghia comunităţii şi jertfa interioară 1n viziunea 
iilocalică, în «Ortodoxia», XXX (1978), nr. 1-2, p. 389-399. 

67. Pr. prof. D. Stăniloae, Coordonatele ecumenismului ... , ,p. 536. 
68. Pr. prof. N. Achimescu, Biserica primordială în viziunea Sf. Trei Ierarhi, pri

vită 1n lumina posibilităţii de receptare a valorilor necreştine 1n slnul creştinismului 
(studiu ce va apare !n rev. «Mitropolia Banatului»), manuscris, p. 2 sq.; Cf. Prof. N. 
Chiţescu, Aspecte ale ecleziologiei la Sfinţii Trei Ierarhi, în «Studii teologice», XIV 
(1962), nr. 7-8, p. 398; Pr. I. Mo1dovan, Aspectul hristologic şi pnevmatologfc al Bi
sericii, după Sf. Ioan Gură de Aur, în «Studii teologice», XX (1968), nr. 9-10, p. 707. 

69. Vezi Prof. N. Chiţescu, I. Todoran, Teologia dogmatică şi simbolică, voi. II, 
Buc., 1958, p. 775; Cf. şi S. Boulgak.off, L'Orthodoxie, Paris, 1932, p. 8. 

70. Prof. N. Chiţescu, Aspecte ale ecleziologiei ... , p. 400. 
71. Sf. Grigorie de Nyssa, Explicare la Cîntarea Cîntărilor 5, P. G., 44 col. 868; Sf. 

Ioan Gură de Aur, La Psalmul 5, 2, P. G., 55, col. 63; La Psalmul XLV, 10, P. G., 55, 
col. 199; La Psalmul 44, 11, P. G., 55, col. 200; apud Pr. prof. D. Stăniloae, Teologia 
dogmatică ortodoxă, II, Buc., 1978, p. 268. 

72. Vezi şi Sf. Grigorie Teologul, Cuv1nt asupra Macabeflor, 15, 1 sq., P. G., 35, 
col. 912. 
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Astfel, în cuvîntul său «asupra Macabeilor», Sfîntul Grigorie Teo
logul laudă pe Eliazar, pe fiii lui, «pe ce~ ce au mărturisit pe Hristos». 
Eliazar este, după părerea Sfîntului Grigorie, «pîrga celor, ce s-au adus 
înainte de Hristos ; iar cei şapte copii... sînt jertfă vie, bine plăcută lui 
Dumnezeu, mai luminoasă şi mai curată decît orice jertfă legală ... » 7:l_ De 
aceea, într-un anume fel, ei au devenit membre ale Bisericii, mai precis 
ale Bisericii preexistente a lui Hristos 74. 

O anumită biserică subzistă şi astăzi în afară de creştinism, întrucît 
e~istă încă anumite legături ontologice ale forţelor umane între ele şi 
Logosul divin, iar apoi întreaga creaţie se află obiectiv încadrată în ra
zele aceluiaşi Logos pr.eincarnaţional, deci în faza bisericii preexistente 
lui Hristos, chemată să devină Biserica lui Hristos. Atît obiectiv cît şi 
subiectiv întreaga umanitate indiferent de credinţa specifică cunoaşte 
într-o oarecare măsură pe acest Logos preincarnaţional 75, însă, vorbind 
despre această «biserică» din afara creştinismului, valabilă pentru toate 
religiile necreştine, o putem socoti doar ca o pregătire pentru adevărata 
Biserică a lui Hristos, o biserică în stare de făgăduinţă, o «biserică în 
afară de Biserică» 76, în ·care sălăşluieşte mai mult un «Christus incog
nitus» 77. 

Intrucît nu poate fi vorba de o separaţie totală, dar nici de o identi
ficare, ci de interferenţă între Biserica lui Hristos şi creaţia cosmică şi 
umană, ca biserică, legate şi ele obiectiv de Dumnezeu, putem afirma 
despre creaţia cosmică şi umană, unite şi ele obiectiv cu Dumnezeu, că 
nu au numai o asemănare cu Biserica, ci participă într-un anumit grad 
la ea, după cum şi Biserica participă la creaţia cosmică şi la umanitate, 
lucrînd în sînul lor şi pentru ele. In acest context, atît Biserica cit şi crea
ţia cosmică şi unitatea sînt în general într-o interpenetrare şi, în acelaşi 
timp, sînt chemate la o tot mai pronunţată interpenetrare. Din acest 
punct de vedere, se poate spune că întreag? creaţie este o biserică de alt 
chip şi nedezvoltată 78, nedeplin actualizată, avînd Biserica în ea ca un 
ferment care o poate ajuta să se dezvolte pînă la starea de biserică actua
lizată, dar totuşi într-un sens propriu ei 79. 

Biserica propriu-zisă are în parte legată de ea întreaga umanitate 
care nu şi-a asimilat explicit şi deplin caracterul de Biserică, dar e che
mată să şi-l asimileze. Insă faptul că această umanitate are imprimată în 
firea ei o mişcare 80 spre starea deplinei ei unificări şi umpleri de un con-

73. Ibidem. 
74. Prof. I. Karmiris, Ecleziologia Sf. Grigorie Teologul, Atena, 1958, p. 7-8, apud 

Prof. N. Chitescu, Aspecte ale ecleziologiei ... , p. 400-401. 
·75_ Pr. prof. D. Stăriiloae, Teologia dogmatică ... , II, p. 268; Cf. Pr. prof. N. Achi

mescu, op. cit., p. 7 sq. ; Pr. I. Moldovan. Natura şi harul în gîndirea teologică a Sf. 
Vasile cel Mare, în «Ortodoxia», XXXI (1979), nr. l, p. 87. 

76. Martin Miiller, Wo Jiegen die Gore~zen der Gemeinde ?, în «Die Zeicher der 
Zeit», 1969, p. 4. 

77. Cf. Theologische Fragen im Bereich von «Kirche und 6esellschaft•. Erk/arung 
der Konsultation in Sagorsk, in «Okumenische Diskussion», Band IV, nr. 2, 1968, p. 85. 
Sf. Maxim Mărturisitorul, Mistagogia, P. G., 91, col. 669, apud Pr. prof. D. Stăniloae, 
Spiritualitate şi comuniune ... , p. 14. 

78. Ibidem. 
79. Ibidem. 
80. Pr. prof. D. Stăniloae, nota 299, în Ambigua, trad. de Pr. prof. D. Stăniloae, 

Buc., 1983, p. 228-229. 
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ţinut spiritual desăvîrşit şi de o frumuseţe tot mai mare şi că uneori aceas
tă mişcare este foarte accentuată, chiar dacă nu e deplin conştientă de 
ţinta şi drumul ei adevărat, - şi de aceea se soldează adeseori cu 
eşecuri -, dă amploare şi complexitate desfăşurată mişcării Bisericii şi, 

prin aceasta, arată că şi ea, umanitatea, are un caracter de «biserică», avînd 
în Biserica propriu-zisă icoana ei de model 81 . 

Cu toate acestea, numai atunci cînd întreaga umanitate cîştigă con
ştiinţa clară că ţinta spre care ea înaintează este Dumnezeu, în care îşi 

va găsi adevărata desăvîrşire, mişcarea ei poate scăpa de formele ambi
gue - în parte bune, în parte rele, - şi ea poate fi socotită Biserica lui 
Hristos cea universală în sensul actualizat 82. Biserica propriu-zisă a lui 
Hristos are, ca atare, menirea de a reintegra întreaga oikumene, întreaga 
umanitate în comuniunea cu Dumnezeu 83, care se realizează în Duhul 
Sfînt 84. Această comuniune are în permanenţă un caracter extensiv, pen
tru că Hristos este un Hristos comunitar inepuizabil, care cheamă conti
nuu în Duhul întreaga umanitate; fără a exclude pe cineva : «Trei sînt pe
rechile celor chemaţi în care este cuprins tot neamul omenesc» (subl. n.) : 
«neamurile» şi «cei ce locuiesc lumea» ; «pămîntenii» şi «fiii oamenilor», 
«bogaţi şi săraci». Pe cine, dar, a lăsat afară şi nu i-a chemat? Pe ni
meni ! Că pe cei străini de credinţă i-a chemat prin «neamuri». «Cei care 
locuiesc lumea» sînt cei ce se găsesc în Biserică. «Pămîntenii» sînt cei 
ce gîndesc la cele pămînteşti şi fac voile trupului. «Fiii oamenilor» sînt cei 
care se îngrijesc de ceva şi-şi exercită raţiunea, că raţiunea este specificul 
omului. «Bogaţii şi săracii» se cunosc din însuşi numele ce-l poartă» 85. 

în aceste «trei perechi», Sfîntµl Vasile cel Mare cuprinde întreaga 
umanitate, chemată la comuniunea cu Hristos, remarcîndu-se şi prezenţa 
necreştinilor desemnaţi prin cuvîntul «neamuri». Biserica lui Hristos nu 

81. Idem, Spiritualitate şî comuniune ... , p. 14-15. 
82. Ibidem, p. 15. 
83. Criteriul de transfigurare a întregii oikumene şi de partidpare a acesteia la 

Biserica propriu-zisă este Hristos, un Hristos deschis, universal, din care iradiază iu
birea divină, care îi cheamă pe toţi oamenii la comuniune : «Aşa să intre în Biserica 
lui Dumnezeu! Nici bogatul să nu se mîndrească faţă ele cel sărac, nici săracul să 
nu se teamă de puterea celor bogaţi; nici fiii oamenilor să nu dispreţuiască pe pă
mînteni, dar, iarăşi, nici pămîntenii să nu se simtă străini faţă de aceştia. Neamurile 
să se obişnuiască cu cei care locuiesc lumea, iar cei care locuiesc lumea să primească 
cu dr,agoste pe cei ce sînt străini de Testamente (necreştini, n.n.); Vezi Sf. Vasile cel 
Mare, Omilia la Psalmul 48, 1, în Sf. Vasile cel Mare, Scrieri, partea 1, Omilfi la He
xaemeron, Omilii )a Psalmi, Omilii şi cuvintări, trad Pr. prof. D. Fecioru, Buc., 1986, 
p. 311. 

84. Sf. Vasile cel Mare scoate, în evidenţă conexiunea intimă dintre Biserică 
şi întreaga umanitate în baza lucrării Duhului Sfînt, care e Duhul comuniunii, în co
mentariul făcut la cuvintele Ps·almistului David «Ascultaţi acestea toate neamurile, 
(s.n.), luaţi în urechi toti cei ce locuiţi lumea ... » (s.n. (Ps. 48,1): «Auditoriul e foarte 
mare. Psalmul cheamă la ascultare toate neamurile, pe toţi cei ce umplu locuinţele 
lumii (s.n.) ... Şi pentru că «în tot pămîntul a ieşit vestirea lor şi la marginile lumii cu
vintele lor» (Psalm 18, 4), de aceea, «ascultaţi toate neamurile şi toţi cei ce locuiţi în 
lume» (s.n.); Vezi Ibidem, p. 410; cf. şi Pr. asist. Al. I. Stan, op. cit., p. 263. 

85. Ibidem; Vezi Pr. prof. N. Achimescu, op. cit., ,p. 10-11. 
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exclude nici pe aceştia, tocmai datorită faptului că şi ei fac parte în mod 
virtual din trupul ei. In lipsa unei comuniuni actuale şi plenare în Hristos 
a acestor «neamuri», Sfîntul Vasile relevă că şi ei se află într-o relaţie de 
comuniune cu Biserica, o comuniune pe care el o numeşte «a chemării». 
Acest concept de «comuniune a chemării» capătă în viziunea Sfîntului Pă
rinte amintit o dimensiune universală, dar în acelaşi timp şi actuală. Dacă 
necreştinii nu sînt membri actuali ai Bisericii lui Hristos, ei sînt totuşi 
membri ai unei Biserici, privită ca o «comuniune a chemării», o Biserică 
ce prezintă o legătură fundamentală cu B:îserica primordială 86• 

întruparea Logosului divin a însemnat, de fapt, aducerea întregii uma
nităţi în comuniunea treimică, în baza firii umane pe care şi-a împropri
at-o 87, avînd ca rezultat transformarea virtuală a lumii în Biserică. Şi to
tuşi, pînă cînd Biserica nu va coincide în mod actual cu întreaga umani
tate 88, ecumenicitatea va rămîne în permanentă dezvoltare, fără a putea 
fi identificată cu «o stare de imobilitate sau cu o realitate încremenită în
tr-un orizont închis» 89. Ecumenicitatea rămîne, deci, pe mai departe o 
perspectivă care vizează cuprinderea întregii umanităţi în acelaşi Trup tai
nic al lui Hristos, în mod actual, în întîlnirea tuturor creştinilor şi necreş
tinilor în acelaşi Hristos. Aceasta, pentru că în calitate de creştini, «avem 
convingerea că nu poate fi, în principiu, progres în relaţia dintre Dumne
zeu şi om, dincolo de ceea ce s-a stabilit în Hristos. Pentru aceea nu poate 
exista, în esenţă, nici un cuvînt nou, care să definească o nouă stare sau 
raporturi mai avansate între om şi Dumnezeu. Legătura noastră cu Dum
nezeu în Hristos nu este numai nouă, dar este şi definitivă. Ea nu se poate 
învechi, cum s-a petrecut în Vechiul Testament, deoarece acest lucru ar fi 
fost posibil numai în cazul descoperirii unei legături superioare celei sta
bilite în Hristos .... Noua legătură este completă. şi nu poate fi perfecţio
nată nici întrecută din punct de vedere obiectiv,>'90. 

86. Ibidem, p. 11 ; Sf. Vasile cel Mare afirmă în acest sens: «Doctorul suflete
lor n-a venit să cheme pe cei drepţi la pocăinţă, ci pe cei păcătoşi (Matei 9, 13) ... 
Că mai rele sînt neamurile decît cei ce locuiesc în lume; totuşi ele au fost preferate 
la chemare, pentru ca să aibă parte de folosul Doctorului mai intîi cei care se gă
sesc într-o stare proastă ... Aşa este iubirea de oameni a Doctorului faţă de cei slabi; 

, •lor le este mai întîi de folos. Totodată, comuniunea chemării (sub!. n.) este un mijloc 
care duce la pa•ce, în aşa fel că cei care altădată erau potrivnici unii altora .... pe aceş
tia să-i· obişnuiască prin Biserică (subl. n.), să se iubească unii pe alţii» ; Vezi, trad. 
cit., p. 310-311. 

87. Cf. Pr. lector D. Radu, Caracterul ecleziologic al Sf. Taini şi problema inter
comuniunii, teză de doctorat, în «Ortodoxia», XXX (1978), p. 30; Pr. D. Pogan, op. 
cit., p. 49. 

88. Pr. prof. D. Stăniloae, Sinteză ecleziologică, în «Studii teologice», nr. 5-6, 
1955, p. 274; Cf. Jean Meyendorff, Initiation a la theologie byzantine, Les editions du 
Cert, Paris, 1975, p. 234. 

89. Pr. cont. I. Moldovan, Natura şi harul ... , p. 88. 
90. Pr. prof. D. Stăniloae, The Orthodox Conception of Tradition and the Develop

ment ol Doctrine, in «Sobornost», nr. 9, 1969, p. 654. 
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4. Problema mîntuirii şi religiile necreştine 

Ideea de mîntuire e foarte veche şi se află, sub forme diferite, în toate 
religiile. Oricare ar fi treapta de evoluţie a fenomenului religios, în toate 
timpurile, la toate treptele de cultură şi la toate popoarele, ideea mîntui
rii e prezentă 91• Mîntuirea reprezintă centrul ✓şi scopul oricărui fenomen 
religios, chiar al celui mai simplu şi mai incoerent sistem de credinţă 
religioasă. Ea constituie nădejdea supremă a oricărei religii. Nici un cre
dincios, oricît de degajat în alte privinţe, nu se împacă decît cu gîndul cer
titudinii absolute a mîntuirii sale. Toată învăţătura sa religioasă, toată ga
ma actelor sale rituale, toate practicile şi aspiraţiile sale religioase. urmă
resc, în ultimă instanţă, cîştigarea mîntuirii. 

ln orice religie sau credinţă religioasă, mîntuirea reprezintă, de fapt, 
realizarea contactului deplin dintre divin şi uman, indiferent cum sînt 
concepute acestea. Un contact sau o apropiere care în uneie religii identi-

. fică pe cel mîntuit cu divinitatea mîntuitoare, în altele îi asigură o exis
tenţă mai mult sau mai puţin potenţată, în altele îl pulverizează în neant, 
în altele îi garantează o existenţă integrală psiho-fizică, în altele doar o 
existenţă parţială 92. 

Astfel, pentru a contura exact relaţia dintre creştinism şi celelalte re
ligii, teologii ortodocşi români consideră că trebuie să privim şi să anali
zăm această relaţie şi din unghiul iconomiei divine a mîntuirii neamului 
omenesc căzut în păcatul strămoşesc, care vizează în mod deosebit toate 
religiile necreştine 93. 

Această iconomie constă, propriu-zis, în două acţiuni ale proniei divine 
în vederea mîntuirii omenirii căzute în păcat, şi anume o acţiune generală, 
care cuprinde întreaga omenire şi o acţiune specială, prin care Dumnezeu 
a pregătit în mod deosebit omenirea pentru primirea Mîntuitorului Hris
tos. In baza acţiunii generale, Dumnezeu n-a lipsit niciodată pe oameni 
de un har general, prin care poartă continuu grijă de oameni «după sfatul 
voii Sale» (Efeseni 1, 11). Prin acest har general s-a menţinut permanent 
o anumită legâtură între toţi oamenii şi Dumnezeu, ceea ce constituie, de 
altfel, esenţa însăşi şi raţiunea oricărei religii. Prin el, Dumnezeu îi face 
pe oameni ((să caute pe Dumnezeu doar L-ar pipăi şi L-ar găsi, deşi nu e 
departe de fiecare dintre noi» (Fapte 17, 27) 94. 

