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POEZIA RELIGIOASA ROMANA MODERNA
MARI POETI DE INSPIRATIE CRESTINA
+ BARTOLOMEU AL CLUJULUI

Incd nu avem un studiu monografic asupra poeziei noastre re-
ligioase. Aceastd absentd poate fi explicatd mai intai prin lipsa de inte-
res a istoriografiei literare fatd de acest capitol. Mai in totdeauna a
existat prejudecata cd poezia religioasd reprezinti o specie de litera-
turd minor4, cultivati mai mult de veleitari (asa cum se intdmpld uneori
si cu poezia patrioticd) si cd ea nu ar putea fi enumeratd printre marile
teme lirice, cum sunt viata, moartea, iubirea, natura, tristetea, melan-
colia etc. Pe de altd parte, existad dificultdti in abordarea ei critici,
incepdnd cu circumscrierea notionali si tremindnd cu gradul de impli-
care a poetului. Nu orice tema de invocare a Divinitdtii poate semnifica
un sentiment religios, dupa cum un act de credintd poate fi decelat de
sub aparentele unei poezii «laice». Daca prin religie trebuie sd infelegem,
dupa Mircea Eliade, prezenta sacrului in viata omului si dacad poetul se
confruntd in permanentd cu misterul propriei sale creatii, care are un
caracter de sacralitate — manifestd sau camuflati — atunci putem
presupune cid nu existd poet care sa nu fie patruns, intr-un fel sau
altul, de sentimentul religios. Rilke a scris in stare de transa cateva
poezii pe care nu a indraznit niciodati si le semneze, ca nefiind ale lui,
iar Tudor Arghezi a marturisit in repetate randuri ca lui ii apartine
doar mestesugul poetic, dar inspiratia ii vine de undeva de sus, din
«aripa ingerului». Sunt poeti pentru care religia e un simplu act de
culturd si devine doar o «sursda de inspiratie», si sunt altii care traiesc
religia ca act de spiritualitate, ea devenind poezia insdsi. Mai existd si
poeti pentru care notiunile religioase sunt simple piese de laborator,
instrumente ale procedeului artistic. Oricum, a vorbi despre poezia
religioasa dintr-o literatura inseamna a selecta nu numai poemele care
exprima direct un sentiment religios, ci si pe cele ce il implica in struc-
tura lor intima.

In 1944 Pan M. Vizirescu a publicat la Cluj, in Editura Episcopiei
Ortodoxe Romane, o antologic a poeziei religioase romanesti, lucrare,
desigur, meritorie, dar destul de modestd, si ca proportii (numai 18
autori), si ca selectie (nu intotdeauna poeziile antologate sunt cele mai
reprezentative) *. O incercare mult mai cuprinzitoare — chiar exhausti-
va — a Intreprins poetul lon Pillat in intentia de a alcatui o antologie
intitulata Poezia credintei, care sid cuprindi nu mai putin de 115 autori.
(e adevarat, nu numai poeti ci i prozatori cu suflu poetic), cu peste 400
de titluri. Din picate, moartea sa prematura (1945) i-a curmat gandul.
Manuscrisul proiectului de sumar se afld in posesia Doamnei Cornelia

* Modestia acelei editii se explicd si prin circumstania istoricd; ea apirea
intr-o Transilvanie incd ocupati de horthysti, ceca ce o situa in vecinitatea
unui act de eroism.
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4 + BARTOLOMEU AL CLUJULUI

Pillat, care a avut amabilitatea sd ni-1 pund la dispozitie, spre consul-
tare ; ii multumim si pe aceastd cale, cu regretul ca spatiul restrins al
paginilor de fati nu ne ingdduie si folosim decit o micd parte din
sugestiile manuscrisului, si cu precizarea ca ordinii alfabetice a lui Ion
Pillat noi i-am preferat pe cea cronologica.

Poezia religioasd a scriitorilor roméni s-a dezvoltat nu numai din
sensibilitatea personald a fiecdrui poet, ci si dintr-o mare bogditie a
substratului folcloric. Este astdzi un loc comun cd poporul romén s-a
nascut crestin. Nu e de mirare deci ca literatura sa orald, din cele mai
vechi timpuri, e patrunsd de un puternic fior religios. Colindele de Cra-
ciun si cintecele de stea, opere colectionate ale creatorilor anonimi,
evocd sentimentul Nasterii Domnului in versuri de mare adincime si
frumusete, al caror lirism e alimentat de certitudinea credintei si de
participarea afectiva directid. Pentru spiritualitatea roméineasca e sem-
nificativ faptul cd primul ei mare poet este un cleric, mitropolitul
DOSOFTEI, al Moldovei, a cdrui opera, Psaltirea in versuri, aparuta in
1674, e departe de a fi o simpld traducere versificatd ; ea este o lucrare
de puternica originalitate, a cdrei limba musteste de bogéitia folclorului
si a inspiratiei personale. Peste doud secole si jumaitate, formulele ei
prozodice vor fi preluate si rafinate de Tudor Arghezi.

Asadar, poezia roméaneascid modernd si contemporand este mosteni-
toarea unei bogate traditii in ceea ce priveste prezenia sentimentului
religios in literaturd. In ciuda ideilor seculariste ocidentale, care au
influentat puternic literatura romédna in ultimul secol si jumatate, senti-
mentul religios poate fi decelat cu usurintd si deopotrivdi nu numai la
traditionalisti, ci si la romantici, la simbolisti si la poeti de orientare
mai noua.

Prima surprizi o oferd insusi MIHAI EMINESCU, cel mai mare
poet romdn (1850—1889), a carui operd e marcatd de covirsgitoarea in-
fluentd a filosofiei lui Kant, a pesimismului lui Schopenhauer si a cos-
mogoniilor orientale. Desi el nu-si revendicd in mod declarat apartenenta
la crestinismul militant, se stie ¢ci a primit de la parintii sdi o educatie
religicasd in timpul copildriei, ci avea In familie cadtiva cidlugari, ca era
un cunoscator al Bibliel si un cititor asiduu al vechilor cirti si manu-
scrise bisericesti. Sensibilitatea sa crestind e prezentd in cel putin cinci
din poeziile sale si anume : Rugdciune, Cclinde, colinde, Invierea, Christ
si sonet Rdsai asupra mea, din care citdm :

Rdsai asupra mea, lumind ling,
Ca-n visul meu ceresc de-odinioard,
O, Maicd Sfantd, pururea Fecioard
In noaptea gindurilor mele vind.

Strdin de toti, pierdut in suferinta
Addnca a nimicniciei mele,

Eu nu mai cred nimic si n-am tdrie.
Da-mi tineretea mea, redd-mi credinta
Ot reapari din cerul tdu de stele

Ca sa te-ador acum pe veci, Marie.
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POEZIA RELIGIOASA ROMANA MODERNA 5

Autenticitatea sentimentului religios rezidd in criza spirituald care
il determind, asemainditoare celor traite, la intensitdti si moduri dife-
rite, de Rilke, Claudel, Wilde si Arghezi. Omul cédzut nu are puterea
de a se ridica prin mijloacele sale proprii si invocd puterea lui Dum-
nezeu (in spetd, a Maicii Domnului), dar nu pentru o simplad Inaltare
a omului In cer, ci pentru o intilnire a celor doi poli la mijlocul
drumului :

Din valul ce ne bdntuie

Inalti-ne, ne mdntuie,

Privirea-ti adoratd

Asupra-ne coboard,

O, Maicd Preacuratd

Si pururea Fecioard
Marie.
(Rugdciune)

Descifram in aceste versuri una din cele mai specifice doctrine ale
Ortodoxiei, aceea a conlucririi dintre Dumnezeu si om (synergia) in
vederea méntuirii acestuia din urmia. Aproape un secol mai tarziu,
Nichifor Crainic o va teoretiza in teologia «theandriei», iar Lucian Blaga
o va specula in filosofia «transcendentului care coboard», ambele teorii
convergdnd cdtre organicitatea viziunii ortodoxe asupra relatiei Dum-
nezeu-om.

Capodopera poeziei eminesciene si a poeziei roméne in general,
inca neegalatd de nici o altd productie de acest gen, rdméne vastul poem
Luceafarul, publicat pentru prima oara in 1883. Astrul Hyperion, ve-
ghind de pe bolta cereascd, se Indrigosteste de o tinard paméinteand,
dar insotirea celor doi nu este posibild decdt daci el, Luceafirul, re-
nuntd la propria sa nemurire si impdrtaseste conditia terestrd a fetei.
Cerandu-i Parintelui ceresc sd-i ia «al nemuririi nimb», acesta il face
sd priceapd nu numai ca tindra fati — care intre timp cidzuse in brafele
unui paj oarecare — nu meritd acest sacrificiu, ci si cd obiectul aspi-
ratiei lui reprezinti o imposibilitate existentiald. Resemnat, Luceafirul
se intoarce la locul siu de pe firmament, de unde contempld, pe de o
parte, fericirea trecitoare a pamaéntenilor si, pe de alta, fericirea rece
a propriei sale nemuriri. Simbolul poemului e vast, dar el poate fi re-
zumat la conditia singulard a geniului, inadaptabil la viata obisnuita,
incapabil sd fericeasci pe cineva si incapabil de propria sa fericire.

Timp de cédteva decenii, numeroasele exegeze asupra acestui poem
au analizat si cele doud principale surse de inspiratie : pe de o parte,
un basm roménesc, cules si publicat de germanul Kiinisch, pe de alta,
mitul antic al lui Hyperion. In vremea din urma insa cétiva cercetétori
si critici literari (G. Calinescu, Zoe Dumitrescu-Busulenga si, in special,
D. Murdrasu) au identificat si o a treia sursi foarte acoperitd, si anume
Epanghelia dupd Ioan. In sprijinul acestei ipoteze a venit si descope-
rirca unei file de manuscris eminescian, pe care se afli mai intii un
titlu : Legenda Luceafdrului, apoi transcrierea prologului din Evanghelia
a patra. Intr-o comunicare prezentati la Uniunea Scriitorilor din
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6 + BARTOLOMEU AL CLUJULUI

Romadnia in ziua de 15 iunie 1983, semnatarul acestor pagini a intreprins
0 mai atentd analizd teologicd a textului eminescian si a ajuns la con-
cluzia ca eroul poemului, Luceafarul-Hyperion, a fost construit pe baza
celor doi poli fundamentali ai prologului ioanic: «La inceput era Cu-
vdntul»... si «Cuvdntul s-a fdcut trup». El apartine lumii necreate si a
participat efectiv la crearea universului :

Hyperion, ce din genuni
Rdsai cu-o-ntreagd lume

ii spune Tatal, in intelesul ca el, Luceafarul, s-a niscut nu odatd cu lu-
mea, ci cu lumea dupd el. La un moment dat, Pirintele foloseste plu-
ralul, dar nu un plural al majestitii, ci pe acela al comuniunii :

Noi nu avem nici timp, nici loc
Si nu cunoastem moarte.

Noul Hyperion are toate atributele Logosului. Ca unic fiu al Tatalui,
el era de fatd in «ziua cea dintdi» cdnd «izvorau lumine», lar acum este
ipostaziat Intr-un astru vizibil, cu menirea de a lumina lumea. Dorinta
lui de a deveni muritor nu se traduce intr-un act de razvratire (ca la
titanii mituluj antic), ci In rugdmintea unui fiu tulburat catre un tata
intelept. Refuzul acestuia de a-i lua «al nemuririi nimb» nu-gi are ori-
ginea Intr-o neintelegere a situatiei sau intr-o indaratnicie despotica,
ci In singura «neputintd» a Atotputernicului, aceea ca din Creator si
devind creatura; fiind consubstantial cu Tatdl, Hyperion-Cuvantul e
pirtas al aceleiasi conditii existentiale. In gradina Ghetsimani, Iisus-
Omul isi roagd Parintele ca, «dacd este cu putintd», si nu fie nevoit
sid bea paharul Crucii, dar in acelasi timp El stie ¢d aceasta «nu e cu
putinta», cd evitarea Crucii ar insemna negarea insdsi a menirii Lui de
Dumnezeu intrupat, ceea ce face ca imediat si-si pund propria Sa vointa
in acord cu aceea a Tatalui. Situatia nu e alta in poemul lui Eminescu.
Tatdl (care c prezent numai prin vocea Sa, ca lui Moise in muntele
Sinai) 1i spune fiului tulburat cd e in stare sd-i dea orice de pe lume,
«dar moarte nu se poate». E ultima treapti a reinitierii lui in taina
propriei sale conditii existentiale ; redevenit un iluminat, el se intoarce
senin in locul menirii sale. Preluind din basm si din mitologie doar
fabulatia si cadrul cosmic, poemul isi distileazd esentele ascunse din
zborul inalt al vulturului ioanic.

ALEXANDRU VLAHUTA (1858—1919), urmas al lui Eminescu si
imitator al sdu pana la epigonic, desi puternic marcat de pesimismul
maestrului, ne lasa si el doua poezii de inspiratie religioasd, Hristos a
inviat, si un sonet: Din nou coboard printre noi, Isuse, acesta din
urma incheindu-se printr-o invocatie patetica :

O, vino, iubitorule de oameni,
In sufletul batrdnei lumi sd sameni
Din nou credinta cea mdntuitoare.

ALEXANDRU MACEDONSKI (1854—1920), initiator si promotor
a curentului simbolist in Romdnia, mare poet cu un destin literar ne-

fericit (din cauza comportamentului siu temperamental fati de Emi-
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POEZIA RELIGIOASA ROMANA MODERNA 7

nescu), imbogateste poezia noastrd religioasd cu o seamd de poeme de
o remarcabild sensibilitate. Prin Psalmii sidi modernt, el este, dupa Do-
softei, primul poet care introduce in lirica noastrd nofiunea imnului
davidic si ar fi interesant de vazut daca si in ce mdsurd ei reprezinta
«ideea literard» preluatd de Tudor Arghezi (care a frecventat In tine-
rete, cenaclul lui Macedonski si a debutat in revista acestuia «Literato-
rul») si dusd la apogeu in celebrii sai Psalmi, despre care vom vorbi
mai jos.

Versuri imnice afldim in opera lui GEORGE COSBUC (1866—1918),
mare poet al idilei rustice si al eroismului senin :

Inchinati-vd popoare,
Dumnezeu e sfdnt.
Cel ascuns e-n veci de fatd,
Cel etern intr-una moare,
Vi-nchinati, cd-nvingdtoare
El renaste a sa viatd
Dintr-al sdu mormdnt.
(Psalm)

Cu aceeasi bucurie el celebreazid marile sirbatori ale Bisericii, in
poeziile La Pasti, Pomul Crdciunului, Colinddtorii, ca si in aforismele
poematice inspirate din intelepciunea crestind a poporului roman. In
schimb, OCTAVIAN GOGA (1881—1938) traieste drama cdderii spiri-
tuale si tdnjeste sd se regdseascd in puritatea Inceputului :

Eu, rob supus al patimilor mele,
Atdt de mult m-am ingropat in mine !
Tu, suflete intunecat de gdnduri,
Tu simti prelung fiorul diminetii.
(Locas strdbun)

Opera lui $T. O. IOSIF (1878—1913) este, de asemenea, bogatd in
poezii religioase de mare sensibilitate si addncime. Contemplind chipul
lui Iisus, poetul se Intreaba dacad suridsul Siu amar, abia desprins din
seninatatea expresiei, prefigureazi suferinta de mai tarziu:

Un zdmbet linistit, bldnd, fard ving,

St totusi nu stiu ce ascunsd jale,

Ce presimtiri de chinuri ideale

Umbresc in taind fata lui divind.
(Iisus)

De-a lungul unui secol, mai toti poetii roméini, mai mari, mai mici,
cu mai multd sau mai putind izbadnda, abordeaza specia liricii religioase.
Amintim pe DUILIU ZAMFIRESCU (1858—1922), MARIA CUNTAN
(1862—1935), CINCINAT PAVELESCU (1872—1934), G. TUTOVEANU
(1872—1957), D. NANU (1873—1943), MIHAI CODREANU (1876—1957),
ELENA FARAGO (1878—1954), PANAIT CERNA (1881—1913), COR-
NELIU MOLDOVANU (1883—1952), AL. MATEEVICI (1888—1917),
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8 + BARTOLOMEU AL CLUJULUI

N. DAVIDESCU (1888—1954), VICTOR EFTIMIU (1889—1972). Nu vom
insista insa asupra nici unuia dintre ei, dorind si acordim atentia cu-
venitd cadtorva mari poeti care, prin preocupdrile si opera lor, sunt
reprezentativi pentru ceea ce ne propunem in capitolul de fata.