91. Cf. în acest sens Pr. prof. I. G. Coman, Invăţătura despre mîntuire :ln vechile 
religii şi în teologia patristică, în «Ortodoxia», VIII, 1955, nr. 3, p. 323-355; Mg. E. Ro
man, Invăţătura despre «karma„ în cugetarea religioasă indiană şi rolul faptelor bune 
în mîntuirea subiectivă după învăţătura ortodoxă, în «Ortodoxia», XVII (1965), nr. 4, 
p. 550-563 ; Mg. C. Vizitiu, Hinduism şi creştinism. Teorille hinduiste despre eliberare 
şi învătătura creştină despre mîntuire, în «Ortodoxia», XI (1959), nr. 4, p. 584-603; Drd. 
N. Achimescu, lnvătătura despre mîntuire în buddhism şi creştinism, manuscris, Buc., 
1981 ; Idem, Die VoJlendung des Menschen im Buddhismus und in der orthodoxen 
Lehre, manuscris,Tiibingen, 1984, 220 p.; Drd. St. Reşceanu, Concep/ia despre desăv1r
şire în. învătătura principalelor religii şi importanta ei pentru dialogul interreligios, 
în «Mitropolia Olteniei», XXVI (1974), nr. 11-12, p. 945-955. 

92. Pr. prof. I. G. Coman, Ibidem, 323. 
93. Pr. prof. C. Sârbu, Pozitii principiale ... , p. 512. 
94. Cf. Romani 1, 19-32; 2, 14-15; 3, 29-30; Faptele Apostolilor 14, 15-17; 17, 22-

23 ; Pr. prof. C. Sârbu, Ibidem ; Cf. Gerhard Rosenkranz, Der christliche Glaube ange
sichts der Weltreligionen, Bem nnd Miinchen, 1967, p. 210. 
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Proble;;a modului în care Dumnezeu lucrează faţă de credincioşii 
celorlalte religii în vederea mîntuirii constituie un aspect al modului tai
nic în care Dumnezeu conduce lumea spre finalitatea ei, imprimată încă 
de la creaţie. Oricum, voinţa de mîntuire a tuturor oamenilor (I Timotei 
2, 4), din partea lui Dumnezeu, se răsfrînge implicit asupra necreştinilor, 
oferindu-le şi lor posibilitatea de mîntuire. 

Hristos lucrează în mod tainic şi în afară de Biserica Sa, respectiv 
printre necreştini, prin harul premergător sau chemător 95. Tocmai de aceea, 
în teologia mai nouă prinde consistenţă părerea că nu trebuie făcută o dis
tincţie rigidă între natural şi supranatural 96. 

ln această perspectivă, se pune, indiscutabil, întrebarea, dacă există 
continuitate sau discontinuitate în acţiunea lui Dumnezeu în lume, privind 
mîntuirea neamului omenesc căzut în păcatul strămoşesc. Aşa cum afirmă 
un teolog ortodox român, specialist în această problemă, răspunsul la aceas
tă întrebare nu poate fi dat decît în funcţie de precizarea modului de lu
crare divină în cele două acţiuni, generală şi specială, din cadrul iconomiei 
divine a mîntuiiii, precum şi în funcţie de precizarea efectelor acestor ac
ţiuni asupra naturii umane 97. 

Oricum, în cadrul iconomiei divine a mîntuirii, nu poate fi vorba nici
decum de o discontinuitate de acţiune a lui Dumnezeu în vederea mîntui
rii omenirii căzute în păcat. Această acţiune este continuă, neîntreruptă, 
întrucît Providenţa divină poartă mereu de grijă pentru mîntuirea omului 
căzut, fie prin acţiunea generală a harului, fie, prin cea specială 98. 

Din acest motiv, se poate vorbi doar de o discontinuitate de intensi
tate şi de calitate, în înţelesul că acţiunea mîntuitoare generală se distinge 
în cea specială tocmai prin intensitatea şi calitatea ei, acestea fiind mult 
mai reduse decît acele acţiuni speciale. Datorită acestei discontinuităţi de 
intensitate şi calitate din cadrul iconomiei divine a mîntuirii neamului 
omenesc căzut în păcat, religia creştină, deşi nu este radical nouă în raport 
cu celelalte religii ale lumii, totuşi se deosebeşte fundamental de ele 99. 

Analizînd problema mîntuirii în raport cu cele_lalte religii ale lumii, 
teologii ortodocşi români o privesc în corelaţie cu aceea a legăturii dintre 
natură şi har. Aceasta, întrucît în urma căderii protopărinţilor în păcatul 
strămoşesc, natura umană nu s-a degradat total. Chipul lui Dumnezeu din 
om n-a fost nimicit, aşa încît şi omul căzut tinde spre Dumnezeu şi-L cau
tă. Din acest punct de vedere, religiile necreştine constituie umanul în 
căutarea lui Dumnezeu, exprimă năzuinţa umană spre mîntuire 100. 

Privind astfel lucrurile putem concluziona că între natura umană, 
care aspiră după mîntuire, şi harul divin, care oferă posibilitatea mîntui
rii, nu poate exista o relaţie antagonică, ci o relaţie de convergenţă şi sin
teză. De aici, rezultă că între religiile necreştine, ca expresie a umanului 

95. Cf. Sf. Vasile cel Mare, Omilia Ia Psalmul XLVIII, 1, trad. cit., p. 310 . 
. 96. Pr. prof. P .. Rezuş, Teologia contemporană a istoriei mintuirii, în «Mitropolia 

Moldovei şi Sucevei», XL!1V (1968), nr. 9-10, p. 521 ; Cf. Pr. prof. D. Stăniloae, Teologia 
dogmatică ... , I, p. 39 sq. 

97. Pr. prof. C. Sârbu, Poziţii principiale ... , p. 515-516. 
98. Ibidem. 
99. Ibidem. 
100. Ibidem, p. 516-517. 
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în căutarea lui Dumnezeu, a umanului în tensiune spre mîntuire, şi creş
tinism, ca unul care posedă în Hristos deplinătatea harului divin şi, im
plicit, posibilitatea mîntuirii, nu poate exista decît o relaţie de conver
genţă şi sinteză. Fără îndoială prin linia acestui raport de convergenţă şi 
sinteză intervin şi sinuozităţile «întunecărilor inerente dramei căderii omu
lui în păcat» 101• 

Această viziune ortodoxă a relaţiei dintre natura umană şi har ne 
oferă posibilitatea înţelegerii raportului dintre religiile necreştine şi cele
lalte religii ca un raport de continuitate şi împlinire. Fiind expresii vii ale 
conlucrării dintre harul general şi natura umană căzută dar care aspiră spre 
mîntuire, religiile necreştine se întîlnesc în creştinism, care le oferă în 
Biserică harul mîntuitor, sfinţitor şi desăvîrşitor al lui Hristos 102. 

Apreciind această rela'ţie dintre religia creştină şi celelalte religii ale 
lumii ca pe o relaţie dintre religia adevărată şi deplină, pe de o parte, şi 
religiile inferioare, nedepline, pe de altă parte, teologii ortodocşi români 
recunosc totuşi, pe seama celorlalte religii o însemnătate pozitivă în ca
drul planului divin al mîntuirii neamului omenes~ căzut în păcat. Acest 
element pozitiv din celelalte religii este condiţionat de gradul de partici
pare a lor la acţiunea harului din cadrul iconomiei divine a tnîntuirii uma
nităţii căzute în păcat. In măsura în care o religie este mai deschisă şi mai 
receptivă faţă de această acţiune, în aceeaşi măsură ea cuprinde şi are în 
sine mai multă valoare 1o3_ 

Dar, dincolo de acest element pozitiv, teologii noştri sînt de părere că 
toate aspiraţiile celorlalte religii spre Dumnezeu, năzuinţa lor permanentă 
spre mîntuire, participarea lor la lucrarea harului lui Dumnezeu, nu pot 
fi împlinite decît în Hristos 104. Din acest motiv şi pe acest temei, Bi:;erica 
Ortodoxă atrage atenţia, într-un duh de cuvenit respect şi părintească gri
jă, tuturor celorlalte religii ale lumii asupra faptului că universalul şi uma
nul din ele, tot patrimoniul lor de valoare spirituală pozitivă pentru mîn
tuire, nu poate fi desăvîrşit şi împlinit decît prin infuzarea elementului 
specific creştin : Revelaţia supranaturală plenară şi harul divin în şi prin 
Hristos. Aceasta, întrucît universalul şi umanul din ele reprezintă doar 

_ baza naturală, pe care Iisus Hristos clădeşte mîntuirea, desăvîrşirea şi fe
ricirea adevărată» 105_ 

Aşadar, învăţătura noastră ortodoxă menţine mai departe formula 
Sfîntului Ciprian, atît de mult discutată în ultima vreme, potrivit căreia 
«nu este mîntuire în afară _de Biserică» (extra Ecclesiasm nulla salus), fără 
însă ca să dea acestei formule un caracter restrictiv cu privire la posibili
tatea lui Dumnezeu de a mîntui pe oricine, oricînd şi sub orice altă formă 
decît aceea a primirii botezului lui Hristos 106. 

101. Ibidem. 
102. Ibidem. 
103. Ibidem, p. 519. 
104. Pr. prof. P. Rezuş, Teologia contemporană ... , p. 517; Cf. şi J. Feiner und M. 

Lohrer (Hrsg.), Myslerium salulis. Grundrias Heilsgeschichtlicher Dog_matik, Band I. 
Einsiedeln-Zi.irich-Koln„ 1965-1967, p. XXIX. 

105. Pr. prof. C. Sârbu, Poziţii principiale ... , p. 521. 
106. Diac. prof. E. Vasilescu, Cadrul şi perspectivele dialogului interreligios, în 

«Ortodoxia», XXIII (1971), nr. 1, p. 136; CI. Prof. N. Chiţescu, Pr. prof. I. Todoran, Pr. 
prof. I. Petreuţă, Teologia dogmatică ... , rn, p. 781-783. · · 
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Existenţa Bisericilor creştine nu înseamnă că Dumnezeu Şi-a restrîns 
lucrarea doar în cadrul lor. Fiul. lui Dumnezeu S-a întrupat asumînd o 
natură umană care nu era încă în Biserică. Noul Testament ne istoriseşte 
apoi de cazuri cînd Dumnezeu lucrează asupra unor oameni în mod direct, 
fără mijlocirea predicii Apostolilor, adică a Bisericii (sutaşul din Evan
ghelie, Saul etc.) 101. 

Apreciind religia creştină şi chiar iudaică din perspectiva problemei 
mîntuirii, comparativ cu celelalte religii, se poate afirma că ceea ce carac
terizează aceste două religii este, în primul rînd, specificul lor personalist. 
Intîlnirea dintre Dumnezeu şi om este personală: Eu - Tu, adică de la 
persoană la persoană, între subiecte personale, şi nicidecum de la personal 
la impersonal. La aceasta se mai adaugă şi o profundă nuanţă de recipro
citate. Intîlnirea nu porneşte numai de la un subiect, ci este reciprocă : de 
la Dumnezeu la om, şi de la om la Dumnezeu 108. 

Ca persoane, noi tindem permanent spre o ordine dincolo de noi, dar 
aflată pe o linie asemănătoare existenţei noastre personale, nu spre c<;>n
fundarea într-un plan impersonal aflat pentru un timp la dispoziţia noas
tră limitată, ca apoi să dispărem în el. Omul tinde spre o realitate perso
nală infinită, superioară lui, din care să se poată hrăni la infinit, fără să 
poată dispune de ea, date fiind posibilităţile luilimitate, dar şi fără ca să 
dispară apoi în ea 109_ 

Dacă raţionalitatea ordinii impersonale inferioare îşi găseşte împli
nirea şi rostul ei în servirea fiinţei omului superior naturii, acesta, ca per
soană conştientă şi liberă, aspiră să-şi găsească împlinirea raţionalităţii şi 
a sensului său nu în desfii~ţarea sa într-o esenţă şi mai înaltă decît toată 
ordinea materială şi spirituală, dar supusă monotoniei şi limitării imanen
te, ci într-o comuniune cu o persoană transcendentă şi liberă. Fiindcă fiin
ţa superioară omului nu poate fi decît tot de caracter personal. Iar dacă 
relaţia superioară între persoane se realizează în comuniune, relaţia noastră 
deplin şi etern satisfăcătoare trebuie să fie o comuniune cu o fiinţă de 
caracter personal 110. 

Comuniunea aceasta personală cu Dumnezeu nu înseamnă însă ca în 
concepţia hindusă, de pildă, o «continuitate neîntreruptă», un suiş evolu
tiv al omului, în urma căruia acesta este în esenţă şi devine în actualitate, 
prin de;,voltarea uneia sau alteia dintre puterile sale, Dumnezeu. 

Invăţătura creştină este totalmente străină de tendinţa identificării 
panteiste a omului cu Dumnezeu. Dar cu toate acestea, ea afirmă cu curaj 

107. Pr. prof. D. Stăniloae, Coordonatele ecumenismului..., p. 527-528. 
108. Asist. Remus Rus, Concepţia despre om ... , p. 188; Cf. Hendrik Kraemer, Reli

gion and the Christian Faith. London, 1956, p. 423 sq.; in acelaşi context, Pr. prof. 
D. StănHoae afirmă: «In realitate, în aceasta stă taina persoanei, care nu numai Ia 
Dumnezeu\ ci şi Ia om, pe de o parte se comunică, pe de alta rămine nediminuată 
in sine, rămîne întreagă aceeaşi, neputîndu-se anula ca izvor etern de dăruire ; pe de 
o parte intră prin actele sale in istoria altor persoane, participînd Ia ea, pe de alta ră
mine în ea însăşi într-o unitate nedizolvată şi necompletată de istoria aceasta». Vezi, 
Dumnezeu. este iubire, in «Ortodoxia», XXIII/1971, nr. 3, p. 371. 

109. Pr. prof .. D. Stăniloae, Teologia dogmaticd ... , I, p. 17. 
110. Ibidem, p. 17-18. 
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posibilitatea unei «uniri» a omului cu Dumnezeu, a unei «vederi» nemij
locite a lui Dumnezeu, a unei «participări» la El, prin har 111 • 

C:reştinismul este religia mîntuiri.i prin excelenţă. Hristos poartă atri
butul inseparabil de Mintuitor : Mîntuitorul nostru Iisus Hristos. sau pur 
şi simplu, Mîntuitorul. Venirea creştinismului a adus în lume o atmosfe
ră cu totul nouă : o dragoste necunoscută pînă atunci faţă de om şi o în
credere nelimitată în opera de mîntuire a Fiului lui Dumnezeu întrupat 11~. 

Astfel, religia creştină II arată pe Dumnezeu în stare de preocupare 
afectuoasă de oameni şi de trăirea unei bucurii din iubirea ce i-o arată ei 
şi şi-o arată ei, ca pe un alt mod al ei, în calitatea lor de persoane umane 
unice. Dumnezeu nu-i ţine nici separat de Sine, ca în religiile unui Dum
nezeu monopersonal, nici nu-i duce la contopirea cu Sine, c-a în religiile 
panteiste 11 :,. 

Tocmai de aceea; anonimatul fiinţial realizat în starea de inoksa sau 
nirvana este incompatibil cu desăvîrşirea_ persoanei umane care culmi
nează în îndumnezeire. Apoi, umbra şeolului iudaic şi paradisul plăcerilor 
senzuale din .islam sînt tot la fel de incomplete şi incompatibile cu Jndum-
nneirea creştipă 111i_ -

Şi totuşi. aceasta nu constituie un motiv pentru a subaprecia, in vreun 
fel, rezultatele fructuoase ale întîlnirii dintre religiile lumii. Dimpotrivă, 
ele ne arată că Dumnezeu lucrează şi că, în _cele din· urmă; cu toţii vom 
fi una j'n Hristos. Este de datoria fiecăruia de a lucra spre acest ţel final. 
De a_ceea, orice întrunire sau dialog interreligios are un loc bine stabilit 
în planul Providenţei divine şi este oricînd binevenit 115. 

5. Dialogul interreligios 

Astăzi, mai mult ca 0ricînd, se impune ca imperios necesar faptul ca 
reprezentanţii diferitelor religii şi cei ai confesiunilor creştine să încer~ce 
a cunoaşte mai bine doctrina, morala, cultul şi viaţa religioasă a celorlaltt> 
religii, evitînd unele prejud~căţi caracteristice unor diletanţi şi apologeţi 

111. Idem, Teologia moraUI ortodoxei, III, Splritualltatea ortodoxd, Buc., 1981. p. 
14; Cf. Dr. A. Plămădeală, Arhiepiscop al Sibiului şl Mitropolit al Ardealului, Biserica 
slujitoare, p. 44-45. 

112. Cf. Prof. N. Chitescu, Rdscumpdrarea 1n St. Scrlpturd şi în scrierile Sf. Pd
r.infl, Buc., 1937; Idem, S/ntezd asupra dogmei soteriologice privită Interconfesional, 
în «Ortodoxia», XI (1959), nr. 2, p. 196-217. 

113. Pr. prof. D. Siăniloae, <::hlpul nemuritor al lui Dumnezeu, Craiova, 1987, 
p. 211. 

114. Asist. Remus Rus, ibidem, p. 190-191 ; Cf. Pr. prof. D. Radu, lndreptarea şi în
dumnezeirea omului 1n Iisus Hristos, ln «Ortodoxia», XXXIX ( 1988), nr. 2, p. 27-75; 
Episcop V. Coman, Lucrarea St. Duh pentru sfinţirea şi Jndumnezeirea omului, ibidem, 
p. 7-27; Pr. prof. D. Stăniloae, Iisus Hristos sau Restaurarea omului, Sibiu, 1943, p. 
177-181. 

115. Asist. Remus Rus, ibidem. 
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prea zeloşi, care nu fac operă de zidire sufletească, tratînd cu dispreţ ce-
lelalte religii ale lumii şi soc0tind că în acest fel aduc servicii reale pro
priei l0r religii 116. 

Nu prezintă nici un risc faptul că Biserica Ortodoxă ia parte la întil
nirea cu reprezentanţii celorlalte religii ale lumii, că.utînd s&. întreprindă 
in acelaşi timp cercetări serioase asupra literaturii n•ligiilor necreştine. asu
pra doctrinei, moralei şi cultului acestor reiigii, asupra organizării lor şi 

a vieţii religioase a credincioşilor lor 117. In plus, a devenit unanim recu
noscută şi perfect actuală părerea că întîlnirea te0logilor creştini rn repre
zentanţii altor religii, dar în special cu aceia ai religiilor orientale. de
parte de a fi păgubitoare, poate reprezenta pentru creştini un bun prilej 
de îmbogăţire spirituală. un prilej de aprofundare a propriei !nr vieţi spi-
rituale creştine 118. · 

Referitor la diaLoguL doctrinar rn religiile necreştine, teologii orto
docşi români au manifestat şi manifestă anumite rezerve, avînd în vedere 
faptul că sini bine cunoscute dife.renţele care existf.i in această privinţa 
chiar în ce priveşte dialogul doctrinar între marile confesiuni creştir:e. Cu 
atît mai mari pot fi dificultăţile şi chiar riscurile unor astfel de dialoguri 
doctrinare intre reprezentanţii creştlni.smului şi aceia ai religiilor necreş

tine. 

['otuşi, teologii ortodocşi romam sînt, in princ1pm, favorabili dialo
gului doctrinar interreligios şi îşi pun probleme în legătură cu eventua

litatea confruntărilor doctrinare interreligioase în cadrul unor dialoguri 11 9. 

116. Un eminent clerk şi istoric al religiHor afirma în acest sens : «Teologu I 
care ignoră istoria religiilor, ignoră o parte a teologiei»; Vezi, A. Le Roy, La re
ligion des primitils, V-e ed., Paris, G. Beauchesne, 1925, p. IV. De asemenea, renumitul 
profesor de Istoria religiilor de la Universitatea din Bonn,. G. Mensching afirma : «Ca
racterul particular şi spiritul deosebit al pmpriei religii devin foarte clare pentru cPI 
care şi-a îndreptat mai tntii privirea spre alte religii». Vezi. G. Mensching, Verglei
chende Religionswissenschatt. Quelle Meyer, Leipzig, 1938, p. 3; Diac. prof. E. Vasi
lescu, 0 nouă orientare în relaţiile dintre cultele religioase, ln «Ortodoxia», IV ( 1952), 
nr. 3-4, p. 612; Pr .. prof. I. Mihălcescu, Epopeea lui 6hilgameş, Prefaţă, Tipoqratia 
cărţilor bisericeşti, Buc., 1920, p. 3. 

117. Diac. prof. E. Vasilescu, Cadrul şi perspectivele ... , p. 137-138. 
118. Ibidem. De aceeaşi părere sint şi alţi specialişti în materie. Vezi, Jacques

Alb_ert Cuttat, La rencontre des religions, Coll. «Les Religions», 12, Aubier, Paris, 1 !)57, 
p. 35 ; E. Schillebeeckx. L'unique temoignage et le dialogue dans la rencontre aHc 
le monde, în «Oecumenka~, Annales de Recherche Oetumenique, 1966, Ed. du Ceri 
Paris, 1969, p. 172-173. E. Cornelis, op. cit., p. 105; Georges Gusdorf, Dialogue et verife, 
în ,,O.ecumenica», Annales de Recherche 0ecmnenique, Editions rlu Cerf, Paris, 1·96'1, 
p. 109. . 

119. Diac. prof. E. Vasilescu, Preocupări în teologia ortodoxă română ln legătură 
cu religiile necreştine, în «Ortodoxia», xxm (I 971 ), nr. I, p. 39-40. · 
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1n concepţia creştină actuală, de altfel, dialogul intl'rreligios 1~!1 ton
stituie «o chestiune de ascultare şi înţelegere a credinţei altora şi, de ase
menea, de mărturisire a Evangheliei lui Iisus Hristos» i:il_ 

Nouă, în calitate de creştini, nu ne este permis să abandonăm sau 
să compromitem datoria care decurge din porunca Mîniuitorului de a-L 
mărturisi înaintea oamenilor (Matei 1@, 32) şi ele a propovădui Evanghelia 
Sa pînă la marginile pămîntuluj (Matei 28, 19-20 ; yapte J, 8). Jnsă nu in
ţelegem să îndeplinim abuziv această datorie. Noi tindem permanent spre 
o comunitate umană extinsă 122, dar fără să compromit<'m .1uknticitatea 
Evangheliei. 

în împrejurările in care 1răim, cel dînUi şi cel llldi lmn lucru pe care 
il avem de făcut este acela de a scruta propria noastrii religie creştină 
pentru a găsi în ea noi temeiuri ale apropierii şi colaborării dintre toate 
religiile şi popoarele. Numai găsi:nd in propriH noastni religie temeiuri, 
motive şi posibilităţi de inţelegere mai justa a valorilor de credinţă ale 
altor religii 123, reuşim sA ajungem să nu ne _pierdem în 1'.omparativisme 
fără nici o finalitate pozitivă. Cunoscînd profund propria noastră religie 
putem trece după aceea la cercetarea cu bunăvoinţă şi cu dorinţa unei 
juste înţelegeri a tuturor religiilor existente, crit.icînd, bineînţeles, com
promisurile privitoare la adevărurile fundamentale l2". Se impun, de ase
menea, Q reorientare a teologiei în această privinţă, precum şi o reorien
tare a comportării creştine faţă de celelalte religii, pentru a deschide căile 
dialogului cu celelalte religii ale lumii. Şi această reorientare nu poate 
izvorî decît din cultivarea unei conştiinţe noi a răspunderii rer.iproce şi pe 
plan interreligios 125_ 

Datei fiind această situaţie, datoria teologilor creştini ortodocşi de as
tăzi constă în a-şi exprima corect şi ferm opiniile, pe baza premiselor des
prinse din Sfînta Scriptură şi Sfînta Tradiţie, stînd la dispoziţia rezolvării 

120. Cf. Pr. D. Soare, Ortodoxia ca !actor de apropiere şi coluborur,• cu cclela//c 
religii, in «Mitropolia Ardealului», XIII (1968), nr. 4-6, p. 305-319; Pr. prof. P. Rezu~. 
Premisele ortodoxe ale dialogului interconfesional şi interre/igios, in «Mitropolia Mol
dovei şi Sucevei», XLVIII ( 1972), nr. 3-4, p. 159-165; Drcl. Şt. R.eşceanu, Temeiuri pen
tru dialogul interrcligios, in «Mitropolia Olteniei», XXVI ( I 974), nr. 1-2, p. 25-35; H. 
Kraemer, World Cultures and World Religions. T/Je Coming Dinloguc, Lutrerworth Press, 
Londra, 1960, 386 p.; St. Neil, Foi religieuse ci nutres croynnccs. Dialogue enlre le 
Cluistianisme et Ies auire religions, Maison Mane, Tours, 1965, 312 p.; A. M. - Henry 
(ed,), Les relations de I'Eglise avec Ies religions noncl!fetienncs. Declaration «Nostra 
aetate», Ed. du Cerf, Paris, 1966, 325 p.; S. J. Samartha, Courage ior Dialoguc. Ecu
menica] issues in inter-religious relationsliips. World Council of Churches, Geneva, 
1981, 157 p.; !Idem (el'l.), Dialogue between men ol Jiving laiths. Papers presented at a 
Consultation held al Ajaltown, Lebanon, March, 1970. v\'orld Council of Churches, Ge
neva, 1971. ·127 p .. ; W. Strolz, unei H. Waldenfels (Hrsg.), C/Jrist/iche Grundloqen cfps 
Dialogs mit den Weltreligionen, Freibury-Bassel-Wien, 1983, 132 p. 

121. «Briser Jes barrieres», Nairobi, 1975, Rapport officiel ele la CinqniPme Assem
blee du Conseil oecumenique des Eglise~. Idoc-Fra.1,ce-, Paris, 1976, p. 183. 

122. Asist. Remus Rus, Concepţia despre om ... , p. 179. 
123. Cf. Pr. lector D. Radu, Spiritualitate şi slu jirc lu Sf. Trei Icrnrhi, în «Studii 

teologice", XXVI (1974), nr. 3-41 p. 186; Pr. prof. N. Achimesc-u, Riserirn primordinlă ... , 
p. 12 sq. 

124. Diac. prof. E. Vasi.Jescu, Religiile lumii şi· solidaritutca 1wwnă, în «Ortodoxia», 
XIII (1961), nr. 3, p. 466-467. · 

- 125. Ct Theodore A. Grill, Die gros,e Konvergenz, în «Oekumenisclw _Diskussion,,,. 
Band IV, 1968, p. 136; Pr. prof. C. Sârbu, l"ozifii principiale ... , p. 510. 
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acestei proulenw cu toaLi solicitudiner1 si cu cuvenită obiectivitate ştiin
ţifică 1~1i. In acest contexl, deosebirile existente trebuie reliefate doar în 
rrnfaura necesc1ri\ arătflrii drumului adev,lrnt. care duce la mîntuire. Pen
tru a afirma tot ceea ce r.e apropie şi uneşte,' pentru a crea un climat c:.t 
mai propice unui dialog roc,lnic, e nevoie de evitarea concurenţei şi rivaJi
tăţii după cum şi de inlăturarea tonului polemic sau apologetic faţă de 
celelalte religii. Caracierul de religie absolută şi plenară al creştinismului 
în raport cu celelalte religii actuale irebuie formulat fără mîndrie şi em-, 
fază, în duh de srnerenie. De asemenea, sînt necesare obiectivitatea şi as
piraţia sinceri'! spre o înţelegere reciproca, izvorîte din conştiinţa C'Jrată 
dt este vorba despre aclf!\'ar, :;;i nu despu'. speranţe false i 2,. 

În absolut toate elernPntele pozitive existente în celelalte religii, teolo
gii ortodoc~i rom,ini viid tot atîtea posibilităţi de apropiere de religiile 
necreştine actuale. Acesk elemente pozitive 1r.1 reprezintă altceva decit 
căutări stăruitoare al.e lui Dumnezeu şi năzuinţe permanente spre unirea 
cu El. Toate eelela:te religii ale lumii sint st.ii.pînite, într-un fel sau altul, 
de nostalgia paradisului pierdut, toate sînt orientate -·-- conştient sau in
conştient - spre starea primordială i:ix, toate au nevoie de mintuire,. de
săvîrşire şi fericire. De aici, rezultă c,1 între Biserica Ortodoxă şi religiile 
necreştine nu exist,'! o pr,:ipw,tie ele netrecut, ci p11sibilitatea unor raporturi 
pozitivP. Şi aceasta. mtruci't in toate elementele pozitiv€ aflate în celelalte 
religii, Biserica Ortndox;'1 vedP tot atîtea punţi de legătură întinse catre 
religia l~reştini,, tot c1t.îtea deschideri spre Iisus Hristos, tot atîtea chen:iări 
ale Providenţei oivirw spre El. 1~11 

Deschiden•a şi apropierea reciproc;i clintrf' religii nu trebuie înţeleasă 
insă în sensul ca religiile să-şi părc'1~:ească adevărurile fundamentale şi să 
adere la un sincretism religios 130 sau să se ajungă la o «religie universa- · 
ll.1», aşa cum propun unii gînditori indieni sau reprezentanţii ezoterismului 
occidental, care ne cer să consideram dogmele credinţei noastre ca simple 
,,simboluri,, inadecvate ale unei realit,}ţi transcendentale inefabile. Ceea 
l'e contează, spun gînditorii indieni, est.e un1rea imfletului cu Absolutul. 
Dogmele. t.eologiile religiilor ţin de ;'11prejurările istorice şi geografice în 
,·are au fost formulate. Ele ajută la cunoaşterea adevărului dar nu sint ade
vfiruri ele înseşi şi nu trebuie să constituie motiv şi prilej de neintelegere 
intre religii t::! 

Din punct de vedere creştin, sincretismul nu poate t'i qdmis. Creştinis
mul este universalist, fără. să fie insă sincretist. El şi-a creat forme pro
prii, care corespund noutăţii şi caracterului său specific. El a reluat o ope
ră universală, care îşi găseşte caracterul s,'i.u unic în puterea sa de înnoire 
Şi tocmai de ace·ea, teologii ortodocşi români socotesc di religia creştinii 

126. Pr. prof. C. Sârbu, ibicle111. 
127. Ibidem. 
128. Pr. prof. N. Achimescu, Hisenca primordiulă ... , p. 10 sq. 
129. Pr. prof. C. Sârbu, ibidem, p. 520. • 
130. Cf. W. A. Visser't Hooft, Okumenischer Aufbruc/1. Hauptschriften, Rancl 11, 

Berlin, Kreuz-Verlag, Stuttgart. 1967, p. 267. 
131. S. Radhakrischnan, .Recovery of fait/1, London, 1956, p. 194; Diac. prof. E. 

Vasilescu, R,A/igiile lumii şi solidaritatea ... , p. 461-465; Pr. 11sist. Al. I. Stan, op. cit„ 
fl. :l67. 
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îşi îndeplineşte misiunea şi rostul ei în lume nu prin compromisuri doc
trinare tolerante, ci rămînînd fidelă fiinţei sale ; mai mult decît atît, de
venind tot mai fidelă fiinţei sale prin înnoirea sa continuă în Iisus 
Hristos i:32 _ 

Biserica Ortodoxă nu poate şi nu intenţionează să renunţe vreodată 
tocmai la ceea ce o defineşte mai bine, la ortodoxia ei. Dar totuşi, pe te
meiul învăţăturii ei generale despre revelaţia naturală, ea poate cerceta 
învăţătura despre Divinitate şi viaţa religios-morală a altor religii, pentru 
ca, descoperind anumite elemente pozitive apropiate, să le poată pune in 
valoare în planul practic şi misionar 1:i:3_ 

Pornind de la această premisă, toate religiile pot valorifica, de altfel. 
şi în planul practic, tezauml lor doctrinar, ideea de Divinitate, concepţia 
despre om şi despre mîRtuire, aşa încît să se ajungă la o convergenţi.'\ a 
faptei, chiar dacă nu poate fi vorba de o convergenţă pur doctrinară, care 
ar duce la sincretism. De aceea, este de dorit ca religiile să valorifice doc
trina lor proprie, cultul iY. şi disciplina, nu numai spre satisfaGerea nevoi
lor religioase imediate ale credincioşilor lor, ci şi spre împlinirea marilor 
idealuri ale omenirii, în general. Toate religiile pot şi trebuie să intre in
tr-un dialog unele cu altele, dar într-un dialog frăţesc şi umanitar pe in
treaga planetă 135. 

Ca atare, dincolo de acest dialog doctrinar, care implică însă multe di
ficultăţi şi mai poate fi amînat, dacă luăm cuvîntul «dialog» în înţelesul 
său mai larg, în sensul de întîlniri speciale cu reprezentanţii celorlalte re
ligii pentru a trata în comun probleme de ordin moral, social şi umanitar, 
în această situaţie, dialogul cu celelalte religii nu este doar posibil şi de 
dorit, dar este chiar necesar şi urgent, date fiind îndeosebi problemele 
grave cu care se confruntă astăzi omenirea 136. 

Vremea noastră cere în mod hotărît o depăşire a stadiului de dezbina
re şi chiar de învrăjbire între religii, atît de dăunătoare, în decursul seco-

132. Pr. prof. C. Sârbu, Poziţii principiale ... , p. 52'.2. 
133. Pr. asist. Al. I. Stan, op. cit„ p. 229. 
134. ln literatura de specialitate românească au apărut deja lucritri foarte inlcrt> 

sanie în acest sens : Diac prof. E. Vasilescu, Rugăciunea, centrul vieţii religioase. în 
«Mitropolia Olteniei», VIII (1956), nr. 1-3, p. _39-47; !~rom. A. Plămădeală, Rugăci~ne 
şi cunoaştere 1n 1nvăţătura ortodoxd, în «Studii teologice», X (1958), nr. 3-4, p. 216-224; 
Pr. prof. E. Branişte, Explicarea Sf. Liturghii după Nicolae Cabasila, Buc., I 943 ; Pr. 
prof. D. Stăniloae, Teologia Euharistiei, în «Ortodo~ia», XXI (1??9), nr.. 3, p. 343-3~3; 
Mg. D. Soare, Ideea de sacrificiu în rellg11le monoteiste,_ i_n «Stud11 ~eolog~c~'.'• XI (19:i9( 
nr. 1-2, p. 34-45; Drd. Remus Rus, Noţiunea de sacrificiu ln -manle r~!J~!J, in «S~udu_ 
teologice», XXVI (1974), nr. 1, p. 185-201 ; Pr. prof. M. Ch!al~a. Sac_nflcJJ/e VecJu1;1J1;11 
Testament, Caransebeş, 1941 ; Pr. prof. P. Vintilescu, Sacnflc1u/ rel1g1os ca prmc1p1u 
al Liturghiei, Buc., 1927; Mg. M. Popescu, Ideea de purificare 1n religiile grec_o-romanc 
~i în creştinism, în «Studii teologice», XXII (1971), nr. 3-4, p. 248-260; Diac. prof 
E. Vasilescu, Sfintele sărbdtori creştine şi sdrbătorile altor religii, în «Glasul Bisericii", 
XIV (1955), nr. 1-2, p. 49-52 etc. · 

135. Pr. asist. Al. I. Stan, op. cit., p. 366-367. 
136. Cf. P. F. Patriarh Justinian, Apostolat social, VI, Buc ... 1958, p. 12. Diac. prof 

E. Vasile~u. La theo/ogie orthodoxe roumaine dans s_es rapport7 _avec Ies re!igions 
non-chretiennes, in ... ne la theologie orthodoxe roumame des ongmes a nos Jours», 
Bucarest, I 974, p. 389; I:dern, Istoria religiilor, p. 412. · 

S. T. - 11 

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



150 STU Dll 'JE0LOGJCE 

lelor, progresului moral, social şi cultural al omenirii 1:1,_ Nevoia actuala: 
de unitate şi solidaritate umană obligă religiile lumii să înceteze conflic
tul, pe faţă sau în ascuns, dintre ele şi să colaboreze pentru binele ome
nirii 13S_ 

Solidaritatea aceasta şi unitatea lumii se cer zidite in a<levă·r şi in iu
bire, redescoperite ca o singură realitate. Se v0rbeşte astăzi tot mai mult 
de trecerea de la gîndirea substanţialistă la o gîndire funcţională. Aceas
ta nu este decit desc0perirea realităţii ca realitate în reţaţie. Realitatea nu 
constă din unităţi de si_ne stătătoare, ci din întreguri formate din elemente 
corelate între ele. Universul însuşi este în sine un unic complex de core
laţii, iar oameRii există şi se dezvoltă numai în astfel de relaţii mi_ Astfel, 
sensul şi finalitatea dialogului interreligios trebuie să aibă ca bază tocmai 
această premisă : 0 interdependenţă şi recipr0citate funcţională, raţionala,. 
întrucit atît creştinii cit şi necreştinii, fiind cu toţii creaturi ale lui Dum
nezeu n.u pot trăi unii fără ceilalţi. 