Dacd, in opinia generaldi, TUDOR ARGHEZI (1880—1967) este
cel mai mare poet romin de dupd Eminescu, el este, dupd pdrerea noas-
trd, si unul din marii poeti ai sentimentului religios. Aceasta afirmatie
poate parea cu atdt mai ciudatid cu cit ea nu este sustinutd de biografia
si comportamentele poetului. La varsta de douizeci de ani, tinarul Ar-
ghezi imbritiseazid viata monahald si devine calugdr in méndstirea Cer-
nica. Functioneazd apoi ca diacon la Mitropolia din Bucuresti, dar numai
dupa trei ani, in urma unor crize spirituale declarate, pirdseste clerul,
pleacd in Elvetia si Franta, revine in tard si se dedica exclusiv gazetariei
si literaturii. O serie de pamflete virulente la adresa unor cidlugdri si
ierarhi ai Bisericii 1i creeazd faima unui anticlericalist redutabil. In
literaturd — si mai ales in publicistici — are adversari puternici ; prin-
tre alte invinuiri, acestia o popularizeazi si pe aceca de apostat si ateu.
Pamfletarul nu face eforturi si se disculpe, dar nici nu-si declara apar-
tenenta formald la o anume confesiune religiocasa; el stdruie in a-si
acuza adversarii de ipocrizie si se multumeste si fie binuit de credinta
intr-un Dumnezeu al siiu, personal, nu in acela al dogmelor si ritualului
bisericesc. Sutele de exegeze argheziene incd mai incearcid sa dezlege
misterul acestei personalitdti complexe si si vada daca in spatele operei
sale se ascunde un credincios sau un necredincios. Pérerile sunt incd
impartite, dar insusi faptul cd credinta sau necredinta sa fac obiectul
unor investigatii de mare anvergura este suficient pentru a-1 cataloga
printre marii poeti de inspiratie religioasa.

Aproape toatd opera lui Arghezi e strabatuta de interogatii meta-
fizice. Inalfimea operei poetice argheziene nu s-ar putea concepe fara
faimosii sii Psalmi (in numir de 17) si de poemele in prozd din volumul
Ce-ai cu mine, vdntule ? Constient de importanta lor, autorul insusi le-a
sclectat din sumarul cirtilor sale, adunindu-le intr-un volum apirut in
1967 sub titlul Litanii. Indeosebi -Psalmii sunt atdt de importanti pentru
in{elegcrea acestei opere vaste si complexe, incit criticii literari le-au
dedicat ample capitole, dar nu s-a ajuns niciodatd la concluzia ca poetul
ar fi un ateu. Un proces dramatic se consumi intre om si Dumnezeu,
acesta din urméa nefiind conceput ca o abstractie, ci ca un Parinte.
Drama omului nu se referd la absenta unui Dumnezeu in sine, ci la ab-
senta oricdrui semn concret prin care El ar putea si-i fie accesibil. Ase-
menea lui Iov si psalmistului David, poetul are sentimentul parasirii
si suferd cd Dumnezeu si-a intors fata de la el, ci l-a lasat singur, ca
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POEZIA RELIGIOASA ROMANA MODERNA 9

intre El si om a tras o perdea de nepéitruns, cid s-a inviluit intr-o taina
neagra, asemenea intunericului. Absenta semnului revelator duce nu la
necredinta, ci doar la indoiali :
Esti ca un gdnd, si esti si nici nu esti,
Intre putintd si-ntre amintire.
(Psalm)

In constiinta poetului, Dumnezeu oscileaza intre virtualitate (posi-
bilitatea de a exista) si realitatea unui paradis pierdut, pastrat doar in
memoria fostului sdu beneficiar.

De cdnd s-a intocmit Sfanta Scripturd
Tu n-ai mai pus picioru-n bdatdatura
(Psalm)
exclama poetul cu deznddejde, pentru ca apoi si fie cuprins de un sen-
timent al neantului, al abandonului total :
Vreau sd pier in beznd §i in putregati,
Ne-ncercut de slavd, crdncen §i scdrbit
Si sd nu se stie cd md dezmierdau
Si cd-n mine insuti tu vei fi trdit.
(Psalm)

Ruga poetului e «fard cuvinte», cintecul siu e «fard glas». Sufletul
e o tdnguire fard sfarsit, care insi uneori se preface in revoltd. Daca
Dumnezeu se indirdtniceste sd rdmand ascuns, El trebuie fortat si se
arate, negura se cere strapunsa :

Cercasem eu, cu arcul meu
Sd te dardm pe tine, Dumnezeu.
Tdlhar de ceruri, imi facui solia
Sd-ti jefuiesc cu vulturii taria.
(Psalm)
Domnul e provocat la o confruntare directa :

Singuri acum in marea ta poveste,
Cu tine am rdmas sd md mdsor,
Fara sa vreau sd ies biruitor.
(Psalm)

Revolta este insd a omului neputincios, incapabil sid-si transgreseze
conditia. In fond, aici e drama generatd de limitele ontice. Dar e si
drama constiintei neclare asupra adevaratei relatii dintre Creator si
creaturd. Aceasta din urma, asemenea lui Toma, face apel la expcricnta
simturilor si-i cere lui Dumnezeu o prezentd fizicd, controlabild, care
sd nu mai permitd negatia. In sensul acesta versul final al unuia din
Psalmi e celebru: Vreau sd te pipdi $i si urlu: Este! Dumnezeu nu
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10 # BARTOLOMEU AL CLUJULUI

numai ci nu se aratd, dar rdmine invaluit si in tdcere. El nici mdcar
ca Logos nu este accesibil. O singura datd, intr-un singur Psalm, poetul
pare a fi auzit, totusi, un rdaspuns :

Dar eu rdvnind in taind la bunurile toate,
Ti-am auzit cuvdntul zicdnd cd nu se poate,

Este acelasi raspuns pe care, in Luceafdrul lui Eminescu, Tatal i-1
di nemuritorului Hyperion, cind acesta isi doreste conditia de creatura :

Iti dau catarg ldngd catarg,
Ostiri spre a strdbate
Pimdntu-n lung $i marea-n larg,
Dar moartea nu se poate.

Daci insd eroul eminescian, reinitiat in tainele intelepciunii divine,
pand la urmi intelege si se resemneazd, omul arghezian se dovedeste
incapabil de iluminare si-si continua tinguirea si reprosurile :

Pentru credintd sau pentru tdgadd

Te caut ddrz si fard de folos.

Esti visul meu din toate cel frumos

Si nu-ndrdznesc sa te dobor din cer grimadd.

E interesant de retinut cd omul lui Arghezi nu-si recunocaste nici-
odatd vina pacatului originar sau oricare altd vind, in afard de aceea
de a cduta un Dumnezeu care l-a creat odati si care, dupd aceea, vesnic
fuge de el. Uneori se pare ci-si pune pe seamd incapacitatea de a ajunge
la 0 comunicare ; incapacitate, nu insa si vina :

Vorbise vdntul intr-un lan de orz :
Omul cu soimul cautd mereu
Rdspdntia lui Dumnezeu.
Noi o vedem in cdmp si in livede.
El singur are ochi §i nu o vede.
(M4 uit la flori)

De altfel, in literatura lui Arghezi existd si persistd sentimentul
general cd Domnul e prezent in fapturile lui mici, necuvantdtoare (de
unde si panteismul sau acuzat), ci infinitul mic ii este o oglinda incom-
parabil mai limpede decdt sufletul omului, cd fatd de iarba si gazele
cidmpului El se comportd ca un Parinte, in timp ce fiintei rationale ii
ramédne doar Stapidn, uneori un stdpin neindurat, asemenea unui se-
nior feudal ce-si persecuta robii :

Gura ta sfdantd, toti Pdrintii stiu,
Nu s-a deschis decdt ca sd ne-njure.
(Psalm)

Incovoiat si umilit, poetul se resemneazi uneori :
; Eu, totusi, slugd veche a Domnului rdmdn.
Avand in vedere ambiguitatile argheziene, de limbaj si atitudine, in

aceastd formuld aparent umild putem banui si o ironie subtire.
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Nu e mai pufin adevirat insid cid in spatele tuturor acestor pozitii
de frondi se ascunde o stare de umilintd reald, cel mai adesea nemaér-
turisitd dar transparentd prin toati literatura argheziani. Aceastd stare
de umilintd se consumd cu deosebire in interactiile asupra procesului
intim al creatiei literare. Poetul marturiseste adesea cd el se considera
numai partial autor al paginilor lui ; inspiratia ii vine de undeva de sus,
«de sub aripa ingerului».

Doamne, izvorul meu §i cdntecele mele !

exclamd el in unul din Psalmi, de data aceasta cu o sinceritate care
nu maji admite echivocul : Nddejdea mea si truda mea! Nici mdicar
munca de laborator, mestesugul de a gasi si imperechea -cuvintele
nu-i apartine integral, ea e sustinutd de puteri nevidzute asupra cdrora nu
poate fi nici o explicatie. Dacd omul isi reafirmid drama limitei ontice :
«Mdrginit la simfuri, nu te pot cerne in sita lor» (Vdntule, pimdntule,
III), poetul beneficiazd de participarea directi a lui Dumnezeu in mi-
racolul creatiei. Iatd una din marturiile cele mai directe si mai grai-
toare : «Rugdmu-ne sd ne impdrtdsim cu tainele $i s@ nu ne lepdddm de
ele» (Vantule, pdmdntule, II). Nu e vorba aici de impartasirea rituala
cu Sfintele Taine ale Bisericii (am amintit c& Arghezi renuntase demult
la orice formd de cult), ci de comuniunea cu preotia nevdzuti a lui
Dumnezeu in miracolul cuvantului scris. Nefiind in stare sd strapunga
misterul, poetul si-1 asuma.

Dumnezeu, credinti, negatie, revoltd, nostalgie, limiti existentiald,
inspiratie divind nu sunt simple «teme» in poezia lui Arghezi, ci ex-
presia pateticd a unor ginduri si sentimente intime ce i-au brazdat
viata ca niste fulgere dureroase. Chiar daci pare in raspar cu simtul
comun, poezia lui trideazd necontenit, de la un vers la altul, un homo
religiosus cum nu avem un altul in intreaga literaturd romAina.

Dacéd poezia religioasi a fost cultivati de fiecare scriitor in parte
potrivit inspiratiei si propriei sale viziuni, a fost o vreme cind ea a
format obiectul unui program estetic mai general, cu caracter de scoala
literard, la care poetii au fost invitati s adere sa alcatuiascd un curent.
Fenomenul s-a constituit in jurul si in paginile revistei «Gdndirea»
(1921—1944), una din cele mai insemnate publicatii dintre cele doua
rézboaie mondiale, cu o mare putere de influenti asupra vietii noastre
culturale din acea epoci. Infiintatd la Cluj si transferatd, dupd numai
un an (1922), la Bucuresti, «Gandirea» a avut, la inceput, un caracter
eclectic ; fondatorii ei tineau chiar sd afirme cd nu sunt cilauziti de
un anume program estetic, revista fiind destinati si devind instru-
mcntul celor mai valoroase talente literare, indiferent de orientarea sau
apartenenta ideologica a colaboratorilor ei. Initiativa a avut succes. De
paginile «Gandirii» sunt legate nume mari de scriitori romani (ale ca-
ror opere s-au desavirsit in timp), precum Adrian Maniu, Cezar Pe-
trescu, Nichifor Crainic, Ion Agarbiceanu, Aron Cotrus, Lucian Blaga,
Demostene Botez, Ion Pillat, Al. O. Teodoreanu, Gib 1. Mihdescu, Jonel
Teodoreanu, Mihail Sadoveanu, Tudor Arghezi, George Bacovia, Camil
Petrescu, Ton Vinea, Al. Philippide, Perpessicius, V. Voiculescu, Victor
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Papilian, Mihai Ralea, Ion Marin Sadoveanu, Mircea Eliade, G. Cali-
nescu, Emil Cioran, Dan Botta, Victor Ion Popa, Ovidiu Papadima, Ma-
teiu I. Caragiale, Ion Minulescu, Zaharia Stancu, Serban Cioculescu,
unii cu colabordri masive si de durata, altii sporadici.

Desi fara program, orientarea initiald a revistei a fost aceea a
unui traditionalism moderat, emancipindu-se astfel de vechile scoli ale
poporanismului si semdnatorismului, si opunindu-se curentelor moder-
niste. «Gandirea» isi mentine acest profil pand in 1928, cidnd directorul
ei, Nichifor Crainic — poet, eseit, gazetar si profesor universitar de
teologie — 1i imprimi un program estetic derivat din traditionalism,
dar cu accentul principal pe crestinismul ortodox, acesta fiind expresia
cea mai inaltd si mai purd a autohtonismului national. Dupa Crainic,
duhul national nu poate fi separat de ortodoxie. Teza e fundamentata
nu numai pe datele istorice ale unui popor care s-a ndscut crestin or-
todox, ci si pe conceptia esteticd a frumosului vizut teologic, aceasta din
urmd cu radicinile in gindirea abatelui Bremond. In cartea sa capitala,
Nostalgia paradisului, Crainic promoveazi ideea finalitdtii transcenden-
tale a artei. «Arta — afirma el — in sensul ei inalt nu este o imitatie a
naturii, fiindcd nu urmaireste si ne reaminteascd natura asa cum este.
Scopul ei e revelatia in forme sensibile a tainelor de sus. In vraja ei
participdm simbolic la lumea transfigurati sofianic, in ordinea vesnica.
Deosebitd de toate lucrurile terestre, arta nu e creatie a naturii, ci a
omului de geniu, care urmareste prin ea infridngerea naturii si evadarea
in regiuni superioare acesteia» (am citat dupd masiva carte a lui
D. Micu: «Gdndirea» si gdndirismul, Bucuresti, 1975, p. 213). Aceasta
directie esteticd imprimati revistei de céitre Nichifer Crainic este re-
tinutd in istoria literard sub denumirea de «géindirism» sau «ortodo-
xism» (acest din urmd termen, dupid delimitdrile facute de D. Nicu,
fiind altceva decit Ortodoxia ca religie si altceva decAt Biserica Or-
todoxd Romanad ca institutie religioasd). Cu toate acestea, putini dintre
numerosii colaboratori ai «Gandirii» au cultivat o literaturi «gindi-
risti», cei mai mulfi continudnd si rdméini in paginile revistei dupa
criterii mult mai elastice. A colabora la «Gindirea» nu insemna in chip
necesar sa fii si «gandirist». De altfel, vechii si gloriosii colaboratori
o parasesc unul cite unul, mai ales in timpul celui de-al doilea razboi
mondial, cdnd Nichifor Crainic face din ea principalul sau instrument
de propagare a militantismului pro-nazist, ceea ce duce, in 1944, la
disparitia ei.

Reprezentantul specific al poeziei gindiriste raméane, fira indoialj,
NICHIFOR CRAINIC (1889—1972). In 1916, deci cu mult inainte de a
deveni teoreticianul gandirismului, el isi publici primul volum de ver-
suri, Sesuri natale, preluand si dezvoltdnd temele poetice si registrele
prozodice ale secolului precedent. Sentimentul dominant este acela al
legaturii cu pdmantul nasterii si al copildriei. Volumul e traditionalist
prin excelentd, dar nu-l1 anuntid decadt foarte putin pe poetul religios
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de mai tirziu. Cu cea de a doua carte, Darurile pimdntului, poetul isi
ridicd ochii spre cer si inaltd imn de preamarire Sfintei Treimi :

Intdiul gdnd ti se cuvine tie,
Putere creatoare,
Cum zamislesti din mlastini stdtatoare

O candeld de nufdar argintie.
(Prinos)

Asadar, arta — in spetd, poezia — nu e altceva decat transfigurarea
si innobilirea realului, dar acest proces nu e opera omului, ci a puterii
dumnezeiesti care-l face capabil de o asemenea transfigurare. Ritualul
bisericesc e mai mult decit simbol, e proiectarea gestului in semnificatia
lui transcedentd ; luméanadrile aprinse In fata altarului sunt:

Ca niste aripi care cu zbuciume se zbat
Sd deie zbor in larguri si-avdnt inflacdrat
Credintei absorbite cu farmec de mister
Pe-ntrezarite zarigti deschise cdtre cer.

De abia volumul Tara de peste veac (1931) il descoperd pe Nichifor
Crainic drept poet religios, el reprezentadnd «cea mai ortodoxa (...) ros-
tire liricd a traditionalismului de nuanti géndiristd» (D. Micu). Intregul
spirit al acestei cirti este setea de absolut, dorul sufletului de a se
desprinde din nimicnicia si mizeria conditiei contingente, spre a Im-
bratisa nemaérginitul :

In tara lui Lerui-Ler
Ndzuiesc un colt de cer.