Lumea de astăzi este o lume interdependentă HO_ Dincolo de orice 
convingeri religioase există idealuri nobile de pace şi dreptate. Mai mult 
ca oricînd, în zilele noastre se confirmă adevărul cuvintelor rostite de Sfîn
tul Apostol Pavel cu privire la Biserică : «Şi dacă un mădula.r suferă, toate 
mădularele suferă împreună cu el» (I C@rinteni 12, 26). ln noul context 
al relaţiilor dintre oameni, cind fiecare este chemat să se dedice slujirii 
semenilor săi, creştinii sînt dat0ri să valorifice tezaurul învăţăturii lor 
de credinţă în direcţia sporirii încrederii între oameni şi a sprijinirii efor
turilor lor spre unitate. De altfel, însuşi Mîntti.itorul ne-a poruncit să ară
tăm iubire unii faţă de alţii şi să lucrăm în aşa fel, incit să putem realiza 
pe pămînt idealul pentru care El S-a rugat : «Ca toţi să fie una, după cum 
Tu, P.ărinte, întru Mine;, şi Eu întru Tine, aşa şi aceştia în Noi să fie una» 
(Ioan 17, 21) 1'11 . 

. Prin dialog oamenii îşi arată responsabilitatea lor unii faţă de al
ţii 1"'..'. Întotdeauna, cel care intră într-un dialog sincer şi creator cu cei-

137. Cf. Diac. proI. E. Vasilescu, Ideea de progres în ciileritele reliq1i, în «Studii 
teologice», I (1949), nr. 1-2, p. 1-16; Idem, Atitudinea Bisericii Ortodoxe Ială de pro
gresul cultural, in «Studii teologice», IV (1952), nr. 9-10, p. 516-530; Prof. N. Chi!e~ru, 
Atitudinea principalelor religii ale lumii lată de problemele pămîntcşli, în «Ortorloxi11,, 
IV (1952), nr. 2, p. 195-2.59. 

138. Vezi Diac. prof. E. Vasilescu, Religiile lumii . ."., p. -161-474; Idem, /ndaloureu 
religiilor de a colabora intre ele pentru binele şi propăşirea omenirii, în «Orlodoxic1», 
XVI (1964), nr. 3, p. 455-465; Idem, lncercări de colab_orare intre religiile arlualr, în 
«Ortodoxia», XXI (1969), nr. 2, p. 248-256. 

139. Pr. prof. D. Stăniloae, Iubire şi adevăr. Pentru o depăşire n dilemei r-cumr
nismului contemporan. ln «Ortodoxia», XIX (1967), nr. 2, p. 288. 

140. Ecumenica/ Chronicle. The Quest for World Community-Jewis/J and C/Jrisliw1 
Perspectives, în «The Ecumenica! Review», voi. XXV, nr. 2/1973, p. 214. 

141., Pr. lector. D. Abrud an, op. cit., p. 64-65;. Dr. A. Plămădeală, Jaloane pent n; 
o teologie a slujirii, în «Ca lofi să fie una,, p. 424 sq. ; Idein, Biserica .slujiloa1c, p. 
265 sq. . 

I 42. Cf. 1.P.S. Mi trop., N- Corneanu, Teologia în slujba vietii, i_n «Studii teologin'". 
XX ( 1968). nr. 5-6; p. 327-341 ; 'Diac. conf. I. Bria,. Slujireo. în. teologia contemporană. 
în «Mitropolia MoldO\·ei şi Sucevei,,, XLV (1969), nr.··3_4_- p. I 1:i-155 etr. · 
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lalţi se identifică cu aspiraţiile spre unitate, spre solidaritate umană. Con
ştiinţa responsabilităţii faţă de sellileni este un postulat c0existent cu 
omul. Este prima poruncă sădită Îll om de la crearea sa după chipul dum
nezeiesc 11i:i_ Omul a fost î:razestrat cu responsabilitate faţă de a_proapele, 
ca o poruncă ce-l transcende, întrucît cel care i-a dat-0, cel care i-a impri- . 
mat-o este Dumnezeu. Recuneaşterea responsabilităţii înseamnă o recu
noaştere implicită şi a credinţei în Acela care a dat-o şi a valorii fiinţiale a 
semenuh:1i 144. 

Angajarea noastră, a tuturor, creştini şi necreştini, în această. rela
ţie de responsabilitate şi slugi.re reciprocă are, în plus, ca finalitat'e reali
zarea păcii instaurate în mod obiecti~ de Iisus Hristos, prin Jertfa Crucii, 
care trebuie să stăpînească sufletele noastre ale tu1.ur0r (Coloseni 3, 15). 
II'rebuie să ne străduim să acţionăm în. aşa fel încît pacea să devină birui
toare. Aici se află punctul de Îliltîlnire cu credincioşii altor religii şi, în ge
neral, cu semenii n0ştri care împărtăşesc alte convingeri. Noi credem în 
efectul mîntuitor al aertfei Mîntuitorului, dar socotim, că ne aflăm înc,1 
pe cale, lucrînd pentru dobîL1.direa lmpărăţiei lui Dumnezeu, care «nu este 
mincare şi băutură, ci dreptate şi pace, şi bucurie de la Duhu[ Sfint» (Ro
mani 14, l 7) m_ 

Pacea aceasta implică în mod absolut necesar o solidaritate univer
sală 146, toţi fiind făpturi ale aceluiaşi Dumnezeu. Şi cel mai direct indemn 
la solidaritate îl exprimă Sfmtul Apost0l Pavel, cînd sp~•ne : ,<Purtaţi-vă 
sarcinile unii altora şi veţi împlini astfel legea lui Hristos» (Galateni 6, '2). 

Pentru o astfel de solidaritate universală pledează mai ales porunca iubi
rii vrăjmaşilor şi proclamarea egalităţii oamenilor, pe care o [ace acelaşi 
Apestol Pavel : «Nu mai este nici iudeu, nici elin, nici rou, nici liber, nici 
parte bărbătească şi parte femeiască, ci toţi sînt una în Iisus Hristos .. (Ga
lateni 3, 28) 147. 

143. ·ct. P. S. A. Plămădeală, Biserica slujitoare, µ. 2l sq. 
144. Asist. Remus Rus, Goncepfia despn~ om ... ,· p. 194 ; Cf. Pr. prof. D. Stiintloae, 

lisus Hristos sau Restaurarea omulu,i, p. 26. 
145. Pr. lector D. Abrudan, op. ci!., p. 170-171; C. Iustin Moisescu, Temeiurile lu

uării Bisericii pentru apărarea păcii, h1 «Studii teologice», V (1953), nr. 3-4, p. 247-268; 
idem, Biserica Ortodoxă Română Jn lupta pentru apărarea păcii, în «Studii teologice», 
V (1953), nr. 7-8, p. 554-576; fidem, Ierarhia bisericească în epoca apostolică, Buc., 
1955; Diac. prof. E. Vasilescu, Pacea în învăţătura principale/or religii nctuule ale lu
mii, în «Ortodoxia», V (1953), nr. 3, p. 339-380. 

146. Creştinismul tine seama atît de temeiurile naturale ale solida11tătii umaue, 
cit şi de alte temeiuri, cum ar fi: origioea comună a tuturor oamenilor, patc>rnitaled 
divină care-i cuprinde pe toti, fraternitatea oamenilor prin acelaşi Creator ~i dCelaşi 
Răscumpărător, menirea comună, chemarea tuturor la mintuire. Vezi A. Cuvillier, Ma
nuel de philosophie, t. II, Morale, Paris, 4-e ed., 1932, p. 452; E. Durkheim, Div ision du 
tra\·aiJ social, cartea I, cap. II şi VI, apud A. Cuvillier, Morale, p. 356; Henri Bergson, 
l.es deux sources de la Morale et de la Religion, Paris, Alcan, 1952, pp. 9B-IO0,. 287, 290, 
298, 301 ş.u.; Prof. C: Pavel, Aspectlll teologic al solidarităţii umune, în oOrtodoxiu,,, 
XIX (1967), nr. 2, p. 184-185; Pr. prof. G. Sârbu, Solidaritatea umond, in «]'.1itropQ!ia 
M•>ldovei şi Sucevei>,; XXXVI {1960), nr. 9-12, p. 615-627. · · 

147. Prof. C. Pavel, Aspectul teologic al solidaritătii ... , p. I 89. 
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Invăţătura creştină preţuieşte orice strădanii merute să contribuie la 
binele şi fericirea tuturor oamenilor. !Ea nu depreciază nici una din formele 
şi manifestările iubirii faţă de semeni întîlnite în alte religii, ci le c.ensi
deră ca făcînd parte din darurile comune întregii omeniri. In acest sens 
iubirea faţă de semeni poate constitui un vast teren de activitate pentru 
reprezentanţii şi credincioşii tuturor religiilor, mai presus de orice deose
biri doctrinare. Din această perspectivă, iubirea faţă de semeni poate fi 
un punct comun de întîlnire pentru toate religiile lumii. 

1n consecinţă, o primă datorie a marilor religii este participarea lor, 
chiar de pe poziţii strict tradiţionale, la tezaurul spiritual al întregii ome
niri, încercînd să evalueze, pe cît posibil, modul în care poate contribui fie
care, în mod concret, la apropierea dintre oameni. Desigur, multe din re
ligiile lumii vor trebui să-şi formuleze teorii mai precise ale unui anga
jament social. 

Se remarcă deja faptul că atitudinile rigide, intransigente, intolerante 
ale religiei creştine, în general, faţă de celelalte religii ale lumii au fost 
depăşite în vremea noastră şi cele mai multe aparţin trecutului. A mai 
aborda problemele religioase contemporane de pe poziţii depăşite, impli
cînd confruntări între marile religii actuale, se consideră, pe drept cuvînt. 
a fi o atitudine anacronică 148_ 

••• 

148. Prof. N. Chit11scu, Sinteză asupra dogmei soteriologice ... , p. 197 sq.; Pr. prof. 
P. Rezuş, Slujirea ca funcţie ... , p. 580 sq.; Arhim. prof. N. Mladln, Adevdrata cale spre 
rela'cerea unităţii Bisericii lui .Hristos, 1n «Ortodoxia", XIV (1962), nr. 3, p. 335; Pr. 
prof. P. Rezuş, Premisele ortodoxe ale dialogului interconfesional şi iRterreligios, ln 
«Mitropolia Moldovei şi Sucevei», XLVU:ill (19'112), nr. 3-4, p. 159. 
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PUNCTE DE VEDERE 

FUNCŢIA EPISTEMOLOGICA A IUBIRII 

NAE IONESCU 

Vreau să încerc a preciza - deocamdată numai în schiţă, şi în cadrul 
unor preocupări mai mult metodologice - sensul general al raporturilor 
dintre cunoştinţă şi iubire. Tema se pretează, fără îndoială, la interpretări 
foarte diferite, care, între altele, ar avea şi inconvenientul de a prejudicia 
asupra fondului însuşi. Anumite precizări sunt deci din capul locului ne
cesare. Şi anume trebuie subliniat : 

1. că forma istorică a expunerii ce urmează, nu este numai intîmplă
toare ; că dimpotrivă ea este consecinţa necesară a unui chip precis de a 
concepe filosofia, care chip precis urmează a fi lămurit şi înfăţişat cu alt 
prilej ; 

2. că, complicarea unei probleme de teoria cunoştinţei cu preocupări 
de ordin religios-metafizic, nu se face aci din ignorarea formelor pe care . 
le ia astăzi speculaţia filosofică europeană, ci tocmai din necesitatea recu
noscută de a ne ridica deasupra acestor forme ; 

3. că, în sfîrşit, introducerea elementului evident emoţional al iubirii 
în discutarea problemei cunoaşterii nu poate fi interpretată principial şi 
nici nu trebuie interpretată ca o intenţie de literaturizare propriu-zisă a 
filosofiei. 

Mai ales în actuala fază a culturii umane în genere, sublinierile acestea 
îşi au rostul lor, ele exprimînd un punct de vedere care, fără îndoială, nu 
e nou, dar care e părăsit ; şi anume, părăsit înainte ca el sfi-şi fi îndepli
nit în întregime funcţia pe care trebuia s-o împlinească. Astăzi filosofia, 
străduindu-se, pe drept sau pe nedrept, a deveni ştiinţifică, încearcă - în 
noua ei ipostază - un binevoitor dispreţ şi o uşoară compătimire pentru 
cei care - disperînd de a găsi în fundul unei eprubete dezlegarea taine
lor lumii - îşi caută pe drumuri mai puţin precise, dar poate nu mai puţin 
fecunde, liniştea lor sufletească. In ce. mă priveşte, voi şti să găsesc cîndva 
prilejul de a analiza după cuviinţă presupoziţiile acestei filosofii care vrea 
să devină ştiinţifică. Deocamdată, domnilor, criza sufletească pe care o tră
ieşte astăzi întreaga omenire este aşa de acută, - iar pe de altă parte, im
posibilitatea filosofiei de a trece peste hotare atinse de fapt încă de acum 
două mii de ani, aşa de evidentă - încît acuzaţia de filosofie «literaturi
zantă» aruncată metodelor ne-ştiinţifice poate fi priri1ită cu o desăvîrşită 
linişte sufletească. 

• NOTA; Paginile ce urmează alcătuiesc IPctia de d<·schidprp a lui N,ie lone!><:U, 
tinută in 1919 la Universitatea din Bucureşti, unde fusese numit ,1sislt·nl din indemnul 
profesorului C Rădulescu-Motru. L<'ctia, scrisă in(Jrijit dp rnînu lui N,H· lnnescll, sl' 
află printre hirtiile rămase de la el. 
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Filoso'fic1 nu este un meşteşug, ci o chemare. Ea are fără îndoială o 
anumită tehnicd. un aparat de lucru mai mult sau m;,i.i puţin determinat 
care se poate învăţa şi care trebuie învăţat. Dar partea de creaţiune per
sonală, -- aceasta stă j n a rară de orice metode. Ea atîrnă de bogăţia sufle
tească a fiecăruia din noi ; de inspiraţia care se coboară de sus asupra noas
tră; de durerea chinuitoare cu care anumite probleme se pun şi-şi cer dez
legarea ; de puterea cu care în fiecare din noi se afirmă necesitateâ de a 
ieşi din contingenţele vieţii şi a ne ridica, dacă nu pînă la mîntuirea noas
tră, cel puţin pînă la liniştea noastrfi. 

Dac,1 filosofia nu este, in adevăr, decit adaptarea exis~_nţei în genere 
la necesităţile metafizice ale personalităţii umane atunci e bine să se amin
tească faptul indeobşte necontestabil, dar iarăşi îndeobşte neglijat, că anu
me conştiinţa metafizica nu ajunge la desfăşurarea completă a forţelor 

ei creatoare cfoc-i't in cadrul preocupărilor religioase, şi că -- ceva mai mult 
- orice soluţie anterioară acestor preocupări nu devine cu adevarat fe
cundă decit. în runcţie de ele. Aşa fiind, e greu să ne lăsăm impresionaţi 
de indicaţiik st{iruitoare ale un~i culturi relativ .nouă care, uitînd admi
rabila tradiţi<0 ce st.dpini, de fapt, cercetarea filosofică, încearcă să ne im
pună distilatei<' mdoielnice ale unui veac îmbibat încă de un pozitivism 
steril. · 

ln l·e priveşt( rns,-1şi problema pus,-1 astăzi în discuţie, bănuiala de 
literaturA eseisU1, poate l'i uşor înli'Hurată. Între cei preocupaţi de această 
chestiune. Goethe sau I .eonardo sati chiar Giordano .Bruno ar putea n mai 
la urma urmeior nmsidernţi ca literatori. Dar sunt încă alţii. Pascal, de 
pildă, credea ii (•l că iubire şi raţiune sunt acelaşi lucru; măsuratul şi 
cumpănitul Spinoza inţ.elese a-şi încheia sistemul cu acel «amor intellectua
lis dei>, can' era pentru el c-ea mai cuprinzătoctre cunoaştere a existenţei. 
Iar Platon însuşi rea;~em,i ceva mai mult decît întreaga lui cosmogonie pe 
subtila si ft.•c-unda doctrini't a eros-ului. Dacii adevărat.a si necontestabila 
tradiţie filosofic/:i mi. este aici, atunci de bună seamă că ea.m.1 este nicăieri. 

Cunoaştem ln istoria gîndirii omeneşti două poziţii oarec.11m potriv
nice în legl1tur:i n1 raportul de la iubire la cunoştinţă. 