Omul insi e mult prea slab pentru a se ridica, prin propriile sale
puteri, la Dumnezeu. Dacd Arghezi si Blaga, in opera lor poeticd si
filosofica, ridicd pumni amenintdtori asupra unui Dumnezeu care, In
mod deliberat, i se refuzi omului, Crainic consideri cd principala si
poate unica stavild In calea comunicarii divino-umane este pacatul —
odatd sdvarsit si vesnic repetat — celuj din urma :

Cuvdntul tau e clopotul din turld
Vibrdnd zadarnic peste-un bdrdgan,
Cdnd intre tine si-ntre mine urld
Pacatul meu cu glas de uragan.
{Cuvdntul tau)

Omul nu are decit o singurd putere: aceea de a se ruga. Ruga-
ciunea e o punte la mijlocul cireia omul il poate intdlni pe Dumnezeu,
dar ea poate fi §i un nivod prin care Dumnezeu insusi devine prizonier
omului :

s

St simt cd rugdciunea e, Doamne, o dovadd
Ca tu te-nalti din mine in ea ca seva-n mladd.
(Rugdciune)
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Frumusetea lumii fiind doar reflexul frumusetii divine e firesc
ca sufletul si aspire catre propriile sale obérsii si, In final, prin moarte,
sd se ridice, ca un zbor de aripi nepdméintene, in sublima stralucire
a Cerului :

St de pe vdrf de munte md voi sui pe-un nor,

Zi grea, cutremurata va fi, o 2i de-adio

Cdand inima-mi, de tine, fdsii voi dezlipi-o,

Amard frumusete, pimdnt ratdcitor.
(Desmadrginire)

Nichifor Crainic i-a lasat literaturii romine si citeva poezii din
inchisoare, lucrate mental in vremea indelungatei sale detentii politice.
Poetul se gindeste tot mai des si mai profund la moarte, se intreaba
Unde sunt acei ce nu mai sunt?, isi recapituleaza viata populatd, de-o
potrivd, cu prieteni si dusmani si, pind la urmi, ii strdnge pe tofi
intr-o frumoasid Rugdciune de amurg, regasindu-se pe sine atdt in cei
dusi cit si in cei ce incd au mai rdmas :

Pe morti in rugdciunea de seard mi-i culeg.
Acestia sunt et, Doamne, iar eu printre morminte.
Au fost in ei avdnturi si-au fost pogordminte.
Putin in fiecare, in toti am fost intreg.

St adundndu-mi viii, la mila Ta recurg

Cdnd crugul alb al zilei pdmdntul incunund :
Tu dd-le, Doamne, dd-le cu toatd mdna bund
Tdrzia intelepciune din tristul meu amurg.

Cea mai frumoasa poezie din acest ciclu rdmine insid Cdntecul Po-
tirului, o adevaratd capodoperd a poetului-teolog. Pornind de la pie-
tatea populard asupra pdinii si vinului, Crainic ii conferd pamaéantului
roménesc aura dimensiunii euharistice, asa cum nu a mai facut-o ni-
meni Inainte si dupi el. Citdm doar ultima strofa :

Podgorii bogate si lanuri mdnoase,
Pamdantul acesta, Iisuse Hristoase,

E raiul in care ne-a vrut Dumnezeu.
Priveste-Te-n vie si vezi-Te-n grdne

Si sdangerd-n struguri si frainge-Te-n pdne,
Tu, viata de-a pururi a neamului meu.

Cu toate discrepantele dintre operd si biografie, Nichifor Crainic
ramane unul din marii poeti ai fiorului religios.

ION PILLAT (1891—1945), inregistrat de istoria literara drept un
mare poet traditionalist (dupd ce mai intadi se definise, prin primele sale
volume, ca parnasian si apoi simbolist), se orienteazii spre gandirism
odatd cu cel de al saptelea sdu volum de versuri, Pe Arges in sus (1923)
si devine ortodoxist declarat prin cel urmator Biserica de altddatd (1926).
In disputa dintre curentele tradijionaliste si cele moderniste, poetul —
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care este un mare cunoscitor al poeziei universale si chiar un teoreti-
cian al esteticii poctice este tentat sd adopte o linie moderatd, de mijloc,
dar pédnd la urma se angajeaza pe pozitiile profesate de Nichifor Crainic
in manifestele sale literare. Dacd pand la aceasti etapd sursele sale de
inspiratie sunt aproape in exclusivitate exotice, incepadnd cu catedrala
din Chartres si termindnd cu Elada si Istanbulul, de acum poetul se
hrineste din sufletul pamdéntului natal, al casei périntesti, al orizon-
tului originar :

Las altora tot globul terestru ca o minge,
Eu am ramas in paza pridvorului strabun,
Ca sd culeg cu ochii livezile de prun

Cdnd alb Negoiul, toamna, de ceruri se atinge.
(Ctitorii)

Principalul procedeu poetic al gindiristului Ion Pillat este acela al
autohtonizéirii sacrului. Pentru aceasta, materia primi i-o oferda insusi
folclorul, in special colindele. Evenimentele sacre nu se mai petrec in
cunoscutul spatiu biblic, ci in cel roméinesc. Intr-un colind, de pilda,
se spune : «La Vitleem colo, jos,/ Cerul arde luminos».

Poetul cult amplifici imaginea, esenta ei rdménind aceeasi :

Jos, la poarta raiului,
Pe sub Piatra Craiului

Vezi albind ca pe chilim
Tdrg pre nume Viflaim.
(Nasterea Domnului)

Asadar, Betleemul nu mai este undeva in Palestina, ci in chiar
inima tirii romdnesti, colea, devale, la indeméina ochiului fizic. Trans-
ferul spatial — si sufletesc — se face direct, aproape enuntiativ :

Piatra Craiului albastrd de departe :

Iatd tot Ierusalimul tdu din carte.
(Rusalii)

Terusalimul insd este nu numai orasul biblic, terestru, unde a in-
véitat si a patimit Iisus, ci si un Ierusalim ceresc, echivalent cu Paradisul
In care traiesc sufletele fericitilor. Si in acest caz, transcendentul co-
board tot pe locurile natale ale poetului, transfigurandu-le :

Vezi, raiul e o casd din Muscel,
Tot prin livezi de stele sui la el.
O casd albd cu ferestre mici

In care ingerii sunt rdndunici
Si sufletele stau in cuibul lor

Ca pui golasi sub streagind de nor.
* (Mreaja)

Alteori evenimentul biblic e filtrat cu mare rafinament in strofele
poetului si din el rdméne un ecou prin care de abia poate fi recunoscut.
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In poemul Bocetul, de pilda, nu existd nici un nume propriu si nici
o referintd directi la evenimentul ingropdrii lui Iisus, dar versurile :

Nici o moarte nu-i amard
Ca moartea de primadvard,

puse In gura unei mame ce-si plange fiul, trimit la cunoscutul strigat
de jale al Maicii Domnului : «Primdvard dulce / Fiul meu cel dul-
ce |/ Frumusetea unde ti-a apus?» din Prohodul ce se cdntd In bise-
ricile ortodoxe. Unii critici i-au reprosat lui Ion Pillat ca poezia lui
religioasd e strict decorativa, ingrosatd si simplificatd in stilul icoa-
nelor pe sticla, fard ca prin ea sd transpard o anume trdire religioasa.
Estetic vorbind, problema aceasta intereseazi foarte putin sau chiar
deloc. E greu insd sd presupunem cd o asemenea literaturd nu anga-
jeazd nimic altceva decidt orientarea programatici a unui intelectual
constient de necesitatea unei optiuni. In poezia lui Ion Pillat existd
versuri izvorite direct din nelinistile metafizice ale unui suflet ce nu
se multumeste doar si contemple un peisaj sacralizat, ci arunca
sonde in valtorile propriului sdu interior, uneori cu accente care-l amin-
tesc pe Arghezi :

Cine-mi loveste-n inimd mereu ?
La poarta ei inchisd cine bate
Atdt de surd, atdt de greu — .
Cdnd noaptea s-a oprit la jumdtate,
Cine-mi loveste-n inimd mereu ?’
(Zori)

A pretinde ci autorul unei astfel de poezii este un ateu sau un
indiferent religios inseamna a-i pune in seamd povara imposturii sen-
timentale.

Printre colaboratorii frecventi ai «Gandirii» se numira si RADU
GY R (1905—1975), a cdrui principald operd avea si apard postum. Daci
in volumele Linisti de schituri (1924) si Balade (1943) religiosul se in-
scrie mai mult ca o «temd» liricd, el devine implicare si triire pe
masura ce autorul se purifica, spiritual si estetic, prin foarte numerosii
sdi ani de suferintd in temnitele comuniste. In acest rdstimp el «scrie»
poezii In propria sa memorie si le incredinteazd memoriei altora care,
la rdndul lor, le vor transmite din om in om intr-o vastd opera de ora-
litate comunicantd si comuniantd. Ele au fost, timp de un sfert de secol],
hrana spirituald si piloni de rezisten{i pentru majoritatea detinutilor
politici, dintre care unii ispidseau chiar vina de a fi invitat si transmis
poeziile lui Radu Gyr. De abia dupid eliberarea sa din penitenciarul
Aiud, autorul va avea ragazul si si le pund-n randuiala, pregitind astfel
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manuscrisele pe care fiica sa, Simona, le va incredinta tiparului.
As'noapte, Iisus e unul din poemele cele mai circulate printre prizonierii
politici ai vremii. In celula osanditului intra, intr-o noapte, Iisus.

A stat ldngd mine pe Togojind :

— Pune-Mi pe rdni mdna ta.

Pe glesne-avea umbre de rani §i ruging,
parcd purtase lanturi cdndva...

Experienta e teribild, cei doi se aseamind pana la identificare ; tre-
zirea din extaz nu e o trezire dintr-un vis: desi pierise, lisus e mai
prezent ca oricand :

— Unde esti, Doamne ? am urlat la zdbrele.
Din lund venea fum de catui.

M-am pipdit, si pe rdnile mele

Am gdsit urmele cuielor Lui...

Expresia cea mai inaltd si mai purd a credintei si sentimentului
religios din intreaga literaturd roménid se afld in opera marelui poet
V. VOICULESCU (1884—1963). Nascut intr-un sat din judetul Buziu,
Voiculescu este infuzat de credinti si pietate prin educatia primita de
la parintii sii si, inainte de a-si face din crestinism unul din motivele
majore ale poeziei sale, el il practicd in viata de fiecare zi, daruindu-se
cu fervoare rugaciunii, meditatiei, cultului bisericesc si, mai ales, iu-
birii de aproapele : de profesie medic, el se constituie, de-a lungul unei
vieti, drept «doctorul fard de arginti» al tuturor suferinzilor din mediul
rural si din intreaga arie a activitdtii lui. Biografia si opera sa fac corp
comun, el fiind unul dintre putinii poeti religiosi a caror sinceritate nu
poate fi pusi la indoiala.

Poezii de inspiratie religioasd se gasesc si In primele sale volume,
dar ele sunt mai mult exterioare, neangajate, abordidnd doar cateva
«teme» biblice pe marginea cidrora se brodeazi un comentariu sau o
semnificatie. Voiculescu isi limpezeste profilul de abia cu cel de al
patrulea volum, Poeme cu ingeri, apidrut in 1927, cind el se raliazj,
lucid si programatic, curentului gindirist. Noua sa poezie sacralizeazi
mediul autohton, populdndu-l cu ingeri. Intregul univers al poetului se
transfigureaza prin prezenta unor fiinte ceresti care s-au cobordt si au
luat pe seama lor pozitii si functii ale oamenilor de riand. Pe la poarta
trece un cdlator :

Era cu pdrul ca aurora,
Aripile cu pene de lumind,
, Acoperit de mister,
Ciddeau peste el umbre mari si addnci
Ca peste tofi cei ce vin din cer.
(L-am J&sat de-a trecut)
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Un inger e paznic al portilor, un altul culege snopi de grau in holda,
o fatd muribunda in spital este, de asemenea, un inger, asa cum tot
ingeri sunt si surorile care au ingrijit-o. De astfel de transfigure se
bucurd copiii care umbli cu colinda, albinele culegdnd nectarul din
flori, iubita care se dezbracd, si chiar vdcarul satului. In timp de fur-
tund, norii sunt tobe batute de ingeri, asfinfitul soarelui lasd In urma
sa sange ingeresc si pajisti seméanate cu «fulgi de heruvim». Cind poetul
simte ca sufletul siu e plin, ca o padure, cu uscaturi, invocd ingerii
cu securile, sd i le taie, dar tot un inger este cel ce-1 intdmpind la
poarta raiului cdnd sufletul vrea si se intoarcd la starea lui dintru in-
ceput. In tot acest ciclu de poeme, ingerul e mai mult decidt un simbol,
el este elementul de legdturd dintre Dumnezeu si om, agentul prin care
lumea cotidiani poate fi vazutd si altfel decum apare, si prin care ea
capdtd dimensiunea transcendentului.

Cu toate acestea, poezia de acum a lui V. Voiculescu se resimte
de oarecare descriptivism (unii critici au calificat-o drept «manieristd»)
5i e incd departe de a-l1 reprezenta plenar pe poetul religios. Aceasta
se va intdmpla mult mai tarziu, in jurul anului 1950, cind poetul
incepe sd frecventeze reuniunile spirituale de la maénistirea Antim din
Bucuresti, initiate de Parintele Daniil Sandu Tudor. Prin mijlocirea
acestor reuniuni el se initiazd si apoi se adénceste in literatura filocalici
si face din isihasm nu numai un obiect de studiu, ci si universul unei
aventuri spirituale din care poezia sa va beneficia din plin. Daca tre-
buie sid vorbim de religiozitatea poetului V. Voiculescu, aceasta in nici
un caz nu poate fi pusa aldturi de aceea a lui Tudor Arghezi sau de
aceea a lui Ion Marin Sadoveanu, ca si-i citdim doar pe doi dintre con-
temporanii sdi. Primul e un religios de tip meditativ, care renuntid la
orice forma de ritual si se concentreazid in cugetare; al doilea, dim-
potriva, devine un ritualist aproape bigot. Spre deosebire de ei, Voicu-
lescu e un contemplativ. Nici contemplatia lui insd nu are un sens
comun ; el nu traieste starea de extaz, adicid de revirsare a spiritului
in afard, ci pe aceea de entaz, inmdnunchere a sufletului in propriul
sau interior, o perpetud angajare in urcusul launtric, pind acolo unde
se consuma Logodna contemplatiei noetice, punctul de intilnire si uni-
une a omului cu Dumnezeu. Din sursd de inspiratie, isihia devine inspi-
ratia insiisi. In faza ei ultima, poezia lui Voiculescu nici nu mai poate
fi numitd «de inspiratie religioasd» ; arta insdsi devine rugaciune. Cit
despre «gandirism», acesta e cu desdvirsire depisit.

Poeziile care il reprezintd cu adevadrat pe marele poet religios
V. Voiculescu au fost scrise intre 1949—1958. O parte din ele au fost
publicate postum, in 1983, sub titlul conventional Clepsidra, si tot postum
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a apidrut si celebrul sidu ciclu Ultimele sonete inchipuite ale lui
Shakespeare, in traducere imaginard de V. Voiculescu, scrise Intre anii
1954—1958, ciclu prin care poetul atinge culmea artei sale si una din
culmile poeziei romanesti.

Credincios prin natura si educatie, cumpénit in géndire si atent la
implicatiile etice ale credintei lui, Voiculescu e strdin de dramele me-
tafizice ale lui Arghezi. El e insd constient de limitele sale dar tocmai
aceastd constiintd devine mobilul depaésirii de sine :

In pofida necredintei mele, cred in Tine
{Zbor)

exclami poetul impreund cu centurionul din Evanghelie. Fiin{a firava,
neajutoratd, neimplinitd, el e asemenea unei seminte pe care o sufla
vintul, dar vintul acesta nu e al intdmplarii oarbe ci al lui Dumnezeu :

Si El md sufld unde vreau s-ajung.
(Contemporan)

Unde vrea sid ajungd omul ? La Dumnezeu. Aici intdlnim una din
cheile majore asupra intelegerii poeziei lui Voiculescu. Suflandu-l, ca
pe sdmdantd, incoace si incolo, Dumnezeu nu-l poate arunca pe om «in
afara» Lui, pentru ca, nemarginit fiind, El nu are un «exterior» al Sau.
Chiar cidnd e vorba de o drami& a omului, aceasta nu se poate consuma
decat «inlduntrul» vesnicului Dumnezeu.

Sufletul la Tine sd se ridice,

Nu-mi pasd dacd are sa pice :

Cdderea din indlfimi e tot zbor.
(Zbor)

Ideea e si mai limpede intr-un alt poem :

De cand m-am rupt de Tine $i nu mai incetez
Cumplita mea cddere ce umple infinitul,
M-apropii tot de Tine pe cdt md depdrtez.
(Aici)
Pentru Voiculescu nu existd un «spate» al lui Dumnezeu, cel putin
atita vreme cit sufletul omenesc nézuieste citre mantuire :

Cu cdt mai cad in beznd, cu-atdt Te vdd mai bine.