Prima se ţL-w '11aî ales de punctul de vedere psihologic şi priveşte de 
faµt nu atit cazul spc•cial al iubirii, ci subliniaz;""i efectul pe care îl are pa
siunea în gt·nere .Jsupr:1 facu!t,-tţii noastrP de a cunoaşte. Ea este carac
teristi61 ment,llit,-'tţii şi concepţiei moderne şi îşi are in Moliere --- care 
într-unu din rnmediile sale pretinde Cd iubired ar avea darul să îndrepte , 
toate defectele, chiar ~i pl' cele fizice --· expresia ei tipică. Şi afirmă 

anume că iuhire;-i - cc1 oricare altă pasiune - împiedică libera exercitare 
a funcţiei de cunoaştere. · -

Caracterul modern al acestei concepţii ar putea fi în aparenţă îndo
ielnic. Platon însuşi întrebuinţează ·expresii analoage. Marsilia Ficino, rec
torul academiei platonice din Florenţa, în deliciosul său comentariu asupra 
Banchetului întitulat Soprq Io amare, crede să poată afirma: «Pero tale e la 
condizione di Amore che egli rapisce le cose alla Bellezza, e le brutta alle 
/Jelle aggiugne». De fapl însă asemănarea e numai la suprafaţă. În Marsi-
1 io Fi cino iubirea şi frunrnseţea păstrează încă, ca şi la Platon, un dublu 
sens metafizic, pe care cugetarea de mai tirziu îl pierde aproape cu desă-
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virşire. Renaşterea reprezintă tocmai prefacer~a ar_·easta J'undam~ntal;i, 
schimbarea direcţiei preocupărilor spiritului public. In adevăr : este în
deobşte necontestat că metafizica evului mediu s-a străduit să tină cît 
mai strins legate cele trei elemente fundamentale din a c;'iror ir;ibinare 
luase de fapt naştere : elenismul, ideea de stat romană şi creştinismul. Şi 
în bună parte a şi izbutit. Dar succesul ei nu putea fi decît trecător. Cu 
timpul, contradicţiile care existau de fapt între aceste trei elemente atît 
de eterogene, trebuiau să provoace o dezagregare in blocul compact şi 
masiv în aparenţă al metafizicii oficiale. Rostul acesta l-a împlinit Renaş
terea. Şi cum. una din trăsăturile caracteristice ale acestei mişcări a fost 
tocmai întoarcerea la izvoarele autentice ale cugetării, prin înlăturarea ela
boratelor suprapuse, intrarea in contact direr·t cu realitatea în diferitele 
ei forme, - Renaşterea a ajuns să se preocupe şi de om ca a1arP. de per
sonalitatea lui, de viaţa lui interioară. Evident că .schimbarea axului de 
interes al cercetărilor nu este numai întîmplătoare ; C:1 faptul acesta cores
punde unei orientări fundamentale noi, care şi ea nu e decît rezultanta 
unei noi conC'epţii de viaţă. Este marele proces, ca să zic aşa, de « laicizare» 
"întregii vieţi, sau cum s-a spus de altcineva, «de secularizare a bunurilor 
bisericeşti». Şi aşa fu posibilă cercetarea sufletului in prima ei form~, an
tropologia. Este adev[irat că interes pentru problemele psihologice a exis
tat şi anterior. Dar cu marea deosebire că nu urmărea decit probleme ge
nerale de metafizică, înglobarea individului în univers. cercetarea indi
vidului în funcţie de puterea creatoare. Practic a fost orientaU1 şi antro
pologia aceasta profană. Numai că ea se spn_pnea pe ('('Vil fundamental 
nou: pe noua atitudine în faţa vieţii. care trebuia s/1 last• un jo(' din ce în 
ce mai liber tendinţelor antropocentrice. 

Şi antropocentrică este de fapt - cel puţin din punct de vPdere al 
metodei - cercetarea psihologică în genere. Iată de ce. prin urmare, nu 
se poate admite că prima poziţie în problema raporturilor dintre iubire şi 
conştiinţă - aceea pe care am numit-o psihologic(1 -- ar foce parte din 
moştenirea speculaţiei antice. 

In hotărîtă opoziţie cu această atitudine stă ( o::cepţia, mai mult meta
fizică, după care iubire şi cunoştinţ,i sînt nu numai forme care se întîlnesc 
împreună, dar care - ceva mai mult - iau naştere una din alta, sau jn 
orice caz se ajută una pe alta. Este concepţia care şi-a găsit întotdeauna 
expresia în marile sisteme metafizice cu preocupări etice, şi pe care o vom 
urmări în special : în India, în cugetarea greac,i şi în lumea creştină. 

Cînd înţeleptul Siddhartha-Gautama, dupci patru nopţi de vise groaz
nice, petrecute sub ar9orele cunoştinţei, p;-ircisi ţ[1rr'1rnrile nisipoase ale 
ţării Maghada .. - spre a merge să predice la Benares - el se ştia ajuns 
în sfîrşit în stăpînirea adevfirurilor care dădeau mîntuirea ; a drumurilor 
care duc la adevărata cunoştinţă, la iluminare, în Nirvana : «IaU1, o schim
nici, sfîntul adevăr asupra rădăcinilor durerii, setea de existenţă din re
naştere în renaştere cu plăcerea şi dorinţa, setea cil' voluptate, setea de 
devenire, setea de putere ... Şi iatii. o schimnici, acesta este sfîntul adevăr 
despre suprimarea durerii : suprimarea setei prin distrugerea dorinţei...». 
Mă raportez la cîteva date generale şi îndeobşte rnnoseute. f n concepţia 
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buddhistă ongmea răului stă în procesul individualizării. Istoriceşte este 
doar preluarea unor anumite elemente cosmogonice din sistemele de cu:.. 
g-etare anterioară : Samkhya şi Yoga. Fiecare formă individuală aparţine 
«totului» şi nu e decît o manifestare a lui ; dar pentru că s--a desprins --
printr-un act de voinţă - din acest «tot», creînd «realitatea» sensibilă (ca
re în filosofia indiană este în adevăr «realitate», fără nici o interpretare 
epistemologică lăturalnică), fiecare din aceste forme individuale se simte 
atrasă mereu către «tot» ca înspre complementul ei necesar, căruia inconş
tient şi organic îi duce lipsa. De aci durerea. Iar suprimarea durerii nu 
ar sta decit tocmai în ieşirea din această realitate. Nu însă prin moarte ; 
căci moartea nu e, de fapt, negarea vieţii şi mai departe a realităţii ; ci 
numai un moment, şi încă unul necesar, în desfăşurarea realităţii, un sta-
diu între dou{1 existenţe ale aceluiaşi suflet care se reîncarnează la· infinit.. 
Este de cea mai mare însemnătate să se acorde acestei doctrine a migra
ţiunii sufletelor toată atenţia. Acuzaţia aşa de repetată şi aşa de neînţe
legătoare care s-a adus lui Schopenhauer, că anume el, pesimistul, ar fi 
fugit la Frankfurt cînd a venit holera la Berlin, poate să fie cel mult amu
zantă --- şi numai într-un ziar umoristic. Dreaptă nu e ; pentru că moar
tea, aşa scria Schopenhauer, nu este un mijloc de a ne sustrage durerii uni-
versale a cărei -rădăcină stă tocmai _în neîntrerupta putere creatoare a vie
ţii. Suprimarea răului în univers nu ar putea veni decît pe calea negării 
însăşi, a voinţei de a trăi, şi aceasta nu ne-o dă moartea. Analogia cu 
l.iuddhisnrnl este desăvîrşWi din acest punct. de vedere. Numai că ceea ce 
într-un caz este voinţa de a trăi, în cealălalt este realitatea .. 

Realitatea este rezultatul unui act de voinţă ; ea stă pentru budd
hism în directă legăt1m1 cu dorinţa şi acţiunea. Real poate să fie univer
sul nu în sinP, d numai pentru cineva, numai ca obiect de dorinţă, numai 
µentru cel care vrea. ceva şi face. Cunoştinţa pură, contemplativă nu ne dă 
această realitate ; ea este dimpotrivă tocmai puterea care ne ridică dea
supra realităţii, într-o lume în care real şi nereal sunt cuvinte 'lipsite de 
sens ; ea ne ajută ca, surprinzînd raporturile dintre realitate şi dorinţă, să 
ne desprindem de aceasta din urmă, să depăşim treptat accentele realită•
ţii pînă la disoluţia completă a individului însuşi, la trecerea în Nirvana. 
Trecerea aceasta din realitate nu în nerealitate, ci în extrarealitate, îşi are 
tehnica şi practicile ei speciale care deocamdată nu ne interesează. 

Iubirea este însă tocmai trăirea emoţionali'1 a procesului de trecere de 
la realitate în extra-realitate, de la neştiinţă la ştiinţă. 

Concepţia aceasta, de o infricoşătoare adîncime atunci cînd e conve
nabil interpretată, urma să fie mai tîrziu utilizată cu o pătrundere aproape 
congenială de Schopenhauer în vestita sa metafizică a iubirii şi -- tre
cută prin Platon - în explicarea operei de artă. 

ln cadrul filosofiei buddhiste ea lasă să se desprindă cîteva trăsături 
caracteristice. In primui rînd : faţă de cunoaştere, iubirea nu este un 
renomen de sine stătător ; în sensul că ea nu pregăteşte, nu înlesneşte cu
noaşterea desăvîrşită, ultima treaptă în evoluţia sufletească a unui' înţe
lept. Dar pe de altă parte ea nu este nici, (aşa) cum s-a afirmat, o urmare a 
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cunoaşterii. Este adevărat că iubirea buddhistă nu a jucat niciodată un 
rol mai originar decît cunoaşterea însăşi ; dar de îndată ce ea nu e decît 
trăirea procesului de desrealizare, decît cunoaşterea în drum spre ştiinţa 
definitivă, decît individualitatea în drum spre Nirvana, ea trebuie neapărat 
concepută ca tot aşa de originară ca şi cunoaşterea însăşi, ca reflexul emo
ţional al acesteia. Sakya-Muni avea grija să repete adesea că iubirea este 
mîntuirea inimii. De îndată ce însă numai în cunoaştere stă mintuirea, ar 
fi (cazul) să conchidem că iubire şi cunoaştere sunt unul şi acelaşi lucru ; 
cel puţin sub raportul primordialităţii. 

Din cele de mai sus rezultă acum un al doilea caracter al iubirii. Dacă 
ea nu este un mijloc al cunoaşterii şi - mai departe - al mîntuirii, ci 
doar mîntuirea însăşi în curs de a-şi ajunge limitele absolute, ea are o va
loare pozitivă, de sine stătătoare, care creşte pe măsură ce procesul de re
integrare în tot - sau în neant - înaintează. Şi cum procesul acesta în
cetează în momentul în care existenţa noastră individuală este nimicită, 
ca şi cunoştinţa de altfel, iubirea, la maximul ei de dezvoltare, urmează 
a se destrăma deci în Nirvana. 

Dar atunci : sau presupunem că ,există totuşi un substrat care după 
această nimicire se bucură de fericirea veşnică - ceea ce după învăţătura 
lui Sakya-Muni pare foarte puţin probabil -, sau fericirea eternă nu e 
decît un concept negativ, căruia nu i-ar corespunde decît lipsa desăvîrşită 
de durere, realizată prin nimicirea definitivă a Eului pe care moartea îl 
pornea pe drumul nesfîrşit al reîncarnării. 

.. .Inţelepciunea buddhistă se încheie cu un formidabil salt în neant. 
Şi acum în Grecia. Este o lume esenţialmente deosebită şi totuşi păs

trează cu speculaţia indiană anumite puncte de contact, indiferent dacă 
n~ raportăm la concepţia heraclitic-stoică, sau la cea platonic-aristotelică. 
M-aş opri deocamdată mai mult la aceasta din urmă : dualismul cu polii 
săi, existenţă şi gîndire, este de fapt numai expresia unui fapt brut, neana
lizat. Cunoaşterea este un proces în care gîndirea intră oarecum în stăpî
nirea a ceva care e în afara ei. Dar faptul că realitatea sensibilă se poate 
oglindi în conştiinţă, nu ar fi decît o dovadă că există o înrudire între 
această realitate şi gîndirea însăşi ; numai în măsura în care Kosmosul es
te raţional - de aceeaşi natură cu Dumnezeu - el poate fi cunoscut de 
raţiune. Şi ca· o consecinţă imediată : ceea ce raţiunea noastră cunoaşte, 
este ceea ce în schimbarea continuă rămîne veşnic invariabil şi este con
form legilor gîndirii noastre; iar dacă raţiunea ajunge să aibă concepte, 
idei cu care lucrează şi între care stabileşte raporturi, concepte care prin 
natura lor sunt neschimbătoare, - atunci în virtutea corespondenţei ne
cesare dintre gîndire şi existenţă, trebuie să se admită existenţa unor forme 
substanţiale corespunzătoare conceptelor. Şi astfel se ajunge pe această 
cale a se dubla oarecum existenţa, adăugind aparenţei imediate şi schim
bătoare o lume imuabilă, veşnică, de esenţe pure. 

Nu trebuie să vedem în aceste încheieri concluziile unei speculaţii ab
stracte care a pierdut contactul cu realitatea ; ci poate tocmai dimpotrivă, 
teoretizarea unei concepţii fundamentale întregului suflet elin. ln toate 
sistemele de gîndire, aproape fără excepţie, de la ionieni la alexandrini, 

S. T. -12 
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realitatea sensibilă este considerată ca o lume a ficţiunii. Tot ceea ce prin 
simţurile noastre percepem ca înconjurîndu-ne nu este decît părere şi um
bră. Existenţa adevărată în opoziţie cu caracterul provizoriu şi des schim
bător al acestei lumi nu se găseşte decît într-o altă lume, în care simţurile 
nu ne ajută ci ne împiedică să intrăm, şi unde numai cunoştinţa luminată 
a înţeleptului poate să pătrundă. Nu numai în Platon, dar în întreaga cu
getare elină se găsesc urmele unei concepţii după care valorile de cunoaş
tere, ca şi valorile morale se înşiră pe o scară ce porneşte de la realitatea 
sensibilă (materie, inexistenţă, rău, urît) pînă la :tiinţa supremă (existenţă 
absolută, bi:p.e, frumos). lată prin urmare, în opoziţie cu idealurile Indiei, 
existenţa postulată ca suprem bine, iar valorile pozitive şi negative eşalo
nîndu-se după gradul de realitate pe care îl posedă; cunoştinţa valorifi
cîndu-se şi ea după gradul de existenţă a obiectului ei, atingînd absolutul 
atunci cînd izbuteşte să prindă însăşi fiinţa supremă. 

Şi tot astfel iubirea se orientează pozitiv, către existenţă, către prin
derea existenţei prin cunoştinţă. Ea este concepută ca o forţă veşnic crea
toare de forme noi, ca o neistovită tendinţă a întregului cosmos spre rea
lizare. Gîndiţi-vă numai la semnificaţia mitului lui Eros şi ai Afroditei. 

Filosoficeşte lucrurile iau evident o formă mai subtilă. Platon, care sub 
foarte multe raporturi e caracteristic pentru întreaga lume greacă, pare a 
deosebi două accepţiuni ale termenului : psihologic, mai exact subiectiv, 
Eros este tendinţa de a trece de la o cunoaştere relativă la una absolută; 
obiectiv, ontic, ca principium agens, el este tendinţa de a trece de la ne
existenţă la existenţă, de la materie la idee. 

Iată cîteva indicaţii sumare : 
Ca principiu cosmic, acţionînd întreaga realitate sensibilă, Eros e o 

forţă creatoare. Dar creaţia· aceasta este numai relativă. Formele noi nu 
sînt realităţi, existenţe, de{;!ît în măsura în care ele participă la prototip, 
la «idee», care singură posedă realitatea adevărată, şi aceasta în grade di
ferite. «Ideea» însă nu poate fi creată de eros ; ea a fost şi va fi întot
deauna. Ceea ce iubirea dă neîncetat la iveală, nu sunt în fapt decît «re
produceri» ale acestor arhetipuri veşnice. Tendinţa organică prin care spe
ţa animală se reproduce din generaţie în generaţie, nu are drept scop 
decît un fel de nemurire pămîntească a «formei», a speţei înăuntrul căreia 
se mişcă individul. Viaţa noastră sufletească nu e, în bună parte, decît re
producere, amintire. Eros este aci dorul nesfîrşit al sufletului către con
templarea lumii preexistente a i:deilor. Şi tot aşa iubirea sexuală, care lea
gă pe bărbat de femeie, este tendinţa de a se uni a celor două părţi ale 
«omului»-idee, care sub raportul sexului e nedeterminat. · 

Descoperim în acest din urmă exemplu caracterul specific al concep
tului iubirii platonice : iubirea nu e decît o consecinţă a împărţirii totului. 
Existenţa este una singură şi nedespărţită ; în lumea părerii şi ~ multipli
cităţii iubirea este forma care tinde tocmai la refacerea unităţii veşnice ; 
cîmpul ei de activitate este însă fatalmente redus la realitatea sensibilă ; 
în lumea existenţei adevărate, la fiinţa supremă, - acolo unde unitatea este 
de fapt şi pentru totdeauna realizată, iubirea nu-şi are locul. lată de ce 
dumnezeirea greacă nu poate iubi; ea este absolut pasivă - cum e, de 
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fapt, în întreg panteismul religios-filosofie. Critica pe care mai tîrziu Cel
sus- din punctul de vedere neoplatonic - avea să o facă creştinismului, 
tinzînd a stabili absurditatea unui dumnezeu care iubeşte, este, după lămu
ririle de mai sus, perfect explicabilă. 

Acestea ne înlesnesc înţelegerea celeilalte forme a iubirii, despre care 
am spus că este tendinţa de a trece de la un stadiu imperfect în cunoaştere 
la unul perfect. 