Tot iadul e-nspre Tine un groaznic ochi deschis.
(Spovedanie)

Sentimentul suveran din poezia religioasd a lui Voiculescu este iu-
birea dintre om si Dumnezeu. Iubirea fiind necesarmente bipolard, cei
doi termeni nu se mai afld in raport de subordonare
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celdlalt, ci de egalitate. Ciutarea se consumi in ambele sensuri. Uneori
Dumnezeu este cel ce are initiativa si se coboara In sufletul omului,
deseori in mod violent :

Tu, Doamne-al cerurilor, esti miner

De-ai tabardt in mine ca-ntr-un munte ?

Ce slavad std-ngropatd-n neagra tind

De te cdznesti cu-nvergunare si-mi patrunzi

In inimd, ca-n cea mai nesecatd mind ?
(Minerul)

Prezenta Lui se poate face simtitd si ca aceea a unui «fur» ce se
strecoard noaptea in tainitele sufletului. Inima e o cdmara prin care
parcid se aud pasi strdini, ai Cuiva care e numai presimtit de subcon-
stientul nostru. Cand insi constiinta da alarma si-L identificd pe intrus,
atunci ea exclama :

Oho, Te-am prins, Doamne, nu mai scapi,

Te tin prizonier...

Bine, zambi El, tine-md o clipd :

Ah, gemui, pier...

O clipéd inima mi se facuse cer.
(Prizonierul)

Alteori — si de cele mai multe ori — asaltul vine din partea omu-
lui. Asemenea tentative le aflam si la Arghezi, dar ele se petrec ex-
clusiv in spatiul cunoasterii (sau al setei de a cunoaste) :

Tdlhar de ceruri, imi facui solia
Sa-ti jefuiesc cu vulturii taria.

(Psalm)
sau :
Cercasem eu, cu arcul meu
Sd te dardm pe tine, Dumnezeu,
(Psalm)
sau :

Cu tine am rdmas sd md mdsor

Fard sd vreau sa ies biruitor :

Vreau sd te pipdi si s urlu : Este !
(Psalm)

Obiectivul «talhidriei» lui Voiculescu e cu totul altul :

Cucernic tdlhar

As sari hoteste pe o fereastrd

In impdrdteasca Ta bazilicd albastrd

Sd jefuiesc dumnezeiescul altar.

Doamne, numat dragostea Ta ag fura.
(Télhar)
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Foamea indragostitului este insi mult maj mare, ea nézuieste nu
numai citre «o parte» a dumnezeirii (chiar dacd ea le implicd si pe
celelalte) :

O, dacd-as fi un vajnic, 'nalt vandtor in duh

Cdt soimul rugdciunii sd mi-l reped in slavd

Sa te vdneze, Doamne, din larguri de vdzduh.
(Vandtor)

Cautarea intru iubire, dorul de posesiune integrald duc la forme
paroxistice, vecine cu nebunia. Poetul stie cd Dumnezeu se daruieste
unora ca bunitate, altora ca pedeapsd, altora ca slavd, altora ca virtute,
altora ca iertare, dar in ce-1 priveste :

Eu Te vreau Doamne si-mi fii Tot !
Nu stiu sd-mpart, nu cutez sd aleg,
Ici inima, dincolo mintea sd Te vrea,
Eu Te rdvnesc, omeneste, Pe Tine intreg
Pentru toatd pdcdtosenia mea,
Tu sd-mi fii zbuciumul, chinul, furtuna, pierzarea ;
Nu numai lumina,
Ci tu primejdia, Tu bezna, Tu cazna, Tu vina,
Tu ispita,
Tu rdutatea, Tu tot pdcatul !
(Nebunul)

Cind intre om si Dumnezeu se stabileste comuniunea prin iubire,
relatia dintre ei nu mai poate fi aceea dintre rob si stdpan, si nici
maicar aceea dintre doi prieteni. In poezia lui Voiculescu «theandria»
este nu numai implinirea omului prin Dumnezeu, ci si a lui Dumnezeu
prin om. MAantuirea omului, starea lui de fericire, revenirea lui in pa-
radisul pierdut e mai mult decit o veselie a ingerilor :

Nu dragoste, nu mild, nu iertare,
Vreau dumnezeiasca mea stare :
Dad-mi-o, dd-mi inapoi ceea ce am avut,
Intregeste-md $i intregeste-Te cu mine !
(De profundis)

Dar iubirea divino-umani se consumi nu numai pe verticald (e un
fel. de a spune, cdci universul iubirii voiculesciene e sferic), ci si pe
orizontald. Omul nu face abstractie de faptul cd trdieste in comuniune
si cu semenii sii. Imbratisat cu Dumnezeu prin iubire, el participad activ
la lucrarea mintuitoare a Acestuia pentru toti camenii. Poetul se com-
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pard cu un snop de griu din care Domnul, dupd ce l-a cules, face faina.
In final:

Ajuns, dupd atdta scrdsnire §i zbatdi

Ca Domnul si md-mpartd la toti sdracii sdi,

Astept ca din fdina ce-o ddruie duium

Sd ia si pentru Ddnsul o poald de uium.
(Grdu comun)

In alti ipostazi, inima omului jubitor e o rodie din gradina lui
Dumnezeu, pe care El o culege spre a o darui :

Apoi, fringdnd-o bucdtele, cum nu aveam la cind soti,
M-ai dus tdcut la o rdscruce si-am impdrtit-o-n zori la toti.
(Cina cea de Taind)

E de observat pluralul folosit de poet atunci cind e vorba de actul
diruirii ; omul nu e un simplu instrument, ci participant activ in lu-
crarea divina.

Cu «Ultimele sonete..», V. Voiculescu atinge, cum am afirmat mai
sus, culmea creatiei sale poetice. Cele noudzeci de poezii cuprinse in
acest ciclu postum inci isi astcaptd exegezele. Dificultatea provine din
aceea ci, dacd poezia sa religioasd din celelalte cicluri este declarativa,
expresd, directd, cu trimiteri exacte la obiect, cea din Sonete e incifrata,
sinuoasd, ambigud, ca un labirint al lui Dumnezeu in care poetul se
afunda fira insd si mai vrea si plece. Urmind modelul Sonetelor lui
Shakespeare, el introduce cifrul lui eros in universul lui agape, nu Insa
pentru a-1 degrada pe cel din urmai, pentru a-1 face accesibil limbajului
poetic. Nu e pentru prima oarid cidnd Voiculescu, uneori cu mare indriz-
neald, asociazd cele doud planuri. Intr-o poezie mai veche el exclamai :

Mi-e dor de Tine, Doamne, ca de-o fatd...
(Intdia dragoste)

Evocand crucea Rastignirii, el o aseamdni cu o mireasi ce-si ag-
teapta iubitul :

Si ea-ndltatd dintr-un cedru drept

In brate prinse pe Iisus la piept

St osdnditii miri se-mbrdtisard

Soptindu-si unul altuia : De cdnd te-astept !
(Crucea — Mireasd)

Dacd se are in vedere aceastd «cheie», prin care eros-agape se im-
bind ca intr-o coincidentia oppositorum, adevirata lecturid a Sonetelor
nu mai poate fi un obstacol de netrecut. De altfel, «cheia» o di insusi

Voiculescu, intr-o poezie scrisad in 1958, anul in care isi incheia ciclul
Sonetelor :

... sunt faur de scris sonete
Si-mi atintesc pe ritmuri indelete,
Urechea inimit la pasii Tdi.

(Vorbesc in dodii)
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Numai tindndu-se seama, pe de o parte, de rara experientd spiri-
tuald a lui Voiculescu si, pe de alta, de subtilitatea limbajului sdu poetic,
vom ajunge sd intuim mai mult decét literatura unui mare talent : lirica
unui harismatic.

Voiculescu a rdmas, pana la sfarsitul vietii, un fiu credincios al
Bisericii. Nici urcusurile sale liuntrice si nici constiinta harurilor sale
poetice nu l-au instriinat de practica zilnicid a propriei lui credinte. Inca
din 1954 madrturisea :

La marea sarbdtoare, curdnd, a mortii mele

Chezas al meu la ceruri pentru eterna viatd

Cu sfantul Trup si Sdnge sa fii si Tu de fatd.
(Ultima rugaciune)

Dupi mai putin de zece ani — ca si dupi tragica experientd a in-
chisorii politice — poetul moare, intr-adevdr, impartdsit cu Sfintele
Taine, dupéd ce trecuse prin lume ca un sfint laic» (Serban Cioculescu),
ca «un om religios, in cdutarea unui Dumnezeu transcendent si ca o
fiintd trdind in strdnsd comuniune cu viata poporului» (Tudor Vianu),
ca un impétimit al dragostei dumnezeiesti, ca unul ce stia ca nici dupa
moarte nu va trece in «vesnica odihni», cici viata vegnici nu e o stare

Ci o lucrare farda de sfdrgit.
(Nemurire)

Printre marii poeti ale ciror nume rdméin legate de gindirism se
numdrd si acela al Iui LUCIAN BLAGA (1895—1961). Blaga este unul
din fondatorii revistei si colaboratorul ei asiduu pana la vremea cand
filosofia sa se desparte net de miezul dogmatic al Ortodoxiei si devine
finta unor contestdri vehemente din partea unor mari teologi. E greu
sd se vorbeascd, la modul propriu, de o poezie religioasd a acestui fiu
de preot, trecut, o vreme, si prin silile de curs ale Academiei Teologice
din Sibju. Blaga face apel mai degraba la recuzita religioasd, impru-
mutidnd din Biblie simboluri, momente, personaje si chiar un anumit
limbaj care, cu tot modernismul artei sale il tine legat de traditionalism.
In istoria noastra literara, poetul se profileaza cu precidere pe fundalul
miturilor pdgéne, premergétoare crestinismului sau paralele cu el, in-
cepdnd cu cel al lui Zalmoxe si terminind cu acela al satului romanesc.
Se poate vorbi, totusi, cu suficientd indreptitire, de o poezie de «inspi-
rat_ie religioasd» a lui Blaga, autorul fiind, in fond, un teist §i suferind,
de-a lungul vastei si valoroasei sale opere, de o tulburitoare neliniste
metafizica.
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Asemenea celor mai importanti dintre gindiristi (Crainic, Pillat,
Voiculescu), Blaga isi populeazd si el poemele de inceput cu fiinte ce-
leste care vietuiesc printre oameni si le preiau indeletnicirile.

Pretutindeni pe pajisti $i pe ogor
serafimi cu parul nins
inseteazd dupd adevar

Ardnd fard indemn
cu pluguri de lemn
arhanghelii se pldng
de greutatea aripelor
Noaptea ingerii goi
zgribulind se culcd in fdn...
Dar prezentele paméntene ale Ingerilor nu mai sunt menite sa-i
confere lumii de jos o aurd de transfigurare. Dimpotriva, sacrul se de-
gradeaza fara putinta de a se salva macar pe sine :

Odatd vor putrezi $i ingerii sub glie.
(Paradis in destrdmare)

Dumnezeu este una din obsesiile poetului, nu atit de intensd si de
dramaticid precum aceea a lui Arghezi, dar avind in comun cu aceasia
sentimentul absentei divine :

O durere totdeauna mi-a fost singurdtatea ta ascunsd
Dumnezeule, dar ce era sd fac ?
(Psalm)

Poetul nu se indoieste de existenta lui Dumnezeu si nici cel putin
de calitatea Sa de creator al lumii, ci doar se tdnguie ca Cel ce a zidit
faptura a incetat sd mai fie si Proniator :

Unde esti, Elohim ?
Lumea din mdinile Tale-a zburat
ca porumbul lui Noe.

Dar nu e mai putin adevirat (ceea ce lipseste aproape total la Ar-
ghezi) ca omul are si constiinta propriilor sale limite, a neputintei lui
de a-si mai dibui drumul :

«Pdnd in cele din urmd margini privim,
noi, sfintii, noi apele,
noi tdlharit, noi pietrele,
drumul intoarcerii nu-l mai stim,
Elohim, Elohim !»
(TIoan se sfdsie in pustie)
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In fata unei astfel de neputinte nu mai rdmine decit o singurd
solutie : invocarea lui Dumnezeu insusi de a se apropia din nou de
propria sa faptura, cel putin spre a-i aduce o razi de intelegere:

In spinii de-aici, aratd-te, Doamne,
sd stiu ce-astepti de la mine.
(Psalm)

In critica literard s-a vorbit despre influentele bogomilice asupra
operei lui Blaga; dualismul bine-rdu (forte cu puteri egale) e evident
mai ales in piesele sale de teatru Mesterul Manole si Arca lui Noe, dar
el nu lipseste nici din poezia lirica :

Ca un eretic stau pe gdnduri $i md-ntreb ;
De unde-si are raiul
lumina ? — Stiu : [l lumineazd iadul
Cu flacdrile lui!
(Lumina raiului)

In alti parte «erezia» este exprimati mult mai direct si mai
discursiv :

Pesemne — invrdjbiti

de-o vesnicie — Dumnezeu $i cu Satana

Au inteles cd e mai mare fiecare

dacd-si intind de pace mdna. Si s-au impdcat

in mine : impreund picuratu-mi-au in suflet

Credinta si tubirea gi-ndoiala si minciuna.
(Pax magna)

Cu toate acestea, desi obisnuit sd creadi cd marea artd se hrineste
mai mult din erezie decit din ortodoxie, poetul apocrif recunoaste ci toate
ciutdrile de suprafatd i-au fost zadarnice si cad géndirea speculativd nu-i
poate oferi certitudinile de care sufletul sdu are nevoie. Dacd Dumnezeu
(pe care, in filosofia sa, il numeste «Marele Anonim») nu-i poate fi
accesibil omului, singura cale de acces trebuie bidnuiti in taina Intru-
parii, taini prin care natura omului, innobilati, devine receptacol al
dumnezeirii. Este sentimentul pe care il aflam in poezia Tristete meta-
fizicd din Decembrie 1924 si din care citdm finalul :

Acum ma aplec in lumind

Si pldng in tdrziile rGmasite

ale stelei pe care umbldm.

Cu toatd creatura

mi-am ridicat in vdnturi rdnile

si-am asteptat : oh, nici o minune nu se-mplineste.
. St totusi cu cuvinte simple ca ale noastre

s-au fdcut lumea, stihiile, ziua si focul.

Cu picioare ca ale noastre

Iisus a umblat peste ape.
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Dintre gandiristii mai mult sau mai putin legati de revista lui
Nichifor Crainic mai scriu poezie religioasi ADRIAN MANIU (1891—
1968), GEORGE GREGORIAN (1886—1962), EMANOIL BUCUTA (1887—
1946), DEMOSTENE BOTEZ (1893—1973), D. CIUREZU (1901—1978),
PAUL STERIAN (n. 1904), STEFAN NENITESCU (n. 1897). In celebra
sa poezie Oul dogmatic, ION BARBU (1895—1961) ia ca punct de spri-
jin textul din Genezd 1, 2 pe care, de altfel, il foloseste si ca nota.
ZORICA LATCU (1923—1990) publici mai Intdi poezie inspiratd de
mitologia elind, pentru ca mai tarziu, devenita cilugdritd sub numele
de TEODOSIA, si cultive intens o lirici religioasd de mare intensitate
care inca Isi asteapta publicarea in volum.

SANDU TUDOR (1889—1963), devenit cdlugdr cu numele de
Ieroschimonahul DANIIL, publici mai Intdi un Comornic (1925),
apoi un Acatist al Sfdntului Dimitrie Basarabov si lasi in manu-
scris incd trei Acatiste in versuri: al Rugului aprins, al Sfintului Ioan
Bogoslovul si al Sfdntului Calinic Cernicanul, acesta din urmai fiind
puternic péatruns de spiritul filocalic. Primele douid au fost alcituite
mental.in timpul celor cinci ani de detentie politicd (1958—1963) si inre-
gistrate In memoria citorva ucenici inainte ca autorul lor si fi murit
in penitenciarul Aiud. Rugul aprins este simbolul Maicii Domnului ;
citre ea se indreaptd glasul imnic al celui intemnitat nu numai in sin-
guritatea unei celule, ci si In farcurile acestei vieti :

Fecioard a neinseratului veac

Sfdantd Maicd a luminii !

Ascultd-ne $i pe noi cet din pdcat
netrebnici fii ai tinii !

Preabldndad, bund, preasfdntd Fecioard,
polatd Domnului Iisus,

Dezleagd-ne de blestemul ce ne-nzdvoard,
deschide-ne «calea de sus».

Ca prin aprinsa descoperire,

arcana doritului Mire

si noi sd putem asisderi cdnta

asa cum Moisi deslegat de sanda,

cu fata in vipaie de rug,

fierbinte de har Tie iti striga

unele ca acestea-n amurg.
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In Acatistul Sfantului Calinic Cernicanul, iatd un portret al sfantului
dintotdeauna, erou al vietii luntrice :

Arhiereu de bund biruintd

Si inger pdmdntesc de asprd nevointd,
Pastor al rugdciunii inalte si tacute,

Care-ai trecut prin «Raiul iubirii de virtute»,
Atdta prea smeritd obste monahiceascd

Sub cdrja ta sd se mdntuiascd.