Fericirea adevăratului înţelept stă în cunoştinţa adevărată, care e cu
noaşterea fiinţei supreme ; iar iubirea este forţa în virtutea căreia cunoş
tinţa urcă trepte din ce în ce mai înalte. De această iubire, care e în
săşi setea de ştiinţă, nu pot să fie capabili cei complet neştiutori ; dar tot 
astfel nu pot avea această iubire cei a-tot-ştiutori, zeii. Să iubească pot nu
mai doritorii de înţelepciune, filosofii, şi numai întrucît urcă treptele cu
noaşterii. O dată ultima treaptă atinsă, iubirea dispare şi ea, ca lipsită de 
scop. Este prin urmare şi aci, ca în primul caz, un proces de integrare în 
tot ; dacă ţelul suprem al cunoaşterii este atins, cel care cunoaşte se con
fundă cu însăşi fiinţa supremă, supremul bine şi supremul frumos. 

Raportul dintre iubire şi cunoştinţă ar fi deci : iubirea întovărăşeşte 
cunoaşterea în procesul ei ; ea este ceva mai mult, un fel de quid movens în 
virtutea căruia cunoaşterea are loc. Aşa că ea nu numai că este preexis
tentă, dar chiar cauzează într-un anumit fel cunoştinţa. De aci şi caracte
rul ontic, metafizic, şi nu epistemologic propriu-zis al raportului dintre iu
bire şi cunoştinţă la Platon, cu tot misticismul în care se îneacă doctrina 
ideilor. Iubirea provoacă, declanşează oarecum procesul cunoaşterii şi asis
tă, excitînd şi îndemnînd în toată desfăşurarea lui; dar 'din afară. Rezul
tatul acestui proces însuşi, cunoştinţa, nu e deloc influenţat de iubire în 
elementele lui. E ca şi cum, ·aşezat la lucru, ai avea pe cineva lîngă tine 
care te-ar îndemna încontinuu să lucrezi, dar care nu ţi-ar da nici cea 
mai uşoară indicaţie asupra !ucrului însuşi. 

Este acesta caracterul fundamental, dar în acelaşi timp şi unul din 
viciile fundamentale ale oricărui panteism. De la Buddha, prin Grecia, pes
te Kabbala şi alte forme asiatice ale esoterismului iudaic, peste Spinoza 
pînă la anumite nuanţe ale filosofiei contemporane, pretutindeni unde ideea 
transcendenţei nu-şi găseşte locul, şi unde convingerea mîndră, dar tragică 
totodată - că la urma urmelor mîntuirea nu stă decît în noi înşine - este 
stăpînitoare, omul este lăsat" propriilor lui mijloace de a se lămuri singur şi 
de a se smulge el însuşi bietei lui existenţe chinuite. Ideea iubirii ca ten
dinţă, ca forţă de jos în sus, nu.poate duce decît la încheierea dezolantă a 
unei divinităţi indiferente, şi mai departe la nihilism, după ce afirmase 
pînă la exasperare individualitatea. 

Pînă aci situaţia se poate rezuma astfel: concepţia păginismului antic 
păstrează două trăsături caracteristice care sînt determinante indirect şi 
pentru problema iubirii : intelectualism şi panteism. 

A fost netăgăduitul merit al Indiei şi al Greciei de a fi stabţlit că pe
simismul trebuie fondat ca sistem filosofie şi nu adoptat ca atitudine gene
rală în faţa existenţei şi că această fondare _şi soluţionare trebuie să urmeze 
în chip necesar drumurile raţiunii. Durerea o simt toţi; şi fiecare om e în-
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clinat în anumite momente a se plînge, socotindu-se ca purtătorul unui pă
cat originar din puterea căruic.1 nu poate scăpa. Dar o considerare filosofică 
a problemei cere mai mult decît atît. Ea cere dovada raţională că durerea 
există cu necesitate în însăşi natura lucrurilor, că ea e plămada întregii în
chegări a universului, şi această dovadă a fost foarte rar făcută. lnsuşi creş
tinismul, această monumentală doctrină a durerii e - în începuturile lui 
- lipsit de o fondare teoretică a mizeriei în care ne zbatem in această via
ţă ; el pleacă mai degrabă de la un postulat - pe care ar voi să-l considere 
ca fapt, dar care nu e în realitate decît prelucrarea necontrolată a păca
tului originar din Vechiul Testament, şi acesta numai afirmat, nu însă şi 
raţional stabilit - că anume trăim într-o vale a plîngerii. De unde se ia 
însă această convingere, care are pretenţia de adevăr absolut general, este 
încă nelămurit. Filosofia indiană pune .problema pesimismului în tot com
plexul ei şi îi urmăreşte toate complicaţiile. Fără îndoială că perfecţiunea 
aceasta metodică nu acoperă lipsurile soluţiei însăşi. Caracterul intelec
tualist al întregii discuţii ar trebui de pildă accentuat, iar cîmpul lui de 
activitate lărgit. Şi atunci probabil că o fondare valabilă a pesimismului ar 
trebui căutată în altă direcţie decît cea cosmogonică a lui Buddha. Dar 
acestea sînt chestiuni de atitudine personală. Important este că India dă, cu 
acest prilej, un strălucit exemplu de punere justă a problemei şi faptul 
acesta poate fi subliniat ca un cîştig pozitiv pentru cugetarea filosofică în 
genere. ' 

Nu tot aşa în ceea ce priveşte panteismul. Căci este evident că dacă 
răul stă în însăşi natura noastră, şi dacă pe de altă parte divinitatea nu 
poate fi concepută decît ca pasivă, omul este lăsat la puterile lui şi fatal
mente nu se poate ridica deasupra sa însuşi, tocmai pentru că ar fi în ne
conformitate cu viciul lui originar. O acţiune care porneşte numai de la 
individ va dispune în chip forţat numai de forţele individuale ; şi este 
deci, dacă nu altfel, cel puţin contradictoriu, de a te întrece, pe această cale, 
pe tine însuţi. Rezultatele practice ale unei asemenea atitudini nu pot fi 
în ultimă analiză decît dezorientare şi dezolare. 

Şi aceasta a fost de fapt, domnilor, situaţia pe care a preluat-o marea 
mişcare de prefacere a creştinismului. 

Este adevărat că nu se poate vorbi de o filosofie creştină în înţelesul 
propriu. O mişcare cu interes în primul rînd moral, care se impunea toc
mai ca o reacţie împotriva subtilităţilor teoretice care fatalmente trebuiesc 
să sfîrşească în arguţii, uitîndu-şi scopul în vederea căruia au fost în
cepute, avea din capul locului nevoie mai mult de afirmaţii categorice, de 
certitudini sentimentale decît de fondări şi concluzii logice. O teoretizare 
s-a făcut simţită numai mai tîrziu, cînd luînd contact cu lumea greco-iu
daică alexandrină, creştinismul trebuia să rezolve şi el anumite probleme 
de speculaţie, curente în aceste cercuri intelectuale. Dar şi atunci o teore
tizare unică, sau cel puţin unitară, nu a putut lua naştere; pentru că prea 
diferite erau substraturile pe care noua doctrină se grefase, - şi prea 
eterogene interesele pe care creştinismul ajunsese să le reprezinte. Pe de 
altă parte tradiţia filosofică greacă - aşa de puternică după apariţia lui 
Christ sute de ani încă - nu se putea' obişnui cu un sistem de afirmaţii 
dogmatice, în care jocul liber al conştiinţei şi .al inteligenţelor nu putea fi 
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decît foarte redus. E interesap.t, din acest punct de vedere, de amintit că 
în conciliul de la Niceea majoritatea episcopilor - aproape toţi crescuţi în 
admirabila tradiţie a lui Origenes - se pronunţaseră pentru un simbol al 
credinţei schiţat numai în liniile lui generale, lăsînd aşadar la îndemîna 
credincioşilor un joc cit mai liber în cadrul însuşi al ortodoxiei. In ase
menea condiţii spirituale, evident că lipsa unui sistem unitar de filosofie 
creştină nu poate surprinde. Nu este, cu toate acestea„ mai puţin adevă
rat că, sub influenţele deosebite ale iudaismului, filosofiei greceşti şi a ideii 
de stat romane, s-au desemnat dacă nu sisteme pentru totdeauna oficiale, 
cel puţin tendinţe generale care au grupat cu o consecvenţă de multe ori 
surprinzătoare anumite puncte de vedere. Că aceste puncte de vedere nu 
erau, fundamental şi pînă în amănunte, originale, e lesne de înţeles. Ele 
au ajutat însă în chip surprinzător (la) precizarea cîtorva trăsături carac
teristice creştinismului. 

Dacă încercăm aci, prin urmare, să urmărim problema raporturilor 
dintre iubire şi cunoştinţă în cadrul filosofiei creştine, nu o facem plecînd 
de la presupunerea unei asemenea filosofii, - ci mai mult de la convinge
rea că interpretînd convenabil anumite precepte şi tendinţe ale creştinis
mului - precizare şi teoretizare în oarecare măsură în cursul vremii - se 
pot căpăta sugestii interesante în legătură cu problema care ne preocupă. 

Creştinismul a apărut ca o doctrină a iubirii. Dar faţă de idealurile 
lumii antice, el reprezintă un fel de răsturnare a valorilor~ Căci nu mai 
este iubirea greco-indiană, mişcare de jos în sus, de la individul activ către 
un Dumnezeu indiferent ; sau iubirea care se destramă în contemplarea 
fericită a fiinţei supreme. Scopurile cunoaşterii sunt şi aci netăgăduit în 
Dumnezeu ; dar începutul şi desfăşurarea procesului cunoaşterii stă la 
Dumnezeu. Este anume voia unui Dumnezeu plin de iubire, ca noi să ne 
mîntuim cunoscîndu-1, şi nu o acţiune spontană a noastră, întreprinsă de 
noi, din motive stabilite de noi. Tocmai de aceea în creştinism mîntuirea se 
sprijină nu pe o acţiune proprie, autonomă, ci pe un răspuns la acţiunea 
dumnezeiască. Numai în măsura în care noi răspundem iubirii ce se co
boară de sus, putem nădăjdui să cunoaştem fericirea. 

Este adevărat că sub influenţa speculaţiei platonice, scolastica a des
făşurat imaginea unui Dumnezeu în repaus, punînd perfecţiunea în exis
tenţa însăşi, şi făcînd din iubire nu o forţă elementară a sufletului, ci o 
activitate separată a facultăţii de a voi, - căreia, la rîndul ei, după filo
sofia intelectualistă a lui Thomas Aquinas, trebuie să-i preceadă un act al 
raţiunii. Dar dacă esenţa creştinismului s-ar putea în adevăr prinde în 
aceste formule scolastice, el nu ar aduce, logic desfăşurat nimic nou faţă 
de filosofia greacă. De fapt, împotriva afirmaţiei tomiste, că Dumnezeu a 
făcut lumea pentru preamărirea lui proprie, sau că iubirea este o tendinţă 
numai de la creatură la creator, se pot aduna în filosofia creştină o mul
ţime de alte păreri. Stă în esenţa creştinismului - după cum am afir
mat - că numai prin acest reciproc proces de iubire de la Dumnezeu la 
om, se fondează posibilitatea mîntuirii. Puterea creatoare a lui Dumne-
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zeu a fost pusă în mişcare de iubire, - iar necontenita mişcare a spiritului 
către Dumnezeu nu e decît reacţia firească a creaturii către izvorul de 
iubire din care şi prin care ea s-a născut. Prima consecinţă a acestei con
cepţii este - în opoziţie cu lumea greco-indiană - primordialitatea iubi
rii în procesul cunoaşterii. împotriva punctului de vedere tomist, Nicolaus 
von Kues, Vincenz von Angsbach, autorul anonim al ţratatului «De inteli
gentiis» şi atîţia alţii afirmă că actul iubirii precede şi pregăteşte în fiecare 
din noi cunoaşterea ; şi ceva mai mult, numai ea o face posibilă. În această 
privinţă, filosofia lui Augustin este cea mai caracteristică. Trece, domnilor, 
drept un adevăr pe deplin stabilit, că doctrina augustinică hotărăşte pri
matul voinţei în viaţa noastră sufletească. Credem că aci trebuie să inter
vină o reviziuire. Este adevărat că o desăvîrşită claritate asupra acestei 
chestiuni lipseşte în Augustin ; că pe alocuri, termeni impropriu întrebuin
ţaţi şi nu fericit aleşi, ca de pildă : volo, ergo sum - înlesnesc bănuiala de 
voluntarism. Dacă această bănuială ar fi în adevăr fondată, creştinismul ar 
fi lipsit de singura fondare filosofică care i-a înţeles esenţa. Problema tre
buie deci neapărat reluată. Deocamdată însă sîntem siliţi să ne mulţumim 
numai cu o indicaţie indirectă. Dacă Augustin ar postula în adevăr primatul 
voinţei, ar urma ca - aşa cum au făcut-o scotiştii sau Descartes ....,.... el să 
fi înţeles ideea de bine şi de rău ca hotărîte de voinţa divină sau ar fi tre
buit ca în cearta dintre realişti şi nominalişti să fi fost de partea acestora 
din urmă -,,cum s-a întîmplat de pildă cu postscotistul Wilhelm de Occarn. 
Căci acestea sînt consecinţe logice ale punctului de vedere voluntarist. Du
pă cum se ştie însă, nu acesta e cazul lui Augustin. Divinitatea creează, 
după el, din iubire şi după modelul precis şi preexistent al ideilor ; iar în 
ceea ce priveşte pe om, raportul dintre reprezentare şi voinţă este preci
zat în sensul intelectualist - aşa cum era să o facă mai în urmă şi Thomas 
Aquinas - prin afirmarea primordialităţii reprezentării, cu singura deose
bire însă că acestei reprezentări; Augustin face să-i preceadă iubirea. 

Care este adîncimea şi valoarea acestei concepţii e uşor de subliniat : 
se pretinde anume - aşa cum de altfel o face şi psihologia contemporană -
că orice cunoştinţă poate fi căpătată numai în măsura în care conştiinţa 
noastră ia o atitudine, şi anume - psihologiceşte, şi nu sub raportul va
lorificării sentimentale - o atitudine simpatică, faţă de obiectul respec
tiv; şi că, cu atît mai completă va fi cunoştinţa, cu cît interesul, iubirea 
noastră pentru obiectul corespunzător va fi mai puternică. 

Aceasta este soluţia epistemologică a problemei noastre. A fost meri
tul lui Augustin de a fi intuit cu o putere de viziune genială adevărata 
esenţă a creştinismului. Dar pe de altă parte, a stat în tragicul personali
tăţii acestui gînditor de a nu putea să utilizeze cu aceeaşi înălţime de ve
deri consecinţele acestor adevăruri. Toată viaţa acestui om extraordinar 
a fost literalmente otrăvită de conflictul permanent dintre înaltele lui ne
cesităţi religioase şi tendinţa de a acţiona în vederile lui asupra mulţimilor 
care, de faP._t, nu-l puteau înţelege. Astăzi încă este, domnilor, curentă afir
maţia că religiile sunt fenomene oarecum colective, că faptul religios, în-
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tr-o epocă religioasă, este trăit în masă. Nimic mai nefondat decît această 
afirmaţie. Faptul religios, ca şi faptul estetic este de natură individuală. 
Şi după cum se cere o anumită pregătire şi o anumită rafinare sufletească 
pentru a fi sensibil la frumos, tot astfel se cere o anumită calitate, tonali
tate psihică pentru a trăi legătura cu Dumnezeu. Fiinţa supremă nu se 
demonstrează ; ea se trăieşte într-un act originar intraductibil. Pentru acest 
fenomen te poţi cel mult pregăti ; a-l învăţa şi a-l înţelege conceptual este 
o imposibilitate. Este adevărat că sunt anumite perioade în istorie cînd 
necesitatea religioasă este mai simţită şi mai potenţată ca oricînd - după 
cum de altfel istoria ne indică şi asemenea perioade de necesităţi estetice. 
Este probabil că în asemenea vremuri mulţimile însele trăiesc în cadrele 
mai mult sau mai puţin precise ale unei concepţii deduse de alţii, nu de 
mulţime, - dintr-un anumit sistem religios. Dar că mulţimea trăieşte în 
adevăr faptul religios pur, legătura supremă şi fericitoare cu Dumnezeu, 
aşa cum au trăit-o între alţii un Augustin, un Angelo da Foli.gno, Suarez, 
Thereza, Ruysbroeck, Meister Eckhardt şi atîţia alţii, - îmi iau voia să mă 
îndoiesc. Un prieten mai în vîrstă, excelent tomist, călugăr şi strălucit pro
fesor la o universitate catolică din apus, îmi mărturisea odată convinge
rea lui în această privinţă : că anume religia nu este pentru mulţime. Şi 
în adevăr, mulţimile nu pot trăi decît formele exterioare ale unei religii ; în 
cazuri speciale se poate, aşa cum cu o mină savantă de regizor consumat 
o provoacă Biserica apuseană, să treacă peste mulţimi un val de -frenezie. 
Dar iarăşi mă îndoiesc că acest val de frenezie ar fi în esenţa lui religios. 
Căci pe cînd în iubirea creştină către Dumnezeu, propria ta persoană · se 
precizează, ridicîndu-se din ce în ce mai pură din legăturile vremelnice, 
practicile Bisericii catolice nu duc tocmai decît la o depersonalizare a in
dividului, fapt comun în toate fenomenele de psihologie colectivă. Cine a 
făcut un Paşte în Austria sau în sudul Bavariei mă va înţelege mai bine. 