Tu cela ce ai sporit casei lui Dumnezeu
Podoaba cea de har a neamului tdu,

Dreptar al frumusetii cet din slavd,

Cdruia i strigdm :

Bucurd-te, Parinte Calinic,
dumnezeiesc arhiereu i avvad !

Printre colaboratorii Gdndirii din anii 1942—1944 m-am numarat
si eu (n. 1921), pastrdndu-mi semndtura literara si dupd ce am devenit
monah sub numele de BARTOLOMEU. Debutul editorial l-am facut
insa foarte tarziu, in 1966, an dupd care am publicat, acumulate in timp
sau scrise recent, 14 volume de poezie, teatru si prozd. Semnificatii
religioase sunt prezente, mai mult sau mai putin explicit, in Intreaga
operd, dar ele devin manifeste in volumul de versuri File de Acatist
publicat mai intdi la Detroit (Statele Unite ale Americii) in 1976 si
apoi intr-o a doua editie la Bucuresti, in 1981. Cele 50 de poeme sunt
tot atdtea imne inchinate Sfintului Ioan Valahul (Iluminatul) si Sfan-
tului Calinic de la Cernica (Lumindtorul), alcituite in rigorile prozodice
ale literaturii bizantine de acest fel, dar a céror pasti lin se concentreaza
in ritmuri antistrofice, cu versuri finale derivate din modelul sonetului
shakespearian :

Iisus cdnd vine-n taind prin valuri sd ne poarte,
cuceritor ne smulge din pacea Mdrii Moarte.
*

Imensi in pluta mdrii cdnd iesi cu noi in larg,
Croim cdrdri prin cercul cu centrul la catarg.

*
Iubirea-n unghi treimic sub singe doar ne-nfruntd :
Carnal urcdnd prin suflet, l-absoarbe ca-ntr-o nuntd.
*

Incercuind vdzduhul, crestinii dintr-un gdnd
Ca licuricii noaptea se cautd lumindnd.
%*

Iesi iar la lume, Doamne, §i tainic ne-nviazd
Cutremurul de-a pldnge cu lacrima-ntr-o razd.
*

Izbiti de cdte patimi prin clipe ni se-ascund,
Calatorim cu sfintii la timpul lor rotund.
L]

Iegit din luptd, sfdntul e tot atdt de-nfrdnt
Cum vara curcubeul cu fruntile-n pamdnt.
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Literatura roménéa din ultimii 25 de ani nu abundéi in poezie de inspi-
ratie religioasd. In afard de circumstantele istorice, aceasta poate fi pusa
si pe seama faptului cd poetii contemporani — si nu numai romani —
sunt preocupati mai mult de scriiturd decit de sentimentul care o gene-
reazd, de intoarcerea poeziei asupra ei insasi, de constiinta textului ca
text, ceea ce face ca dimensiunea metafizicd atunci cind existd, sa fie
exprimati intr-o modalitate mai putin accesibild, absconsa, aluziva, in-
cifratd in simbol, asa cum o aflam, de pilda, in operele lui NICHITA
STANESCU (1933—1983), ANA BLANDIANA (n. 1942), CEZAR BAL-
TAG (n. 1937), ADRIAN PAUNESCU (n. 1943), CEZAR IVANESCU
(n. 1941), RADU PATRASCANU (1922—1988), ION GHEORGHE
(n. 1922), STEFAN AUG. DOINAS (n. 1922), MIRCEA CIOBANU
(n. 1940), ILEANA MALANCIOIU (n. 1940), DAN LAURENTIU (n. 1937)
si, mai nou, NICHITA DANILOV.

Un profil cu totul aparte il are DANIEL TURCEA (1945—1979), un
poet mai mult decédt religios, un mistic in sensul ultimelor poeme ale
lui V. Voiculescu. Moartea sa, la nici 34 de ani, este precedatd de o
lungd si grea suferintd care-1 confruntd direct nu numai cu iminenta
sfarsitului, ci si cu sensurile ultime ale existentei umane. Poeziile sale
de acest fel sunt publicate partial in timpul vietii (1978) si apoi in
volumul postum Epifania (1982), in ciclurile intitulate generic Poeme de
dragoste (aceeasi convertire voiculesciand a lui eros in agape), prece-
date de cite un motto din Sf. Simion Metafrastul si Sf. Apostol Pavel.

Lirica lui Daniel Turcea e strabatutd de fiorul iubirii tainice dintre
om si Dumnezeu. Poetul stie insi ci, pentru a fi vrednic de iubirea lui
Dumnezeu, omul trebuie sj treacd mai intii printr-un proces de puri-
ficare trupeascid si spirituali. Puritatea morald e premisa fundamentali
a accesului la sfintenie :

Cine n-ar vrea sd se intoarcd nevinovat
din faptele sale
ca dintr-o pajiste de crini?

(Logos, Izvorul)

Purificarea nu se obtine insi numai prin gratuitatea Harului, ci si
prin efortul conjugat al vointei umane, ambele realizind ceea ce in
teologie se numeste synergia. Dacd intr-o rugaciune a Sfantului Simeon
Noul Teolog citim : «Spald-md cu lacrimile mele, curdteste-md cu ele,
Cuvdntule», la Daniel Turcea intdlnim o nuanti mai fini :

Spdla-vom in lacrimi fata pdmdntului.
(Poem de dragoste)

In primul caz e vorba de lacrimile pociintei, pe care Dumnezeu le
acceptd si din care El face materia curatitoare ; in cel de-al doilea tre-
buie identificat «darul lacrimilor», starea de extaz prin care sufletul
trdieste bucuria intdlnirii lui cu Dumnezeu. La o vreme cidnd poetii
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tineri par obsedati de «golul existential», pentru Daniel Turcea (eti-
chetat de catre unii critici literari (Eugen Simion) drept «baroc» si
«oniric») neantul e o realitate pe cidt de concretd pe atat de trans-
figuratoare :

Moartea e poate singura oglindd
in care incepem sd ne vedem.
(Pasdre, noaptea)

Odata atinsd treapta purificirii, in calea iubirii mistice nu mai
existd nici un obstacol. Voiculescu marturisea ca, pentru o astfel de
iubire, o viatd e prea putin, ceea ce inseamni cd ea trebuie consumata
in eternitate. Pentru Turcea, viata nu e dear un cadru tempo-spatial al
iubirii, ci iubirea insasi :

Atdta revdrsare a iubirii

se poate trai si nu descrie

e numat viatd, nu e §t pdrere.
(Suferinta)

Ea inceteazi de a mai fi un sentiment si devine o stare:
Fie
Iubirea
in noi sd inceapd
sfdnt, sfdnt, sfdnt.
(Epifania)

Fiinta se preface intr-un imn al bucuriei fird de sfirsit.

Este trupul un obstacol in calea unirii mele mistice cu Dumnezeu ?
pare a se Intreba poetul intr-o seama din versurile sale. Este oare ma-
teria un balast al zborului meu spre inaltimi ? trebuie ea negatd cu
desdvirsire in procesul devenirii mele spirituale ?... Nu, raspunde tot el,
totul poate deveni pur, totul poate fi sfint; spiritul si materia converg
intru aceeasi transfigurare :

Da, minunat trupul, dacd poate fi vas al Cuvdntului,
(Trupul)

exclamd el parafrazindu-l pe apostolul Pavel. Mai mult insi, trupul
omenesc € nu numai un receptacol al Logosului, ¢i si instrumentul lu-
crarii sfintitoare a Acestuia asupra intregii omeniri, asa cum se mani-
festad ea In misterul euharistic sau in Taina Hirotoniei :

Atdta har pot avea mdinile omului incdt
ridicindu-se
cerurile
li s-ar deschide
cdte sunt
cobordndu-se se coboard-n lumind Cuvdntul
pe pamdnt.
(Trup)
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Numeroase din poemele lui Daniel Turcea sunt construite pe di-
mensiunea moarte-inviere. Simtindu-si sfarsitul aproape, poetul se con-

feseazi :

Eu am uitat si frica si tristetea

nu mai am de strabdtut

decdt propria-mi umbrd, inserarea

fiintei mele, Doamne, am aflat

celor ce au sfdrgit un inceput.
{(Marturisire)

Departe de a fi terorizat de iminenta trecerii dincolo, poetul o as-
teaptd nu numai ca pe o eliberare, ci si ca pe o supremi descoperire

a adevarului :

Si cand voi fi in tine, Lumind,
inconjurat de Lumind,
spulberd

acoperamdntul acesta

tesut peste ochi

peste inimd.

Prin inviere, viata in Dumnezeu este tot atit de cuprinzitoare ca
si Dumnezeu insusi. S& mai observdm cd, dacd in Rugdciunea Dom-
neasca noi spunem : «Tatdl nostru carele esti in ceruri», pentru Daniel
Turcea cerurile nu mai sunt o «locuintid» a lui Dumnezeu, ci, dimpotriva,
Acesta devine Un «spatiu» al lumii vizute si nevizute.

Cerul

e o pasdre

in Dumnezeu
(Zbor)

exclami el intr-un poem de trei versuri. Intr-o altd poezie, viziunea cos-
mica e si mai simpla :

Cine mai ales
sd nu se bucure fiindcd a aflat
taina ce-nconjurd §i tine cerul
cum tii un fulg
in palmd, de zdpadd.
(Marea dragoste)

Extazul mistic e o anticipare a vietii in Dumnezeu :

Dincolo de cer, in lumind
dincolo de cer, in bundtate

frumusetea ta cine o va spune ?
(Iubire)
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Din interiorul unei asemenea viziuni, moartea fizici devine deri-
zorie si, pina la urmd, neinteresanta.

Stiu, vom muri
dar cdtd splendoare !

strigd Turcea In doua versuri memorabile (Anastasia), menite si-1 aseze
printre poetii de seama ai literaturii roméane.

Un poet religios contemporan, recunoscut si aproape «oficializat»
ca atare, este JOAN ALEXANDRU (n. 1941), a cirui operd vastd, Inca
departe de a fi incheiata, il situeazi printre scriitorii importanti ai lite-
raturii roméane. Primele sale trei volume nu par a anunfa pe poetul «cu
antene in azur» (ca si folosim o formuld a lui Marin Sorescu), ci defi-
nesc profilul unui «expresionism tirdnesc» (Eugen Simion), in descen-
denta -— rafinati — a lui Cosbuc si Goga. La un moment dat, biografia
poetului cunoaste o rascruce decisivd, impactul cu opera lui Hélderlin,
cunoasterea nemijlocitd a lui Heidegger pe de o parte, si a lui Sténiloae,
pe de alta, si, prin mijlocirea celui din urm&, pdtrunderea in universul
traditiei bizantine, al literaturii filocalice, al ortodoxiei patristice. Ré&s-
crucea reprezintd nu numai un act de culturd, ci si unul de spiritualitate.
Poetul devine un crestin activ, militant, si-si asuma rolul unui misionar
al «Logosului Intrupat In istorie», in numele cdruia se pronuntd nu nu-
mai Iin poezie, ci si in publicisticd, in intalnirile cu cititorii, la catedra
universitard, in conferintele nationale si internationale. Logosul e fac-
torul esential al solidaritdtii umane ; in ciuda diferentelor istorice, geo-
grafice, etnice, lingvistice, politice s§i sociale, popoarele au un element
comun, mai mult sau mai putin constientizat, Logosul, prin care ele
sunt unite, prin care trebuie si se Infrifeascd si sd trdiascd in pace.

Primul rod al «convertirii» (cici rdscrucea de care vorbeam echi-
valeazd cu o convertire) este volumul Vdmile pustiei (1969). Impovirat
de constiinta pacatului, sufletul nu se poate méintui decidt prin asceza
purificatoare, prin marea experientd a eremitului care, anuliandu-si ve-
chea personalitate, o.preface in haos primordial din care se va organiza,
prin re-creare, un nou univers.

Dupi aceastd etapd de tranzitie, Ioan Alexandru — care, intr-un
timp, il traduce pe Pindar — isi ia ca model pe Roman Melodul si de-
vine poet imnic prin excelentd. Este autorul unei imprsionante opere
imnice : Imnele Bucuriei (1973), Imnele Transilvaniei (1976), Imnele
Moldovei (1979), Imnele Tdrii Romdnesti (1981), Imnele iubirii (1982),
Imnele Patriei (1985), Imnele Maramuresului (1988). Noua sa poezie nu
mai cunoaste indoiala, zbuciumul, drama péacatului, tristetea metafizica ;
intemeiatd pe certitudini, pe revelatii si ilumindri, ea e jubilatie per-
petud, un cintec sacru, simplu si profund, din care podoaba de stil a
fost eliminatd aproape cu desdvarsire, versul fiind ficut si mearga
direct la intelegerea si sensibilitatea cititorului. In cele_ce urmeaza vom
cita numai din volumul Imnele iubirii, el fiind o yqumiﬂdfe $1 0. sintezi
a celor precedente. ‘o

T —~re
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Ca si Voiculescu, Alexandru e un poet al iubirii crestine, virtute
esentiald si absolutd, cea prin care toate celelalte insusiri bune ale omu-
lui devin lucritoare. Pentru el iubirea este

singura dogmd ce nu se discutd
Impotriva cidreia n-avem nimic de spus
De doudzeci de veacuri zdvordtd

In carnea mea de rana lui lisus.
(Iubirea)

La cunoasterea suprema nu se poate ajunge prin intelect, acesta
fiind limitat, ci printr-o alti poarta :

Ce nu poate cugetul cuprinde

Prin iubire-i dat sd-ntrezaresc.
(Iubire)

Dragostea lui Dumnezeu saldsluieste In inima omului chiar si atunci
cdnd acesta, asemenea lui Iov, se simte parasit de orice asisten{d divina :

Pe cdt era in sine de scdrbit
Iahve in el ardea cu vdlvdtaie.
(Iov)

Aceastd virtute teologicd nu e menitd si se consume doar la nivelul
relatiei personale dintre individ si Dumnezeu, ci devine un bun colectiv,
al comunitatii nationale, ce-si croieste drum spre desavarsire :

Averea unui neam nepieritor
Sta-n puterea de a iubi.
(Avere)

Mai mult, intregul univers sti sub semnul acestei revéirsdri de
lumina :

Stdpdnul cosmosului este miel
Bldndete numai si iubire,
(Mielul)

Jertfa de sine este una din temele scumpe ale lui Ioan Alexanadru
si, In acest sens, el scrie poezii memorabile inchinate lui Constantin
Brancoveanu, printul romin care a fost martirizat de turci, in 1714,
impreund cu cei patru fii ai sidi, la Constantinopol. Jertfa e pretioasa
nu numai prin maretia actului in sine ci si prin roada care creste din
ea, uneori imprevizibilj :

Un stejar dacd e retezat
Nu mai prinde grabnic raddcing
Din credintd-n om decapitat
Lasd-n urmd-o tard de lumind.
(Optiunea lui Brincoveanu)
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Fructul suprem si ultim al oricdrei jertfe este insi invierea, o reali-
tate atdt de precisi incit, padnd la urmi, nici nu mai depinde de actul
de credinta sau de evaluarea morala :

Fugi de moarte, dai de inviere
{Iona)

este una din sentintele poetului, pentru ca apoi el si mearga si mai
la adanc:

Oricdt moartea ma stapdneste incd
Invierea-n noi e mai addncd.
(Jertfa laudei)

Daca invierea in sine e un dat obiectiv, ea e méntuitoare numai
pentru cel ce si-o doreste si o realizeazd in Dumnezeu :

Prin vedere fatd cdtre fatd

Intr-o zi va fi sd te ador

Si-l cuprindd bratele de gheatd

Pe cel ce este foc mistuitor.
(Ihtis)

Nici un alt poem roman nu-i conferd pamdintului natal sacralitatea
cu care il investeste Ioan Alexandru. Pentru el, patria e un sanctuar
in care trebuie sd stai descoperit si pe ale cirui lespezi trebuie si calci
cu evlavie. Totul e sfant, de la cerul cu aripi si pind la moastele sfin-
tilor si osemintele stramosilor. Viata lumii capatd sens numai prin
intruparea Logosului :

Cuvdntul devenit-a carne

Istoria a dobdndit cuprins.
(Poetul)

Geneza unui popor e un act biologic, o secventd a devenirii istorice
dar ea nu e completa fard participarea Duhului Sfint. La inchegarea
neamului romanesc, de pildd, au contribuit romanii, dacii, grecii si chiar
egiptenii, dar aceasta nu este de ajuns :

Iar sd dureze toate la un loc

O noud semintie sd inchege

Din Rusalimul limbilor de foc

Columbe vin cu crucea s-o deslege :
fiindca :
: Un neam sd prindd-n cosmos raddcini
Fard iubire nu e cu putintd.

(Daco-Romania)
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Curgerea orizontald a istoriei nu are nici un sens dacid ea nu este
ancoratd si In vertical :

Neamul meu, popor de omenie

Cdt ne-a fost pdmdntul de putin

Ne-am tinut cu el de vesnicie
(Patrie)

Mai mult, desi :

neamul meu nu poate vietui
Fard sfinti st fard oseminte,
(Sinaxar)

eroismul celor ce s-au jertfit pentru patrie, pentru viata si libertétile
poporului, nu s-ar {i realizat fara asistenta puterilor de sus:

De cer aveam nevoie pe pdmdnt

De nevdzuta sldvilor ostire

De clopote la Putna mai curdnd

Sd-i tinem pe barbari in risipire.
(Dverd la Putna)

In felul acesta, entitatea etnici a unei natiuni, constituitd si activa
intre frontierele unei patrii, e vdzuta ca o «ecclesia» al cdrei cap nevizut
este «Logosul intrupat in istorie», ai carei membri sunt madulare ale
lui Hristos si vase ale Duhului Sfint, si al carei ultim tel este invierea.
Nu e de mirare cd, intr-o astfel de comunitate, poetul e un oficiant
sacru, preot si profet, organ al revelatiei si apostol euharistic :

Logosul s-ajungi a-l recunoaste

Ca mielul Jertfei Izbdvitor

Ca sd-1 ardti multimilor de Pagte

Acesta-i rostul tau intr-un popor.
(Prodrom)

Insusi Ioan Alexandru, in prefata la Imnele Tdrii Romdnesti, mar-
turisea cd nu a facut altceva decdt si urmaireascd patria in semnificatia
ei ontologica.

Dupa trei secole de evolutie constantd §i uneori spectaculoasd, lite-
ratura roménd de inspiratie religioasi si-1 revendicid pe Ioan Alexandru
ca pe unul din poetii ei reprezentativi.

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



MAREA $I IORDANUL *

(Simbolismul apei in Teofanie)
IERODIACONUL GABRIEL

Dacid Nasterea Domnului poate fi mai usor inteleasi in toatd bogatia
semnificatiei sale, Teofania, in schimb, apare ca mai complexd si mai
tainicd. Cuvantul Teofanie inseamnd «ardtarea lui Dumnezeu». Sa
reamintim faptele relatate de Evanghelie : Hristos vine la Iordan si pri-
meascd botezul de la Ioan. Imediat dupa acest botez, la jesirea lui Hristos
din apd, se aude vocea Tatdlui numindu-L «Fiul Meu preaiubit», in timp
ce Sfantul Duh, «in chip de porumbel, ne adevereste acest cuvint» (Tro-
parul sarbatorii). In centrul slujbei liturgice se afli tocmaij aceastd ara-
tare a Treimii, prima oard in intreaga istorie a méantuirii. Faptul istoric
al botezului Domnului, cu totul paradoxal, rdmane inseparabil de aceasta
manifestare a Dumnezeirii si ocupd un loc la fel de important ca temi
liturgicd. Tn ceea ce urmeazi, vom incerca si intelegem sensul profund
al acestui botez, prin evocarea simbolismului apei in tradifia biblici. O
astfel de lecturd tematicd a Bibliei ne va servi drept fir conducitor in
incercarea de evidentiere a dimensiunii cosmice a botezului lui Hristos.

Simbolismul apei in Vechiul Testament. Popor semitic, evreii au
suferit conditiile aspre de viatd ale existentei intr-un mediu de desert
sau semidesert, asa cum este Palestina sau Orientul Mijlociu. Primul
Legaméant s-a implinit in mijlooul desertului Sinai, dupa iesirea din
Egipt. Parasind o tara bogata si rodnicd, cum era Egiptul, evreii pornesc
in cidutarea Pamantului Figiduintei, strabitind o lungi perioadid de ra-
taciri in desert, patruzeci de ani de transhumanti si lupte, patruzeci de ani
de sete si dor de pamantul figdduit, intrevazut ca plin de toate roadele
padmantului, pe care il ghicesc, de departe, ca bogat si luxuriant, dar
care le rdméane inaccesibil. Toati experienta spirituala a lui Israel va fi
marcatd de aceastd lungd perioadd de ispitire in desert, unde setea dupi
Dumnezeu este intetitd in sufletele lor de setea trupeasca.

Nu e de mirare deci sd observam marea importantd a apei in Biblie,
prezentd peste tot, pdni in cele mai diverse rituri de purificare. Acest
simbolism al apei este sporit de contrastul pronunfat intre pamantul lui
Israel, bogat in apa, datoritd Iordanului care-l1 strabate, si desertul care-l
mirgineste la sud si est. Pentru gindirea semiticd, In care orice
existd concret poarti o incdrciturd spirituald, apa este un element
care detine un loc preponderent in conceptia despre lume si in
limbajul spiritual.

Apele primordiale, Cele doua istorisiri ale creatiei din Facere utili-
zeazd in chip abundent simbolul apei. In prima, apa este prezenti din
primul moment al credrii lumii, asociatd «Duhului lui Dumnezeu» Care
«Se purta deasupra apelor» (Fac. 1, 2) si care nu era altceva decit
Sfantul Duh. Pe urma Sfintilor Parinti, mai ales a celor din traditia si-

* Articol apdrut in «Sources chrétiennes».
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riand, Péirintele Boris Bobrinskoi a recunosout in aceasti asociere a apei
si Duhului, in acel «Tohu-Bohu» al originilor lumii, o adevidrati prefi-
gurare a Botezului. Inci de acum se vede o apropiere, o legdturd cu
totul speciald intre apd si Duh, care se vor revela in toatd plenitudinea
la botezul Domnului. «Astfel, in Vechiul Testament, scrie Parintele
Boris, Duhul lui Dumnezeu apare ca lucrdnd intr-un lent si tainic proces
de creatie, umbrind si insufletind apele primordiale cu puterea Sa ma-
ternd, infuzdnd semintele vietii» L.

Ceea ce avem de notat din aceastd cosmogonie este ci apa apare ca
un element primar in crearea lumii. Fluiditatea sa, insipiditatea sa o fac
un adevdrat arhetip al materiei brute, originare. In Facere, organizarea
cosmosului incepe prin separarea apelor (Fac. 1, 6—8), care dd nastere
firmamentului, cerului. Uscatul, continentul, el insusi se naste prin sepa-
rarea apelor care «s-au adunat la un loc» formand marea (vv. 9—10).
Dar vedem cum in fapt totul se petrece ca si cum pdmantul ar fi fost
scos din apd, ivindu-se din ea ca dintr-o matrice si rdmanand deasupra
ei, ca deasupra unei temelii. Astfel, Psalmul 23 reia aceasti imagine
paradoxald : «Al Domnului este pdméantul si plinirea lui; lumea si toti
cei ce locuiesc in ea. Acesta pe madri l-a intemeiat pe el si pe rauri l-a
asezat pe el» 2 Slantul Petru a dezvoltat aceastd imagine, asociind-o
Cuvantului lui Dumnezeu : «Céci ei in chip voit uitd aceasta, ci cerurile
erau de demult si ci padmdantul s-a inchegat, la cuvantul Domnului, din
apa si prin apa» (II Petru 3, 5). Actul creatiei s-a implinit deci in pre-
zenta Cuvantului lui Dumnezeu si a Duhului care sufla deasupra apelor
primordiale. Apele sunt primul strat pe care s-a fondat creatia, un fel
de principiu initial, continind toate virtualitdtiile fiintei (firii) create,
dar ele sunt, oum a spus Sfantul Petru, si unealta credrii lumii si a per-
fectionarii ei. Sd& observdm cd stiinta modernd considerd apa ca ele-
mentul si mediul indispensabile pentru aparitia vietii.

Apele cerului. Prima istorisire a credrii lumii, in Facere, prezintd
unele mici diferenfe fatd de a doua (Fac. 2, 1—7), care este de altiel
cu mult mai veche. Aceasta precizeazi : «..din ziua cind Domnul Dum-
nezeu a facut cerul si pdméntul, pe cAmp nu se afla nici un copacel, iar
iarba nu incepuse a odrasli pentru cd Domnul Dumnezeu nu trimisese
incd ploaie pe pamént.. Ci numai abur iesea din paméint si umezea
toata fata pamantului» (Fac. 2, 4—6), in timp ce prima istorisire a
creatiei insistd doar asupra distinctiei intre apele «de sub cer» si cele
«de deasupra tiriei». Aceste ape ceresti, care se manifestd prin ploaie,
sunt locurile unde Domnul «si-a intemeiat cimérile de sus», care sz atin
«peste munti», de unde ele stau si fugd, infricosandu-se «de glasul tune-
tului Sau» (Ps. 103, 6—7). Apa ploii este un element purificator impor-
tant in traditia iudaicd. In toate sinagogile se afld un sistem de canali-
zare care adund apa intr-un bazin, servind diverselor ritualuri de puri-
ficare.

1. Mystére de la Trinité, ed. du Cerf, 1986.

2. Ps. 23, 1—2, in traducerea Pdrintelui Denis Guillaume. S-ar putea replica
cd «pe» ar putea insemna de fapt «deasupra»; existd intr-adevdr un sens echivoc
care invitd la o interpretare mai profundd. (Traducerea romaneasca foloseste aceeasi
prepozitie, «pe», N.tr.).
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Acest sens purificator al apei isi gdseste arhetipul si expresia cea
mai deplind in potop. Si trebuie si vedem ca in acest eveniment cele
doua feluri de apé, cele de sub tirie si cele de deasupra tiriei, s-au unit
pentru a inghiti umanitatea picitoasd si a curdti padmaéantul, prilejuind
astfel un fel de intoarcere la prima zi a creatiei. «In anul sase sute al
vietii lui Noe... s-au desfacut toate izvoarele adancului celui mare si s-au
deschis jgheaburile cerului» (Fac. 7, 11).

Apele Seolului. Astfel, potopul ne conduce la dubla semnificatie a
apei, legatd de distinctia produsd la Creatie. Apele «de sub cer» sunt
apele lumii noastre, creatd de Dumnezeu. Ele sunt semnificative pentru
aceastd lume si o exprimd in intreaga ei ambiguitate de dupa caderea
in pacat.

Pe de o parte, psalmistul, contempland creatia, exclama : «Minunate
sunt indltarile marii» ; caci, chiar deciazutd, creatia continui si reflecte
miretita Creatorului, avand in ea insdsi o for{d, o putere si o frumusete
care sunt toate de la Dumnezeu. Pe de altd parte, apa este simbolul
mortii ; abisul pe care-l1 sugereazd adincurile ei este semnul intuneri-
cului si al mortii ; apele ravisesc creajia dupd cidderea lui Adam in pécat,
ca si prezenta diavolului in lume. Acestea sunt apele Seolului, lacasul
mortilor, simbolizat de Marea Moartd. Ele devin astfel semnul suferintei
omului, al neputintei sale de a se salva prin sine insusi. Gasim o ase-
menea imagine percutantd in psalmul 68 : «Mantuieste-md, Dumnezeule,
cd au intrat ape pana in sufletul meu. Afundatu-m-am in noroiul adan-
cului, care nu are fund; intrat-am in adancurile maérii si furtuna m-a
potopit» (Ps. 68, 1—3). '

Ele exprimd de asemenea puterea devastatoare a viiturilor in timpul
furtunilor, care poartd cu ele tot ce intadlnesc in cale, pdméantul cu roade
si fiintele vii. Si, in sfarsit, marea, atdt de tainica, inspaimdintitoare si
periculcasd pentru acest popor care a stridbdtut-o, cdutand, de-a lungul
existentei sale, sd patrunda in Padmantul Fagdduintei, fard a fi un popor
de marinari, ca fenicienii, de pilda! Chip al intregului cosmos atins de
pacatosenia cdderii, arhetip al lui, element primordial, apa poarti in ea
insasi ambiguitatea legatd de domnia mortii asupra creatiei.

Trecerea prin Marea Rosie. Acest dublu sens al apei se regdseste
in evenimentul fundamental al istoriei poporului iudeu, trecerea prin
Marea Rosie.

Privita de toti Parintii si de intreaga traditie a Bisericii ca o pre-
inchipuire fideld a Botezului, trecerea aceasta este pur si simplu o tre-
cere prin moarte. Inainte de a incheia Legdmantul Sdu ou poporul ales,
Dumnezeu il scoate din sclavia egipteand, izbdvindu-l si de Ingerul nimi-
citor si de furia lui Faraon. Pentru a-i tdia orice legdturd cu existenta
lui trecutd, il face sa treacd prin mijlooul marii, in chip minunat. Acest
element, apa marii, care este un simbol mdiret si Inspaimantator in
acelasi timp al puterii nebiruite si al mortii, este imblanzit de puterea
lui Dumnezeu pentru a lasa sd treacd poporul Sdu. Apa Ii inghite pe
egipteni, dar ii face scidpati pe cei cu care Durnn'ezeﬂ% ; ‘yg_,ill,,_edhleba un
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Legdmant vesnic. Acest Paste 3 marcheazd inceputul noii existente spi-
rituale a lui Israel, dindu-i o noud identitate, distingdndu-l intre
celelalte neamuri ale pamantului.

Iordanul. Trecerea lordanului de caire Israel, relatatd la inceputul
cartii lui Iosua, exprimd o etapd cu totul noud, diferitd. Iordanul este
fluviul care hotarniceste Pamdantul Fagdduintei, asigurdndu-i, de altfel
fertilitatea. Iordanul este in sine un microcosmos. Nascut dintr-o multime
de mici torente izvordte din crestele Muntelui Hermon, muntele prin
excelenta, se formeazd cu adevdrat ca fluviu intr-o zond mldgtinoasa
care colecteazd apele versantului muntos; apoi el alimenteazi lacul
Ghenizaret sau Tiberiada (numit astfel dupd orasul ridicat pe malul sdu
apusean in onoarea Impéaratului Tiberiu, in timpul oocupatiei romane),
numit de asemenea de evrei «marea Galileii» 4 Apoi Iordanul se arunci
intr-o mare pe care de fapt el o naste, Marea Moarta, care prin unele
adancimi constituie depresiunea cea mai profundd a pamaéantului, rapor-
tatd la nivelul marii®. Din cauza cursului sdu neregulat, Iordanul nu
este o bunid cale de comunicatie. Diferenta de nivel micd intre lacul Ti-
beriadei si Marea Moartd ii confera un traseu sinuos, ijar adancimea
redusd il face inapt pentru orice forma de navigatie. In fiecare prima-
vard, apele rezultate din topirea zdpezilor inghit si distrug malurile,
impiedicadnd orice forma de subzistentd de-a lungul sau. Paméintul pe
care-l irigd si-1 fertilizeazd se afla astfel departe de marile cdi de comu-
nicatie intre nordul si sudul Cornului Abundentei.

Intrarea in Pdmdntul Fagaduintei a avut loc dupa patruzeci de ani
de ratdcire si de incercari in pustiu. Nici unul din cei care primisera
Legdmantul pe muntele Sinai nu mai trdia. Lui Moise insusi i s-a
ingaduit s priveascd numai de departe pdmiantul fagdduit poporului de
Dumnezeu, dar nu i-a fost dat si intre in el. Evreii au pus stdpanire pe
acest pdmant abia odati cu generatia urmdtoare, condusd de Iosua,
urmasul lui Moise. Trecerea in chip minunat a Iordanului este in acelasi
timp un semn al puterii cu care Dumnezeu il inzestreazi pe poporul
ales, pentru a ouceri pidmantul ce-i fusese daruit, si o ultimd ocurétire
inainte de a intra in el. Astfel, Dumnezeu schimba {firea lucrurilor,
facand ca apele Iordanului sa se intoarcd spre izvor, pentru a ardta pute-
rea poporului Siu, ca semn al Legdmantului vesnic.

Apa Jordanului capidti o semnificatie accentuat pozitiva: a vietii
pe care o face posibild, fertilizind pamantul si facaAndu-l apt pentru rod.
Dupa trecerea prin desert, Iordanul inseamnd odihna si indestularea

3. Amintim cd cuvantul Paste inseamnd «trecere». Pastele iudaic comemoreazi
astfel iesirea din Egipt si trecerea prin Marea Rosie (dupd cum Rusaliile ju:aice,
sdrbatorite la cincizeci de zile dupa Paste, comemoreaza momentul cdand Dumnezeu
i-a dictat lui Moise Legca pe Muntele Sinai). Ducand la deplindtate aceasta
prefigurare, Pastcle lui Hristos este el insusi o trecere prin suferintd si moarte,
in Patimile Sale, spre Inviere.

4. Ebraica nu face dilerentd intre lac si mare. Prin dimensiunile sale, relativ
mari (21 km/12 km), lacul Tiberiadei este ascmaéanator unel miri, mai ales prin
violenta furtunilor sale.