Asemenea lucruri par a fi ignorate de la o vreme de Augustin; şi îl ve
dem astfel, - după ce semnalase primejdia convertirilor în masă - predi
cînd convertirea prin violenţă, şi după ce afirmase că nu pe Petru, d pe 
credinţa lui Petru înţelegea Hristos să ridke Biserica, decretînd că Biserica 
Romei şi puterea ei lumească sunt instituţii exprese ale lui Dumnezeu. Şi, 
spre deosebire de Pavel, care înţelegea să tragă numai cadrele generale 
ale noii religii, lăsînd pe fiecare să-şi caute singur drumul mîntuirii, Au
gustin devine promotorul mişcării autoritare care trebuia să dea mai tîr
ziu prescripţiile fixe ale Bisericii Catolice. Şi augustinismul stăpîneşte, pre
cum se ştie, pînă în zilele noastre factura internă a organizaţiei bisericeşti 
în apus. Nici activitatea în aparenţă revoluţionar-reformatoare a lui Ber
nard de Clairvaux, San Franc:;isco d'Assisi sau a misticii în genere nu poate 
fi considerată ca depăşind marginile spiritului augustinic. Chiar dacă aceas
tă nouă atitudine înlesneşte potenţarea vieţii religioase în indivizi izolaţi, 
şi pune uneori interesul pentru asemenea practici religioase pe primul 
plan, ea nu poate vedea în iubirea aproapeluj decît tot unul dintre mo
mentele fundamentale şi pozitive ale credinţei. Yumilitas, obedientia, ca
ritas sînt cele trei virtuţi fundamentale ale franciscanilor ; şi ce înseamnă 
aci caritas o poate spune activitatea acestui ordin religios. 
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Discuţiile acestea nu ne-ar interesa pentru moment, dacă ele nu ar 
avea legătură directă cu problema iubirii. Dar atitudinea lui Augustin în 
concepţia organizaţiei lumeşti a Bisericii nu este decît o consecinţă fatală 
a lărgirii conceptului de iubire. De unde pînă aici, ca şi în Biserica de ră
sărit, iubirea regla raporturile de la om la fiinţa supremă, iubirea către 
Dumnezeu se extinde acum la o iubire a aproapelui şi mai departe la o iu
bire mistică a întregii lumi, - amare mundum in Deo (Acelaşi proces ca
re se desemnează şi în mistica de accentuată nuanţă panteistă a urmaşi
lor lui S. Francisco, şi care se sprijină în bună parte pe o transformare a 
vechiului concept· - prea antropopatie - de Dumnezeu). Unde se ajunge 
însă pe această cale ? De îndată ce Biserica e comunitatea credincioşilor, 
şi de îndată ce între aceşti credincioşi - pe baza iubirii reciproce - este o 
frăţie, o comunitate absolută, însemnează că toţi trebuie să creadă şi să 
gîndească la fel, pentru că altfel s-ar rupe această comunitate. A provocat 
de multe ori nedumerire afirmaţia scriitorului catolic Mahler că în creşti
nismul primitiv, valabilitatea unei convingeri religioase îşi avea funda
mentele în comunitatea de iubire a întregii Biserici. Aceasta trebuie înţe
leasă aşa cum o înţelegea probabil Augustin însuşi, în sensul că ereticul 
trebuie să nu aibă dreptat(;! din capul locului, independept de ceea ce sus
ţine el, tocmai pentru că el a rupt comunitatea de iubire dintre el şi ceilalţi; 
de unde ar urma că infailibilitatea Bisericii în materie de dogmă decurge 
din lărgirea conceptului de iubire. Iată, domnilor, la ce consecinţe surprin
zătoare şi inadmisibile conduce inţerpretarea iubirii ca iubire a aproapelui. 
Netăgăduit că de îndată ce Augustin urmărea răspîndirea acestei religii pînă 
la marginile lumii, el trebuia să dea o orientare lumească înţelesurilor creş
tinismului, şi în acest caz iubirea aproapelui era un puternic instrument. 
Insă tocmai aci e nodul discuţiei : dacă anume era îngăduit să se coboare 
această înaltă doctrină spirituală la rosturile unui mijloc de a face posibilă 
viaţa mulţimilor pe pămînt. Că Augustin a încercat-o, stă în afară de orice 
îndoială. 

Şi iată, domnilor, în opoziţie cu Biserica de apus, în schiţă, scheletul 
concepţiei răsăritene. Omul poartă durerile păcatului originar. Dar pentru 
viaţa aceasta, toate sforţările lui de a se curăţa de păcat sînt zadarnice .. 
Ideea graţiei aşa de puternică şi de exploatată în apus, trebuie înlăturată 
dacă ea urmăreşte uşurarea vieţii de aci. Căci nu murim pentru că am 
păcătuit, ci păcătuim pentru că sîntem muritori, pentru că sîntem oameni. 
Este adevărat că şarpele a întins mărul Evei, dar Origenes observă că dia
volul a întins mărul tocmai pentru că ştia că Eva îl va primi. Deci îna
inte de a păcătui, era în om posibilitatea de a păcătui. Aşa că tot răul vine 
din însuşi faptul că sîntem oameni. Iubirea de aproape nu are nici un în
ţeles, dacă ea trebuie să ne înlesnească viaţa aceasta. Pentru că viaţa aceas
ta nu are nici un preţ, - pentru că oamenii, ca oameni, nu au nici un preţ. 
Şi atunci, iubeşte pe aproapele tău ca pe tine însuţi, ar însemna, nu : pre
ţuieşte pe aproapele tău ca însuţi pe tine, ci : nu te preţui mai mult decit 
pe ceilalţi; sau mai crud încă : dispreţuieşte-te. De aci urmează însă că 
adevărata legătură între oameni în această viaţă nu ar fi legătura pozitivă 
a iubirii, ci cea negativă şi pasivă a milei. Consecinţa strict logică a orto
doxismului este schimnicia. Şi aceasta este de fapt şi caracteristica vieţii 
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noastre religioase faţă de apus : anahoreţii, sihaştrii sunt în Biserica apu
seană apariţii necunoscute. Idealul acolo este realizarea împărăţiei. ceruri
lor pe pămînt. In răsărit idealul e realizarea acestei împărăţii în noi. Ni
meni nu va contesta superioritatea socială a catolicismului ; dar iarăşi este 
de neignorat ameţitoarea înălţime spirituală a credinţei ortodoxe, ca ,şi 
înalta ei valoare terapeutică. Fiindcă, pe cînd apusul legîndu-te de viaţa 
de toate zilele, îţi înlesneşte să te afunzi din ce în ce mai adînc în nă
molul necesităţilor zilnice ale vieţii, Biserica noastră pune la îndemîna ce
lor mai aleşi posibilitatea unei extraordinare potenţări a vieţii interioare, 
prin desprinderea treptată de legăturile vremelnice. Păstrînd raporturile 
dintre iubire şi cunoştinţă în cadrele simple fixate de cei doi poli - om 
şi Dumnezeu - ea tinde să uşureze activitatea spirituală ... 

(S/Jrşitul s-a pierdut, nota editorilor). 
Text îngrijit de Lucian TURCESCU'" 

NEGAŢIILE RĂULUI 
ŞI AFIRMAŢIILE BINELUI • 

PAUL EVDOKIMOV 

In greacă, cuvintele «simbol» şi «diavol» provin de la aceeaşi rădă
cină, ele exprimînd astfel, cu şi mai multă forţă, realităţi contrarii. Diavo
lul este cel care desparte, care separă, care taie orice comuniune şi reduce 
fiinţa la singurătatea ultimă. Simbolul, dimpotrivă, leagă, aruncă o punte, 
restabileşte comuniunea. 

Relatarea vindecării demonizatului din ţinutul Gadarenilor pune în 
relief natura Răului. Hristos îi pune demonului o întrebare redutabilă : 
«Care este numele tău ?». Pentru mentalitatea evreilor, numele unei fiinţe 
sau al unui lucru exprimă însăşi esenţa lui şi adagiul antic «nomen est 
omen» vede în nume expresia persoanei ori a destinului ei. lntrebarea lui 
Iisus însemna deci : «Care este natura ta ascunsă ?» Şi demonul răspunde : 
«Numele meu e legiune, pentru că noi sîntem mulţi». Această trecere brus
că de la singular la plural, de la «eu» la «noi», revelează acţiunea răului 
asupra lumii : fiinţa fără păcat creată de Dumnezeu, în unitatea ei încă 
fragilă şi inconştientă, se sfărîmă, se atomizează în părţi separate şi acesta 
este chiar infernul. Hades-ul grec şi Sheol-ul, ebraic semnifică amîndouă 
acel loc plin de întuneric unde singurătatea reduce fiinţa la extrema sără
cie, a solipsismului demonic. Iadul ar putea fi reprezentat ca o cuşcă fă
cută din oglinzi ; aici nu ţi-ai putea vedea decît propria figură, multipli
cată la nesfîrşit, a cărei privire nu se încrucişează cu nici o alta. A-ţi ve
dea doar propria fiinţă ar însemna o saturaţie care ar putea duce pînă la 
greaţă, pînă la -icnetul ontologic. Apoftegmele copte ale lui Macarie Egip
teanul descriu această singurătate într-o manieră impresionantă. Captivii 
erau legaţi unul de altul, spate în spate şi doar rugăciunea fierbi:ate a celor 
vii le aducea un moment de odihnă : «Timp de o secundă ne puteam vedea 
unul altuia chipul...». 

• Text apărut în Izvoare de Filosofie, Culegere de studii şi texte, îng1ijltă de 
Const. Fioru, Const. Noica şi Mircea Vulcănescu, 1942, «Bucovina", I. E. Torouţiu, Bucu-
reşti). \ 

'" Trad. din Les âges de la vie spirituelle. Des Peres du desert a nos jours, Paris, 
1964. 
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In comparaţie cu acţiunea Răului, Apostolul Pavel!, arată acţiunea 
Binelui, a lui Hristos : « ... Că o pîine, un trup sîntem cei mulţi» 2, adică, în 
comuniunea euharistică, un-ul recapitulaţilor în Hristos după chipul comu
niunil trinitare; Dumnezeu este unul şi treimic în acelaşi timp, unitatea 
în multiplu. 

' Iată de ce este natural că Euharistia se plasează în chiar centrul 
Bisericii şi se revelează ca generatoare a unităţii proclamate, oferite şi 
trăite. Este un filon aurifer, fără cea mai mică fisură, care constituie însăşi 
fiinţa Bisericii. Cea mai veche invocaţie: Marana tha (Vino, Doamne) 3 în
cheia o rugăciune liturgică şi se referea la Parusie, la venirea Mîrituitoru
lui înviat 4• Domnul vine pentru a Se oferi ca hrană, iar noi Ii consumăm 
substanţa, agape, «dragostea fără prihană» 5. Comuniunea euharistică ope
rează o participare substanţială la Hristosul total, spune Sfîntul Atanasie, 
şi această operă, unificatoare prin esenţă, îi face pe cei care se împărtă
şesc fiinţe «verificate şi hristificate». Sfîntul Ignatie al Antiohiei vede 
în Euharistie «leacul nemuririi»6, care vindecă de moarte. Mai mult, «con
sumînd carnea şi sîngele Mirelui, noi intrăm în comuniunea (koinonia) 
nupţială» spune Sfîntul Teodoret de Cyr 7. Această comuniune copleşeşte 
cu o astfel de plenitudine încît «nu se poate merge dincolo de asta, nici nu 
se mai poate adăuga ceva» s_ 

Kenoza, «unificarea cu Hristos», trăită în Euharistie, determină stilul 
euharistic al vieţii spirituale. Comuniunea perpetuă cu trupul lui Hristos 
- oamenii - reprezintă o creştere pe deplin pozitivă/ «între cap şi trup 
nu mai este loc pentru ni'Ci un interval» 9, pentru nici o negaţie. Tot ceea 
ce participă la Dumnezeu «unde -nu există decît da» mărturiseşte un «da» 
deplin vieţii, fiinţei ; dimpotrivă, în Satana nu există decît negaţie şi acest 
refuz delimitează locul de unde Dumnezeu este exclus : negaţie, neant, 
infern. 

Sfîntul Ioan 10 recunoaşte acest «nu» în păcat, care înseamnă neascul
tare, depăşirea limitei ontologice impuse de Dumnezeu şi trasată de Nu
mele Său : «Eu sînt cel ce sînt». Cea de a treia rugăciune din Didahie vor
beşte despre aceasta : «Iţi mulţumim, o Sfinte Dumnezeule, pentru sfînt 
Numele Tău, pe care l-ai făcut să locuiască în inimile noastre. Tu, Stăpîne 
Atotputernic, ai creat Universul spre lauda Numelui Tău» 11. «Sînt lmpă
rat, spune Domnul, Numele Meu este slăvit de toate neamurile» 12. Trans
gresarea acestei limite este ruperea legăturii originare, renegarea împăra
tului, revendicarea autonomiei şi situarea astfel în afara Numelui. 

Ateismul suprimă această limită a fiinţei create, în negarea radicală 
a oricărei dependenţe. Setei omeneşti de acel «altceva», el îi substituie 

I. I. Cor. 10, 17; 12, 12. 
2. Cf. Rom. 12, 5. Apostolul reia aici expresia demonului : fiinţa descompusă de 

către rău în mai multe ; în legiune, multitudine rea. 
3. I CoJ. 16, 22; Apoc. 22, 20; Didahia, cap. 16. 
4. Vezi O. Culmann, Le culte dans l'Eglise primitive, Paris, 1945. 
5. Sf. Ignatie al Antiohiei, Rom. 73 ; Efeseni 14, 1. 
6. Efeseni 20, 2. 
7. Vezi J. Danielou, Eucharistie et Cantique des Cantiques, «Irenikon», 1950, p. 275. 
8. N. Cabasilas, op. cit., p. 97. 
9. Sf. Ioan Hrisostom, P. G. 62, 26. 
10. I Ioan 3, 4. 
11. X, 2. 
12. XIV. 
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hotărirea de a trăi «ca şi cum» această limită ar fi inexistentă pentru tot
deauna. Astfel este ateismul occidental. Ateismul acelor militanţi anti
Dumnezeu, ai lumii sovietice e, într-un anume sens, mai consecvent şi mai 
radical. Fidel interesului istoric inerent gîndirii ruse (Thadaev, Berdiaev), 
ateismul este centrat pe singura negaţie concretă, fiind istorică : «Hristos 

· n-a înviat» ! 
Ar fi momentul să-l menţionăm aici pe Sfîntul Isaac Sirul. Trăind în 

secolul al VII-lea, el sintetizează gîndirea patristică şi, ca dascăl al ascezei, 
face o fenomenologie a păcatului. Fără a da o prea mare importanţă mul
ţimii păcatelor, s-ar putea spune aproape minime în ochii lui Dumnezeu, 
deoarece căinţa îi este dată omului, el desemnează în «Sentinţele» sale 
drept unic păcat acela de a fi insensibil faţă de Cel înviat ! Profeţie cu 
atît mai emoţionantă pentru ateismul sovietic de astăzi ! Pentru a fi efi
cient, acesta atacă singurul argument de necombătut al Crucii, aceasta fiind 
o chestiune de viaţă şi de moarte, nu numai a omului singur, ci şi a lui 
Dumnezeu. Într-adevăr negarea Invierii atacă nu numai actul creator, ci 
şi pe Creatorul însuşi. Din punct de vedere mistic, această negare săvîrşeş
te deicidul, omorîrea Tatălui, Nietzsche îl formulase astfel, în legătură cu 
moartea lui Dumnezeu : «Unde este Dumnezeu? Am să vă spun. Noi l-am 
omorît». Şi conştiinţa ateilor atinge punctul culminant la Dostoievsky 13 : «a 
fost o zi, pe pămînt, unde trei cruci se înălţau în mijlocul pămîntului... 
către sfîrşitul zilei, ei muriră ... dar nu găsiră nici rai, nici înviere ... Iată 
ideea, ideea deplină. In afară de ea, nu mai există altceva». Acesta este 
chiar sîmburele ateismului. Din această sursă secretă vine complexul freu
dian al culpabilităţii universale - omorîrea Tatălui - şi înclinaţia omului 
către moarte - Todestrieb - la fel ca şi formula lui Heidegger : Sein 
zum Tode. · 

«Alea jacta est», alegerea este făcută, credo-ul ateu anunţă orbi et 
urbi: Dumnezeu moare şi nu mai învie. «Mielul omorît încă de la facerea 
lumii» înseamnă : Mielul omorît este mort ,cu adevărat, inexistent, nimicit. 
La început era moartea lui Dumnezeu şi liniştea lui. 

Miza destinului său condamnă omul la unica alternativă a unui da 
sau nu, nu există o alta. Nietzsche a exprimat aceasta în Corespondenţa 
lui. Nu există decît două nebunii pentru a convinge omul să existe, spune 
el : una este a lui proprie, nebunia supra-omului muritor, supravieţuind 
în veşnicele reîntoarceri ; cealaltă, de neconceput pentru el, este cea a 
Sfîntului Pavel, nebunia Crucii, a lui Dumnezeu înviat şi a omului nemu
ritor. 

Argumentul ateu a fost prevăzut de Sfîntul Pavel 14, dacă Hristos nu 
a înviat, credinţa e deşartă, nimic nu are sens şi totul este deşertăciune. 

Nu există aici jumătăţi de măsură, sau formule intermediare. Sîntem 
în prezenţa evidenţelor fundamentale ale lui Iisus înviat. Un Dumnezeu 
care nu este Filantrop, un Dumnezeu care nu este dragostea crudficată, 
ca să facă să izbucnească după cum spune Fer. Augustin: «Viaţa, moartea 
morţii», nu este Dumnezeu. Ducînd mai departe gîndul Apostolului Pavel, 
putem afirma că orice religie nu există decît prin Invierea lui Hristos, se 
sprijină mistic pe acest eveniment. Faptul că Hristos a înviat, inter,esează 

13. Demonii. 
14. I Cor. 15, 17. 
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pe toţi oamenii. Dacă se suprimă mărturisirea creştină a Celui înviat, nici 
o religie nu va supravieţui la nivelul lumii moderne, pentru că, în afară de 
Evanghelie, oricare alt mesaj religios se opreşte la mijlocul drumului. Or, 
capătul transcendent este Di,unnezeu devenit om înV'iat. Acest fapt nu pri
veşte numai pe cîţiva martori; Hristos înviat devenind contemporan cu 
toţi oamenii, înseamnă că orice om este contemporan cu Hristos cel veşnic. 
El face ca reperele istoriei să fie esenţialmente hristologice. Hristos a înviat 
în calitate de Cap al Trupului omenesc, şi acum orice religie şi orice om 
pot şi trebuie să-şi caute viaţa veşnică. Această unică mărturie indică cu 
precizie misiunea ecumenică a Bisericii în sînul tuturor religiilor şi în ma
rea întîlnire dintre Orient şi Occident. Istoria plasează credinţa creştină în 
Inviere la răscrucea tuturor ideologiilor care reformulează acum singura 
întrebare, cea pe care şi-o pune şi Filat : Ce este adevărul? Ea obligă cre
dinţa să-şi spună da-ul ei mergînd, la nevoie, pînă la mărturisirea-mar
tiriu, unicul răspuns de răsunet universal. Hristos este în agonie şi veş
nicia este nerăbdătoare să audă acest răspuns. 

Kerigma apostolică anunţă evenimentul Paştilor, intervenţia lui Dum
nezeu reînviindu-L pe Iisus, ca pe singurul care dă un sens definitiv exis
tenţei istorice a oamenilor. Găsim nucleul său central în I Cor. 15, 3-4, în 
Rom. 4, 24-25, Fapte 2, 36. lnvierea lui Iisus este Amin-ul Dumnezeu, la 
făgăduinţa Lui, Amin-ul plin de Duh Sfînt care o manifestă. Amin vine de 
la verbul ebraic heemin şi semnifică un punct de sprijin inebranlabil. Cei 
care îl proclamă - apostolii şi martirii - îşi revendică dreptul de a pro
clama evenimentul în faţa judecătorilor cetăţii pămînteşti. La fel, şi Apolo
giile lui Iustin, Atenagora, Aristide, adresează împăraţilor acelaşi mesaj 
decisiv şi avertizează asupra judecăţii iminente. Kerigma lor interesează 
pe toţi oamenii. Ea este propovăduită în prezenţa îngerilor şi priveşte în
treaga creaţie ; Impărăţia lui Dumnezeu a sosif deja, sîntem contemporani 
cu cel care este aşezat de-a dreapta Tatălui. Iată Mielul jertfit şi înviat şi 
iată Impărăţia Sa : El este aici şi acum este «plinirea vremii». Toate reli
giile sînt căi prin care omul îl caută pe Dumnezeu. Ele sînt multiple. Re
velaţia creştină este unică pentru că Dumnezeu îl găseşte pe om. Predica 
Sfîntului Pavel la Atena este capitală pentru teologia religiilor: descifrînd 
monumentul Zeului necunoscut, dindu-i acestuia un nume : Iisus Hristos, 
Apostolul nu face decît să-I integreze lui Hristos efortul religios al oame
nilor din toate timpurile, valorizîndu-1 în Hristos. 

Transgresarea limitei te închide într-un cerc vicios. Cu cît acesta, se 
materializează, se reifică, cu atît apare mai irealizabil şi mai lipsit de orice 
substanţă. Este lumea finanţelor cu al său Templu - Bursa, şi vestalele 
sale însetate de lux, nevroza colectivă a pasiunilor nebune şi a erosului 
pervertit. O iume iegănîndu-se deasupra prăpastiei, fără nici o consistenţă, 
ţesută din aburi şi populată de fantome şi care riscă în orice moment să 
dispară «cum se risipeşte fumul şi cum se topeşte ceara la foc». Dimpo
trivă, Origen compară efortul sihaştrilor, în pustiu, în drumul 15 lor spre 
perfecţiune, cu ieşirea lentă a locuitorilor cavernei lui Platon. Părăsind 
spectacolul umbrelor pentru imaginea realităţilor unde nimic nu se inter
pune între om şi adevărurile ultime ale lumii divine, călugărul din pustie 
îşi urmează ferm drumul de întoarcere către lmpărăţie. 

15. Era desemnat un grup de asceţi, cu numele de synodia, caravană. 
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Incă de la începuturile gîndirii creştine, gas1m o viguroasă viziune 
sintetică asupra destinului uman. Sfîntul Grigorie de Nyssa 16 menţionează 
celebra cateheză a celor două căi. Testamentul celor XII Patriarhi o formu
lează clar : «Domnul a dat fiului omului două căi, două firi, două moduri 
de a acţiona şi două sfîrşituri». Este învăţătura celor două yeser. a celor 
două aplecări ale inimii, fie către îngerul întunericului, fie către cel al lumi
nii. Didahiile, Epistola lui Barnaba, alte scrieri îşi găsesc izvoarele tot aici 
şi această temă va avea o mare influenţă asupra scrierilor creştine. Ea îşi 
are obîrşia în posibilitatea alegerii oferită de Dumnezeu : «Via'ţă şi moarte 
ţi-am pus Eu astăzi înainte» 17• Este mereu aceeaşi alegere între da şi nu. 

«Nu există Dumnezeu» ; .nebunul după Biblie, este liber să o spună 
în inima lui. Dar sensul negaţiei se schimbă în funcţie de nivelul de pro
funzime. şi de suferinţă al celui care neagă. Iată de ce «ateismul perfect 
(perfect însemnînd aici trăit pînă la suferinţă) se află .fa vîrful scării, pe 
penultima treaptă înaintea credinţei perfecte» afirmă Dostoievsky 18. Cînd, 
departe de indiferenţa amorfă, ateismul şi credinţa sînt duse pînă la «per
fecţiune», ele pot, dincolo de vorbăria ineptă, să se reculeagă împreună în 
lupta tăcută a îngerului şi a lui Iacob, a harului şi a disperării. Ateismul 
consecvent, arzînd de suferinţă, îşi cunoaşte propria şi paradoxala sa cru
ce. La sfîrşitul vieţii sale, pe biletele scrise în culmea nebuniei sale enig
matice, Nietzsche îşi pune definitiv numele : Răstignitul. La fel, ateismul 
Marelui Inchizitor 19 îşi bate joc de materialism şi pozitivism şi îşi atinge 
adevărata grandoare în pătimirea pentru om. Nu-ul său va lua parte, îm
potriva voinţei lui, la dragostea lui Dumnezeu pentru om, chiar dacă el 
nu este conştient de asta. 

Poate, pătimirea pentru om, depăşeşte la un anume nivel umanul ; 
esenţialul inimii divine nu este oare aceeaşi pătimire, şi nu avem oare aici 
una dintre acele misterioase «treceri peste limită» ? Dar poate trebuie să 
fii un sfînt «filantrop», asemenea lui Dumnezeu, pentru a simţi această 
profundă corespondenţă. Există un ateism purificator, după cuvintele lui 
Jules Lagneau : aceasta «sare care împiedică credinţa în Dumnezeu să se 
deterioreze» şi, în această funcţie de protecţie şi de ocrotire, el este com
plice cu harul. Iată de ce Hristos, din Legenda lui Dostoievsky, tace şi să
rută obrazul crispat de suferinţă al Marelui Inchizitor. , 

16. Viata lui Moise, II, 45. 
17. Deut. 30, 19. 
18. Mărturisirea lui Stavroghin. 
19. Fraţii Karamazov. 

(Traducere din limba franceză de 
CRISTIANA MANOLACHE) 
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Le dogme de la Sainte Trinite, par P. prof. Dr. I o n Bria 

La· foi en Dieu - Sainte Trinite constitue l'enseignement specifique fondamental 
de la revelation du Nouveau Testament et donc du christianisme. Au centre du erecto 
niceo-constantinopolitain, qui resume la tradition biblique, kerigmatique et liturgique 
de la chretiente oecumenique des premiers siecles, se trouve la confession que l'etre 
de Dieu, la divinite nne, existe et se manifeste en trois existences inclividuelles ou 
personnes. Apres avoir presente la revelation de la Sainte Trinite indirecterriment dans 
l'Aricien Testament, ~t directement dans le Nouveau Testament; l'auter s'occupe du 
probleme de la signification des religions monotheistes pour le christianisme. Ensuite, 
ii est question de la Sainte Trinite comme article de foi, de la terminologie trinitaire des 
energies, increes, des Personnes de la Sainte Trinite du Filioque. En conclusion, apres 
la presentation -des controverses et des heresies visant la doctrine trinitaire, est mise 
en lumiere la relation entre la communfon trinitaire et le mode de vie chretien. 

Le ministere hierarchique sacramentel a la fin de l'epoque apostolique. 
L'eveque (II), par P. Dr. Sabin V e r za n 

L'acte par lequel Timothe devient eveque ne s'acheve pas avec son election et 
son sacre episcopal; ,cet acte ne peut etre considere comme acheve qu'au moment 
de l'installation de Timothe dans l'Eglise qui lui est confiee, c'est-a-dire dans l'Eglise 
d'Ephese (voir I Tim. 1, 3-4). La situation se repete pour Tite aussi, l'eveque de l'Eglise 
de l'île de Crete (Tite 1, 5). 

Le contenu des Epîtres :pastorales, qui decrivent, en general, la fonction episco
.pale, se refere dans sa plus grande partie, indiscutablement, au service enseignant 
de l'eveque. Ce service se manifeste, d'abord, dans la direction de defense de la doc
trine authentique de l'Eglise contre Ies interpretations erronnees, contre Ies enseig
nements heretiques, contre toute atteinte, usage interesse et manipula<tion. L'eveque 
doit mener une activite incessante de predication du Saint Evangile. L'Apâtre Silint 
Paul introduit et developpe, dans Ies Epîtres pastorales, le concept de predication con
tinue (II Tim. 4, 1-2; cf. Actes 20, 31), L'eveque developpe non seulement une activite 
de predication de l'Evangile, mais aussi de transmission de celle-ci a ceux qui vont 
etre ordonnes pretres ou diacres {II Tim. 2, 2). L'eveque a aussi le devoir d'organiser 
et de survemer le culte divin public et de celebrer Ies saints offices, elements de 
base de la vie chretienne dans l'Eglise locale. 

L'eveque est le ministre ecclesiastique qui, rpar le Sacremeint de l'Ordre, assure 
le necessa.iTe de pretres et de diacres pour toutes Ies communautes chretiennes (I Tim. 
3, 2-13; 5, 22; Tite 1, 5-9) de l'Eglise cpnfiee â son pastoral. C'est lui qui assure la 
direction unitaire des communautes qui constituent l'Eglise qui lui est· confiee, la dis
cipline des diacres et des pretres (I Tim. 5, 17-21). En tant que l'autorite supreme dans 
l'Eglise locale, l'eveque est le serviteur de tous et un exemple vivant de conduite 
chretienne (!1 Tim. 4, 12; Tite 2, 7). 11 est eg,alement en mesure de juger, le cas eche
ant, Ies pretres et Ies diacres (I Tim. 5, 19-20). L'eveque · doit accorder une grande 
attention et un grand interet a la familie chretienne (I Tim. 2, 12-15; 3, 4-5, 12; 5, 4, 8, 
16; 6, 5, 10; Tite 1, 6; 2, 1-6 etc). Dans toutes ses actions pastorales, l'eveque doit 
temoigner de la char1.f~ {I Tim. 1, 5). 
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Quelques Dones sur Ies relations de l'eglise de Dobroudja et de Mol
davie avec l'eglise russe aux Xlle-XIVe siecles, par. Prof. Dr. Emilian 
Popescu 

Le theme est aborde surtout sur la base des decouvertes ,archeologiques fai-tes 
en Dobroudja et Moldavie au cours des derniers quarant ans. La premiere information 
certaine sur Ies relations de la Dobroudja avec Kiev date du milieu du XII-e siecle 
et elle est fournie par le sceau en plombe du metropolite Michel de Kiev (1130-1145). 
Sur les relation entre Kiev et la Dobroudja il y a encore deux croix-reiiquaires de fac
ture russe decouvertes l'une non loin de la forteresse de Noviodunum (Isaccea) et 
l'autre a Păcuiul lui Soare, dans le sud-ouest de la Dobroudja, toutes les deux datees 
a la premiere moitie du XIIIe siecle. En Moldavie Ies preuves Ies plus nombreuses de 
ses liens ecclesiastiques avec Kiev sont fournies par Ies crois-reliquaires decouvertes 
natamment dans le nord du territoire s'etendant a l'est des Carpathes. J1,1squ'â present 
on a trouve 16 pareilles croix de p-rovenance russe. Elles datent a partir de la seconde 
moitie du XIIe siecle jusqu'au XIVe siecle inclusivement. Tout comme en Dobroudja, 
Ies crois trouvees en Moldavie y penetrerent par la voie du commerce et elles ont 
appartenu a des autochtones. La presence des croix russes dans Ies parties septentrionel
les de la Molda.vie peut suggerer un debut d'orientation Ies organismes religicux mol
daves vers Ies centres de Kiev et HaHtch, a un moment ou Byzance etait moins pre
sent au Danube a cause des pauplades touraniennes. 

Le probleme de l'organisation du culte chretien orthodoxe et de la hierar
chie ecelesiastique sur le terriloire de Roumanie jusqu'aux IX-X-e 
siecles, par P. Prof. Ion I o n e s c u 

L'auteur rejette, avec des preuves historiques et linguistiques a l'appui, Ies 
affirmations du traite d'«Histoire de Roumanie» (1960, I, p. 633) au sujet du christia
nisme daco-romain, selon lesquelles celui-ci aurait ete «depourvu d'organisation eccle
siastique superieure, qu'H allait recevoir bien plus tard, par filiere slavo-byzantine». 
Des affirmations pareilles au sujet de J'organisaUon de la hierarchie ecclesiastique 
superieure de meme que de l'organisation du culte chretien - qu'il se serait organise 
lorsque la liturgie slave fut introduite chez les Roumains - font aussi les histor.iens 
C. Daicoviciu, P. P. Panaitescu et les Jinguistes H. Mihăescu et Al. Rosetti. 

Or, en Dobrogea, ancienne Scythia Minor, a Tomis (l'actuelle Constanta) est 
attestee l'existence d'un eveche connu depuis le III-e siecle, avec l'eveque Evange
licus, qui au VI-e siecle allait devenir metropolie, avec 14 eveches suffragans. En 
Gothie romaine, en Valachie et dans le Sud de Moldavie .et de Bessarabie, au IV-e 
siecle etaient connus Ies eveques; Teofil, Ulfila et Goddai En Transylvanie, on a de
couvert le tambeau d'un eveque, a Apahida, datant du V-e siecle. Le culte chretien, 
qui a deux composantes, l'une individuelle, privee, et l'autre generale ou collective, 
a des termes chretiens, conserves jusqu'a nos jours, d'origine latine; a se ruga -
rogare, a se închina - înclinare, a boteza - baptizare, a cumineca - comminecare etc. 
de meme que Ies noms des fetes; Crăciun - calationem, Paşti - Paschae, Florii 
Floralia, Sîntămăria - Sanda Maria, Sînmedru - Sanctus Demetrius, Sinnicoară -

Sanctus Nicolas etc. 
Les termes slaves n'ont fait que remplacer ou ·contaminer les anciens termes chre

tiens d'origine latine. L'Eglise chretienne orthodoxe, organisee avec hierarchie eccle
siastique a partîr _du Till-e siecle, et avec un, culte chretien organise individuel et col
lectif, a fait partie •integrante de la vie meme du peuple roumain, au quel elle s'est 
identifiee depuis son apparition en tant que peuple daco-romain. 
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Theologiens orthodoxes roum.ains face aux rellgions nonchretiennes, par 
P. Nicola A c hi m e s cu, candidat au doctorat 

On a parle et on parle de plus en plus de la necessite du dialogue interreligieux. 
Notre Eglise n'a pas tarde de venir a la rencontre du dialogue avec Ies representants 
des autres religions, prouvant qu'el.le comprend tres bien qu'aujourd'hui on ne peut 
plus vivre isole par rapport aux autres croyances religieuses. La theologie orthodoxe 
plus recente, partageant cette vision, a essaye, par se representants d'etablir des con
tacts et des possibilites de dialogue avec celles-ci. L'auteur de I'ar.ticle montre que, 
partant de !'idee de !'unite de toute l'humanite par la creation, Ies theologiens ortho
doxes roumains ont precise Ies premisses de l'ouverttire a l'egard des religions non
chretiennes. 0n y 1raite ensuite de la revelation de Dieu dans Ies religions nonchre
tiennes, le rapport entre celles-ci et l'Eglise du Christ, le probleme du salut dans Ies 
religions nonchretiennes. Le dernier chapitre, qui s'occupe de maniere explicite de ces 
aspects du dialogue interreligieux, releve que, si le di·alogue doctrinaire peut etre 
encore ajourne, celui concernant des questions d'ordre moral, humanitaire et social 
est tres urgent. 

La fonction epistemologique de l'amour, par Nae I o nes cu 

Cet article constitue la le<;on inaugurale de Nae Ionescl,\, tenue en 1919 a l'Uni
versite de Bucarest, ou ii venait d'etre nomme assistant. II precise d'emblee que l'in
troduction de !'element emotionnel de l'amour dans le debat du probleme de la con
naissance ne doit pas etre interpretee comm_l! une in1enti-on de «.Jitteraturiser» .Ja phi
losophie. Une philosophie qui - dit Nae Ionescu -, dans sa tentative de devenir 
«scientifique», oublie certaines limites, atteintes ii y a deux miile ans deja et non 
encore depassees, traitant avec un mepris condescendent toute demarche qui ne s'ac
corde pas avec ses presuppositions. Ensuite sont presentees Ies deux positions a l'egard 
du rapport entre amour et connaissance; le point de vue psychologique et celui me
taphysique. L'auteur montre que, depuis le bouddhisme, en allant par la Grece an
tique, Ia Kabbale, Spinoza, et jusqu'ă. certaines nuances de la phHosophie contempo
raine, !'idee de l'amour comme «force de bas en haut» a abouti au constat de l'indif
ference de la divinite, au nihilisme. En echange, pour le christianisme, souligne Nae 
Ionescu, ii n'y a que dans la mesure ou nous repondons a l'amour qui descend «de 
haut en bas» que nous puissions connaitre le bonheur. En conclusion, sont analysees 
quelques consequences importantes de l'elargissement du concept d'amour par le Bien
heureux Augustin, pour Ja, vie de l'Eglise Catholique-Romaine. 
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