5. -392 m. Marea Galileii se situeazd la 210 m sub nivelul maérii.
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diruite de Dumnezeu in sdturarea cu roadele padmintului. Iordanul este
apa vie coboratd din Hermon, apd curatid si ourdtitoare, limpede, care
potoleste setea !

Apele eshatologice. Aceastd semnificatie a apei va fi preluatd si
amplificatd de Profeti. Apa devine la ei semn al implinirii actului man-
tuirii la sfarsitul timpurilor, potolind setea de Dumnezeu din inima
omului. Aceastd semnificatie va fi in chip deosebit folositd in timpul
exilului evreilor, tdsnirea apei vii fiind semnul restaurarii lui Israel, iar
verdeata pe care ea o creeazd sugerind bogdtia Raiului redobandit.
Acest simbolism poate fi regisit in cele trei profetii ale lui Isaia, citite
la slujba de sfintire a apelor la Boboteazi. Prima este, in fapt, o descriere
a Raiului, la sfarsitul veacurilor, si incepe printr-o exclamatie de bucurie
pe care o va utiliza si Arhanghelul Gavriil la Bunavestire : «Veseleste-te,
pustiu insetat, sd se bucure pustiul; ca si crinul si infloreascd. S$i va
inflori si se va bucura pustiul Iordanului.. si poporul meu va vedea
slava Domnului, strilucirea Dumnezeului nostru» (Isaia 35, 1—2).

A doua lectura incepe prin invitatia : «Voi cei care sunteti insetati,
mergeti la apd» (Isaia 55, 1). Aceastd profetie cuprinde un pasaj de o
importantd maxima intre toate profefiile : anunfarea unui nou Legdmant
intre Dumnezeu si poporul ales, care se regiseste si la leremia si
Iezechiel 6,

Atmosfera de incdntare si bucurie, in mijlocul abundentei de buna-
tati oferite de Dumnezeu in dar, se situeazd si ea in perspectiva impli-
nirii actului mantuirii la venirea lui Mesia. Acest pasaj se citeste ime-
diat dupa cantarea :

«Voi face cu voi legdmant vesnic, dandu-vd indurdrile Mele cele
fagaduite lui David (...) strigaji citre Domnul cat El este aproape de
voi... si s se intoarcd spre Domnul, cici El se va milostivi de déansul...
Precum se coboari ploala si zdpada din cer si nu se mai Intoarce pana
nu adapd padmantul si-1 face de rasare si rodeste si dd samantd semdind-
torului si paine spre mancare, asa va fi cuvantul Meu care iese din gura
Mea ; el nu se va intoarce catre Mine fird sd dea rod, ci el face voia
Mea si isi indeplineste rostul lui» (Isaia 55, 3, 6, 7, 10—11),

Acest ultim pasaj preinchipuie cu precizie venirea Fiului lui Dum-
nezeu, Cuvantul ficut trup, implinind misiunea Sa mantuitoare, apoi
intorcandu-Se la Tatil. Aici, apa este asociatd Cuvintului lui Dumnezeu.

In sfarsit, a treia profetie incepe printr-o promisiune : «Veti scoate
apa cu veselie din izvoarele mantuirii» (Isaia 12, 3). Sensul acordat aici
apei este mesianic, de o mare importanti in ceea ce priveste faptul
Botezului Iui Hristos si ardtarea Sfintei Treimi care se face prin el.

6. E de subliniat cd la Iezechiel gdsim initierca acestui nou Legdméant nu in
tdsnirea apei in desert, ci in revdrsarea Duhului Sfant (cf. lez. 11, 17—19). In
schimb, el descrie foarte precis izvorul tasnit «de sub pragul Templului», pe care-l
contempld intr-o viziune (47, 1—2), ca izvcr nesecat al vietii: «Toald vietatea care
misund acolo pe unde va irece raul va trdi. Peste va fi foarte mult, pentru ci va
intra apa aceasta si apele din nou se vor face s&ndtoase; unde va intra raul
acesta, toate vor trai acolo» (47, 9).
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Apa vie a Duhului Siant. Toate aceste semnificatii ale apei se
regdsesc in chip vizibil in Noul Testament. Evanghelistul Ioan insistd pe
asocierea apd — Duh Sfant in metafora apei vii, mai ales in istorisirea
intalnirii lui Iisus ocu femeia samarineancd la puful lui Iacob, unde
Hristos vesteste «darul lui Dumnezeu», «apa vie» :

«Oricine bea din apa aceasta (din putul lui Iacob), va inseta iarasi.
Dar cel care va bea din apa pe care i-o voi da Eu nu va inseta in veac,
ci apa pe care i-o0 voi da Eu se va face in el izvor de apa care curge
spre viatd vesnicd» (Ioan 4, 13—14).

Aceastd promisiune o va face din nou, in chip solemn, nu in taina
unei convorbiri cu cineva socotit ca nefdcand parte din poporul ales, ci
in fata tuturor iudeilor, in Templu, in ultima zi a sdarbdtorii corturilor :

«lar in ziua cea din urmid — ziua cea mare a praznicului — Ilisus
a stat intre ei si a strigat, zicdnd . Dacd inseteazd cineva, sd vinid la
Mine si sa bea... cel care crede in Mine» (loan, 7, 37—38).

Si Evanghelistul Ioan ii da acestei promisiuni un sens cu totul nou,
adaugéand :

«..precum a zis Scriptura : rauri de apid vie vor curge din pintecele
(celui care crede in Mine). Iar aceasta a zis-o despre Duhu! Sfant, pe
care aveau sa-L primeascd acei care cred in El. Caci incd nu era dat
Duhul, pentru ca Iisus incd nu fusese prea:liivit» (Ioan 7, 38—39).

Regdsim aceastd imagine in profetia lui Zaharia, care se citeste la
vecernia Inaltarii (Zaharia 14, 4—11). Vor izvori din Ilerusalim ape vii,
se spune aici, si intreaga profetie este un ecou al descrierii din Facere
a gradinii Edenului, cu cele patru fluvii care pornesc din ea, reluati in
descrierea lerusalimului ceresc in Apocalipsa. Aceastd profetie anunta
evanghelia Sfantului loan, legdnd direct revirsarea apei vii de slava
Domnului, care-S$i «sprijind picioarele Lui pe Muntele Maslinilor».

Apa si Duhul Sfant in nasterea «de sus». Dacd, indeobste, in Evan-
ghelia lui Ioan apa vie se identifici cu Duhul, existd totusi un pasaj
in care apa si Duhul sunt disociate : in convorbirea cu Nicodim, cand
Hristos invajd cd «De nu se va naste cineva de Sus, nu va putea si
vadd Impdratia lui Dumnezeu» (loan 3,5). Este clar ca aici Hristos vor-
beste despre Botez, nu cel al lui Ioan, ci cel pe care El insusi il va in-
staura in Bisericd : Botezul «cu Duhul Sfint si cu foc» (Matei 3, 1),
anuntat deja de Ioan Botezitorul. In acest botez, omul se naste din Dubh,
pentru a se induhovnici, dar aici apa nu este totuna cu Duhul, ci doar
un mijloc al re-credrii omului, cu puterea indumnezeitoare a Duhului
Sfant si a Cuvéantului lui Dumnezeu. Regdsim aici relatia initiala, din
Facere, intre apd si Duhul lui Dumnezeu. Botezul implineste aceasta
prefigurare, niscindu-l pe om pentru Impdaratia cerurilor. Dar pentru
a fi asociatd cu Duhul in Taina Botezului, trebuie ca apa si-si
schimbe starea decdzutd. Si aici ajungem la semnificatia cea mai
profundd a botezului lui Hristos, privind apa si intreaga creatie.

«Vazutu-Te-au apele, Dumnezeule, vdzutu-Te-au apele $§i s-au
spdimdntat».
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Acest verset al Psalmului 76 citit la Paremia slujbei Ceasurilor
Imparatesti subliniazd intdlnirea intre Dumnezeu si creatia Sa inidptuitd
la Botezul Domnului. Regidsim aceeasi idee in cele doud versete ale
Psalmului 113, .citite de asemenea la slujba Ceasurilor Imparatesti, si
care revine ca un leit-motiv de-a lungul perioadei de dupd-praznuire :
«Marea a vazut si a fugit, Iordanul s-a intors inapoi.. Ce-ti este tie,
mare, cd ai fugit? Si tie, Iordane, ca te-ai intors inapoi ?».

Teofania constituie ardtarea in slavd a lui Mesia in lume. Tot ceea
ce stim dinainte cu privire la simbolismul apei, al Iordanului, ca fluviu
care scaldd Pimantul Fagdduintei, ne indreptiteste si acorddm acestei
sirbatori o dimensiune cosmica si o importantd nemaiintdlnita.

In acest moment, Hristos isi paradseste viata anonimi pe care O
ducea in Nazaret cu Mama Sa, pentru a Se infatisa lui Israel si a-Si
incepe misiunea Sa méantuitoare. Intrdnd in apele Iordanului, El Se
dezvaluie in chip minunat intregii creatii, ca Creator si Mantuitor al ei.

Ce a realizat Hristos primind botezul lui Ioan ? In primul rand Si-a
asumat botezul pociintei, S-a situat intre pacatosi, venind in intdmpi-
narea tuturor iudeilor care Il asteptau pe Mesia si care credeau cia L-au
aflat in persoana lui Ioan Botezatorul. Dar a venit in acelasi timp in
intAmpinarea cosmosului, a creatiei decazute, descrisi de Sfantul Pavel
ca trdind chinurile nasterii in asteptarea venirii lui Dumnezeu si a ras-
cumpararii.

Intrarea lui Hristos in apa Iordanului este cu adevirat o coborare
in sdnul creatiei decizute. In icoana Teofaniei noi Il vedem pe Hristos
in picioare in mijlocul apei cu picioarele sprijinite pe porti:. sunt por-
tile Iadului, cdrora le va sparge zdvoarele la coborirea Sa in iad, dupa
moarte si inainte de inviere. Aceastd coboridre a lui Dumnezeu incepe
deja la Nasteree, cand Hristos isi asumd o naturd care-I este straina, ca
si starea de suferintd si de mortalitate a omului. Aceastd coborare se
continud in botezul din Iordan. Situdndu-se printre pacatosi si primind
botezul in Iordan, nu El este cel purificat, «cici Dumnezeu n-are ne-
voie de a se curdti», — cum cintd Biserica in mai multe randuri la
slujba sarbétorii — ci creatia intreagd, cuprinsa iIn ape, se curiteste
de pdcat. In icoana sdrbatorii vedem reprezentate in adancurile apei
figurile simbolice ale mairii si Iordanului, rezumind cele doud semnifi-
catii ale apei.

Iisus implineste astfel profetiile mesianice expuse mai sus, privind
relatia particulard dintre apd si Cuvéant, ca si intre apd si Duh.

Apa sfintitoare. «Lumina cea adevdratd S-a ardtat si luminare
tuturor se diruieste. Se boteazi cu noi Hristos, Cel ce este mai presus de
toata curétia. Pune sfintenie in ape si curatire sufletelor se face aceasta.
Pdmanteste lucru este ceea ce se vede si mai presus de ceruri, ceea ce
se intelege. Prin baie este mantuirea, prin apd, Duhul si prin afundare
se face Indltarea noastrd la Dumnezeu. Minunate sunt lucrurile Tale,
Doamne, marire Tie !» 7.

7. Stihira Laudelor de la Utrenie. (Trad. dupd@ Mineiul pe Ianuarie, ed. 1975,
n. tr.).
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Prin aceasti afundare in apd, Hristos transformd apa din lumea
creatd intr-un «izvor al mantuirii». Cum si intelegem aceasta? A de-
venit Iordanul un fluviu sfadnt in sine ? Orice inotitor imprudent se
poate totusi fneca in el, cdci lordanul in sine nu salveazi pe nimeni.
Iordanul a rdmas acelasi si dupd botezul Domnului, ca si intreaga crea-
tie, asa cum si dupd Pastele lui Hristos rdman inci bolnavi de tamaduit
si pdcatosi de rdscumpdrat si morti de inviat! Care este atunci sensul
acestui act fundamental ?

Ca tot ceea ce priveste opera rdscumpardtoare a lui Hristos, cu-
prinzand aici si Invierea si Iniltarea Sa la cer, realitatea inaugurata de
El la botezul Sdu nu poate fi trditd si inteleasi decat in Biserica.

Botezul lui Hristos este prefigurarea propriului nostru Botez, in-
stituirea si fundamentul sdu istoric. Botezidndu-Se in Iordan, primind
apoi Duhul Sfant la iesirea din apele acestuia, Hristos a curatit si
stintit intreaga naturd umanad pe care o recapitula in Sine, si aceasta
a facut-o spre instituirea Bisericii si a Tainelor ei. Duhul Sfant a dat
oamenilor sa trdiascd aceasta in propria lor persoand, prin harul re-
virsat in Taina Botezului in Bisericd. Orice om se boteazi fiindcd Hristos
S-a botezat ; orice botez este reproducerea si repetarea unicului botez al lui
Hristos, reinnoit prin harul Sfantului Duh, asa cum {fiecare euharistie
este in acelasi timp o repetare si o relnnoire a unicei jertfe a lui Hristos
pe Cruce. Iatd de ce slujba sfintirii apei la Botez cuprinde rememorarea
liturgicd a acestui eveniment, rememorare care actualizeazd in apa
cristelnitei sfintirea sdvarsitd la lordan prin Sfantul Duh.

Dimensiunea pascald a Teofaniei. Trecerea iudeilor prin Marea
Rosie a marcat momentul culminant al Pastelui lor. La fel, afundarea
lui Hristos in apele Iordanului, preinchipuind coborirea Sa in adancurile
creatiei decdzute, In timpul celor trei zile petrecute in mormant, anunta
deja Pastele — trecerea Sa prin moarte si izbucnirea de lumina si viata
din dimineata Invierii. Ca si Nasterea, Teofania poarti pecetea bucuriei
pascale.

Dar Botezul se referd explicit la Invierea lui Hristos, asa cum ne
invata Sfantul Pavel :

«Fratilor, au nu stifi cd toti cati in Hristos Iisus ne-am botezat,
intru moartea Lui ne-am botezat ? Deci ne-am ingropat cu El, in moarte,
prin botez, pentru ca, precum Hristos a inviat din morti, prin slava
Tatalui, asa sd umbldm si noi Intru innoirea vietii ; cici daci am crescut
impreund cu El prin asemianarea mortii Lui, atunci vom fi partasi si ai
invierii Lui» &.

In fapt, aceastd sfintire a creatiei prin Hristos coincide cu ardtarea
lui Dumnezeu in Treime. Descoperirea si rdscumpdrarea sunt analoge.
Creatia intreagd se sfinteste acum in vederea rascumpdririi din ziua
Invierii. Putem spune cd, intr-un fel, inaintea omului, cosmosul a fost
mantuit prin botezul lui Hristos.

8. Rom. 6, 3—5. Epistold cititd la slujba Ceasurilor de la Boboteazi, dar si
la fiecare sdvdrsire a slujbei Botezului.
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Spre Noul Legamant. Am v#zut deja in a doua lecturd din Vechiul
Testament de la Boboteazd, cd profetul Isaia a legat apa de vestirea
Noului Legdmant. Asa cum apa coboard din cer si se Intoarce In cer
dupd ce a addpat pamintul, Cuvantul lui Dumnezeu Se coboard la
cameni si nu Se intoarce la cele de sus decidt numai dupd ce si-a im-
plinit misiunea. Fard a forta sensul textului, e usor de recunoscut In
cuvintele Domnului o aluzie la Mesia: Isaia prezice venirea Cuvantului
Jui Dumnezeu intrupat, care instituie Noul Legdmant, un «legdmant
vesnic».

Asocierea lui Mesia cu apa este grditoare in lumina Epifaniei :
prima manifestare a lui Mesia, Fiul lui Dumnezeu, are loc la Iordan,
la Botezul pocdintei. In persoana lui Hristos, Dumnezeu vine in chip
real in intAmpinarea poporului ales al Siu pentru a-l1 mantui si a-l in-
dumnezei prin Duhul Siu cel Sfint. Aceasti intdlnire a omului cu
Dumnezeu are o profundid dimensiune cosmicid. Caci intrdnd in apa
Iordanului, Hristos cheama la mantuire si indumnezeire, in aceeasi
masurd, intreaga lume creati si pe om si face aceasta prin om. Epifania
stabileste astfel un Nou Legamant : un legdméant care nu priveste numai
poporul ales dintre neamuri, ci fiecare om si intreaga creatie, simboli-
zatd, recapitulatd si exprimatd in apa Iordanului.

Binecuvantarea apelor si a lumii la Teofanie. Botezul lui Hristos
a insemnat totodatd si o sfinfire a lumii reale, istorice, o datd pentru
totdeauna, chiar dacd urmdrile acestui fapt nu vor fi vizibile pentru
toti decat in zilele din urma.

La Iordan, Hristos a alungat rdul din api si, prin ea, din intreaga
fire. Apa Iordanului putea fi consideratd de iudei ca suficient de purad
pentru a servi la botezul pocdintei, la care-i indemna Ioan. Totusi, in
fata desidvéirsitel sfintenii a lui Dumnezeu dezvaluiti in Hristos, chiar
Iordanul trebuia si fie sfintit, devenind iIn chip virtual mijlocul re-
nasterii omului la realitatea Impérétiei lui Dumnezeu, in Hristos. Prin
aceasta sfintire apele Iordanului au cdpdtat in chip tainic caracterul
eshatologic prezis de profetii Vechiului Testament, dar si in Evanghelia
lui Ioan. Iordanul devine astfel imaginea tainici a «izvoarelor man-
tuirii». Odatd sfintitd, apa devine simbolul sfiant al Duhului, care-l
recreeazd pe om pentru Impdératia cerurilor, si semnificid creatia insasi,
recapitulats, izbavitd si sfintitd de Dumnezeu, asa cum va fi In veacul
ce va sd vina.

Acest act de sfintire se Innoieste la fiecare botez in Biserici : bine-
cuvintand apa din cristelnitd, pentru a o transforma in «baia renasterii,
izvor de sfintenie», preotul cere Tatdlui, de trei ori: «Insuti, iubitorule
de oameni, Imparate, si acum trimite darul Preasfantului si de viatd
facatorului Tau Duh, Care sfinteste toate, si sfinteste apa aceasta..»,
adaugind apoi : «si-i di ei harul izbavirii si binecuvéntarea Iordanului.
Fa-o pe dinsa izvor de nestriciciune, dar de sfintenie, dezlegare de
pacate...».
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Fiecare slujba de sfintire a apei aminteste lucrarea creatoare si
mantuitoare a lui Dumnezeu, in nemdsurata ei amploare si profun-
zime ¥,

Totusi Biserica nu sfinteste apa numai pentru savarsirea tainei
botezului, pentru a introduce in sanul ei un nou membru. In fiecare
an, la Boboteaza, ea sivarseste aceastd slujbd de sfintire a apelor in
amintirea faptului istoric al botezului lui Hristos, dar si pentru a sfinii
si a binecuvanta efectiv intreaga fire, revarsdnd asupra ei deplinitatea
harului lui Hristos «prin mijlocirea acestei ape sfintite». Imediat dupa
aceastd binecuvantare, preotii ii binecuvanteazd pe credinciosi, locasul
bisericii, stropindu-i cu apa sfintitd, ca si tot spatiul inconjurdtor. Pentru
a sublinia amploarea acestei slujbe sfintitoare, obiceiul cere ca ea sa se
savarseascd in afara bisericii, langa un izvor, un rau, sau la fintana unui
sat sau a unei manastiri, indicindu-se astfel dimensiunea cosmici a
slujbei prin care Biserica vrea si sfinteascd toatd firea, prin darul
Sfantului Duh si stropirea cu «apa mantuirii». Credinciosii sunt invitati
nu numai sd bea aceastd apd, dar si si stropeascd cu ea casele, sfintind
astlel spatiul unde-si duc zilele vietii pdméantesti.

Teofania ca marturie. Intrdnd in apele Iordanului, Hristos in-
depirteaza raul din lume si o sfinteste prin puterea dumnezeirii Sale
care iradiazi din omenitatea sa. Indatd se aratd Sfanta Treime, prin
glasul Tatdlui, Care-L. numeste Fiu al Sdu, si prin venirea Duhului
Stant stand deasupra Lui. Sfintirea lumii si ardtarea Treimii, asa cum
am mai spus, sunt ingemdnate in liturghia bizantind. Vadindu-S$i dum-
nezeirea la Iordan, Hristos isi incepe misiunea mantuitoare, marturisind
cd este Fiul lui Dumnezeu. Or, tocmaij aceastd mdrturisire Il va duce la
Cruce 10, Intreaga Sa lucrare, Pastele pe care-l1 implineste de-a lungul
Patimilor si Invierii Sale, este madrturie constanti a realitatii indicate
prin vocea Tatidlui la Iordan : «Acesta este Fiul Meu cel iubit». In bo-
tezul lui Hristos, crucea este deja prezentd. Ea este anuntati de vocea
Tatdlui Care-L. numeste Fiu, si apare si ca act de curdtire si indepartare
a raului prin apele sfintite, ca binecuvantare si izvor de sfintenie pentru
lume.

Sangele si apa: douad forme de madrturie. Dupd cum Hristos S-a
infatisat lumii dupad o viatd anonimi timp de 33 de ani in Nazaret,
tot asa Biserica primelor secole a cunoscut perioade de clandestinitate,
in care ea a trdit inchisd in ea insdsi, si perioade de marturisire publici,
in timpul persecutiilor.

Dar niciodatd Biserica n-a iIncetat sd actioneze asupra lumii, fie
in taind, fie manifestdndu-se prin martirii ei.

Caci sfintind apa botezului de fiecare datd c4nd primea in sanul ei
un nou crestin, ea binecuvanta si sfinfea intreaga lume.

9. Iatd de ce este necesar ca Botezul, — si toate tainele si f[te sdvarsite in
limba inteleasd de toti. Pentru cd uneori se intdmpld ca unii credinciosi si vind
la bisericd numai in aceste ocazii, textele citite in cadrul slujbei pot fi un prilej
de catehizare, reamintindu-le adevarurile fundamentale de credinta.

10. Reamintim cd, condamnarea la moarte a lui Hristos de citre Sinedriu s-a
dat pe baza afirmatiei Sale cd este «Fiul lui Dumnezeun.
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Aceeasi lucrare de sfintire si birecuvantare a lumii au infaptuit-o
si martirii, alungind stipadnirea raului din lume prin sacrificiul vietii
proprii, rdspandind prin singele varsat pentru adevarul credintei in
Hristos, harul Sfantului Duh. Martiriul este, de altfel, socotit un botez,
orice om care moare marturisindu-L pe Hristos, chiar dacd n-a apartinut
inainte Bisericii, este considerat botezat prin sangele virsat ca mar-
turisitor.

Ceea ce Biserica nu putea face, In pace, in vizul Iumii, prin stro-
pirea cu apa sfintitd, au indeplinit martirii la lumina zilei, in locurile
unde prezenta raului si stipadnirea diavolului peste lume erau mai va-
dite, in chiar locul martiriului lor. Ei au savarsit astfel un fel de botez
al lumii. Prin moartea lor, prin suferintele cel mai adesea atroce, au
ficut sd rasune vestea bund a méntuirii in cele mai de jos ale creatiei,
in cel mai profund intuneric.

Tainica inrudire intre sdnge si apd este luminatd de Sfantul Ioan
in evanghelia sa, ca si intr-una din epistolele sale. Este singurul care
dd marturie despre impunsitura de lance a ostasului, oprindu-se asupra
unui detaliu semnificativ: «Ci unul dintre ostasi cu sulita a Impuns
coasta Lui si indatd a iesit singe si apd. Si cel care a vazut a marturisit
si marturia lui e adevirati; si acela stie cd spune adevarul, ca si voi
si credeti» (Ioan 19, 34—35) 1.

Regisim aceastd mentionare in intdia epistold a Sfantului Ioan,
aici sdngele si apa fiind asociate Sfantului Duh, intr-un pasaj deosebit
de dificil de interpretat :

«Acesta este Cel Care a venit prin apd si prin sdnge : Iisus Hristos ;
nu numai prin apd, ci prin apd si sdnge; si Duhul este Cel Care mér-
turiseste, cd Duhul este adevdrul. Si trei sunt care maérturisesc pe
pimant : Duhul si apa si sangele si acesti trei mdrturisesc la fel»
(I Ioan 5, 6—8). I A

Nu e momentul si dezvoltdm aici o exegezd a acestor versete, dar
trebuie sd notidm accentul pus de Sfantul Evanghelist Toan pe relatia
intre marturie / mdrturisire, apd, singe si Sfintul Duh. In Biblie intal-
nim aceste asocieri strinse, «apd / Duh», mai ales cu privire la simbo-
lismul eshatologic al apei. Aici aceeasi asociere este imbogatitd prin-
tr-un alt simbol, al sdngelui (simbol deosebit de important in gandirea
iudaicd), si aceasta se face intr-un context cu totul special, acela al mar-
turiei. Faptul cd din coasta lui Hristos ristignit a iesit sidnge si api se
alaturd marturiei Duhului la Iordan, despre adevidrul mantuirii omului
prin Fiul lui Dumnezeu fiacut om, Care a propovadduit in lume si S-a
rastignit pe cruce din iubire si supunere fati de Tatal.

Sfantul Duh d& marturie despre divinitatea lui Hristos ca Fiu al
lui Dumnezeu, de-a lungul intregii Sale lucrari méantuitoare, si la Iordan
si pe Cruce. De asemenea El perpetueazid aceastd adeverire prin lucrarea
Bisericiiﬁ, in sfintirea apei la taina botezului si prin singele martirilor.

11. Apa aceasta este lichidul pericardic, care invédluie inima in moartea prin
sulocare, Sfdntul giulgiu de la Torino redd cu exactitate acest fapt, cdci semnul
ranii, situatd in partea dreaptd (impunsdtura de lance «a la romaine»s se ficea din
partea dreaptd pentru a ajunge pdnd la inimd) prezintd urme de sidnge si apa.
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Teofania ca Epifanie a Bisericii. Biserica se manifestd in univers,
sfintind apa si stropind universul cu ea. Insusi faptul cd aceastd slujbi
se sivarseste in afara lacasului de cult indicd semnificatia ei cosmica.
Biserica iese din licasul sfint, consacrat, separat si diferit de restul
lumii, pentru a se duce acolo unde se aflad apd, acolo unde se manifesti
esenta vietii omului si lumii, potrivit perspectivei spirituale pe care o
ofera Biblia 12,

Gresit s-a crezut ci Liturghia se trdieste numai in lacasul de cult,
cd ea trebuie sd se separe cu totul de o lume care-i este strdina, printr-o
stringere temditoare in ea insdsi. Separarea de lume este intr-un fel
necesard la sivarsirea Sfintei Euharistii, dar nu trebuie si uitdm cj,
dacd Biserica este «in lume», fird a fi «a lumii», menirea ei este sd dea
marturie asupra identitatii sale in fata oamenilor, revarsand darurile lui
Dumnezeu in diversele locuri unde ea ia fiintd. Existd oare in zilele
noastre, in afara martiriului, o modalitate mai puternici si mai profundi
de a aduce lumii vestea cea bund a mantuirii decat cea a binecuvantarii
si revarsdrii darurilor lui Dumnezeu asupra ei ?

Autoritdtile comuniste au stiut ce fac, cdnd au interzis astfel de
slujbe in timpul aservirii Bisericii.

Este regretabil cid sfintirea apelor la Boboteazi se face atit de ti-
mid in Occident. NiciciAnd lumea n-a avut mai multi nevoie de sfintire
si binecuvantare ca acum. Si tot asa ea are nevoie de mdirturia Bisericii,
de harul pe care ea e datoare si-l1 rispdndeascd asupra lumii prin apa
sfintitd. Cand vom vedea preoti si episcopi iesind cu curaj, insotiti de
credinciosi care stiu ce vor, venind si sfinteascid apele din pietele
publice, din orase si sate, amintind prin aceasta adevarul de nezdrun-
cinat pe care l-a vestit Hristos la Iordan : izbdvirea lumii si a oame-
nilor-?

«Cel ce imbracd cerul cu nori, Se imbracd astdzi cu apele Iorda-
nului; si se curdieste cu a mea curitire, Cel ce ridicd pacatul lumii.
Si de sus este marturisit de citre Duhul, Cel de o fiint4, a fi Fiul Unul-
Néascut al Tatdlui Celui dintru indltime. Citre Care sd strigim : Cel ce
Te-ai ardtat si ne-ai méantuit pe noi, Hristoase Dumnezeul nostru, slavi
Tie I» 13,

Binecuvantind apele si prin ele locasul bisericii, casele si intreaga
lume, preotul cantd troparul sarbatorii, aducind aminte de aritarea
Dumnezeirii Care face cu oamenii un Nou Legimant :

«In Iordan Botezindu-Te, Tu, Doamne, inchinarea Treimii s-a
aratat; cd glasul Périntelui a mdrturisit Tie, Fiu iubit pe Tine numin-
du-Te ; si Duhul in chip de porumbel a adeverit intirirea cuvantului.

Cel ce Te-ai aratat, Hristoase Dumnezeule, si lume ai luminat, marire
Tie».

Traducere din limba francezi de MARINELA BOJIN

12, Cuvéantul epifanie folosit in Occident trebuje si fie inteles ca o «manifes-
tare» in sens larg, prefixul «epi» insemndnd «imprejurs. Cuvantul Teofanie folosit
mai ales in Orient inseamnd «ardtarea lui Dumnezeu», el avidnd deci un sens mai
precis.

13. Stihira laudelor de la Utrenia sdrbétorii.
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MORMANTUL GOL *
OLIVIER CLEMENT

«Este ziua in care pdmantul.. isiaduce
aminte cd a purtat

In pantecele sdu mustind de moarte
trupul Fiului Omului».

(Jean Paul de Dadelsen, Bach, toamna)

Venirea Mironositelor la mormantul lui Iisus este pomeniti de toate
cele patru evanghelii, care par si se intemeieze pe traditii foarte vechi.
In special evanghelia lui Marcu, care a fost redactati in jurul anului 60,
atestd descoperirea de catre femeile mironosite a morméantului gol.
Marturia lor este pomenitd si de cei doi wucenici caldtori la Emaus
(Luca 24, 24), episod biblic pe care critica il recunoaste ca autentic si
aproape lipsit de orice stilizare literard. Mai mult : morméntul gol pare
sa fie atestat si de marturisirea de credintd pe care Pavel a primit-o de
la ucenicii din Damasc, la putin timp dupd Inviere. A afirma nu numai
cd «Hristos a fost rastignit», «pus in mormaéant», dar si cd «a inviat a
trela zi» inseamnd cd, de la bun iInceput, invierea a fost inteleasd ca
singura explicatie posibild a unui fapt cert: aflarea mormantului gol.

«lar unii dintre noi s-au dus la morméint si au gasit asa precum
spuseserd femeile», adaugd cei doi ucenici cdldtori la Emaus. S-au dus
Petru si «celdlalt ucenic», adicd Ioan, si ei au véizut giulgiurile, ne-
desfacute, rdmase pe. jos (Luca 24, 12 ; Ioan 20, 5) si marama, care fusese
pe capul lui Hristos, infdsurati la o parte, intr-un alt loc (Ioan 20, 7).
La o primi vedere, evangheliile par confuze in ceea ce. priveste numai-
rul femeilor si al aparitiilor ingeresti pe care acestea le-au vazut. Totusi,
ceea ce este esential se poate desprinde cu usurintd si pare a fi un dat
originar : dis-de-dimineatd, fiind Incd intuneric, femeile au venit la
mormaént, intre ele fiind si Maria Magdalena (pomenitad si de Ioan si de
sinoptici) ; piatra cu care fusese astupat morméntul era rasturnata;
mormantul era gol. Se mentioneazi si ardtarea unui Inger sau a mai
multora. Femeile s-au infricosat si s-au tulburat.

S-ar putea remarca dtrei lucruri: morméntul gol este un fapt
istoric ; totusi nu este vorba de o «dovada» zdrobitoare a Invierii ; mai
curdnd putem vorbi de un «semn», in sens ioanic, in acelasi timp si ne-
gativ si incdrcat cu un simbolism care exprimi adevirul esential al
fiinfelor si lucrurilor.

Istoricul trebuie si recunoasci din madrturisirea de credinti trans-
misd de Pavel (care urci spre anii 33—35) si din marturiile foarte vechi
folosite de Marcu si Luca (mai ales in episodul ucenicilor cilitori la
Emaus) existenta acestui fapt, a morméantului gol. Dar aceasta nu consti-
tuie o «dovada» in sine a Invierii, fiindcd, asa cum ne spune Ioan, Maria

* Textele traduse sunt excerpte din lucrarea lui Olivier Clément, Le Christ,
Terre des vivants, in col. «Spiritualité orientalen, no. 17, Abbaye de Bellefontaine, 1976.
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Magdalena, vizind mormantul gol, s-a gindit cad cineva a luat trupul
din mormant, ducindu-l in altd parte (Ioan 20, 2, 13). In evanghelia
dupa Matei chiar se arati cd se zvonise printre iudei cd ucenicii ar fi
rapit trupul lui Hristos (astfel ci episodul cu strdjile la morméant pare
si fie o addugire apologetica, destul de naivd, destinati a dezminti
acest zvon). Altii, cei de azi, sugereazi o descompunere accelerati a
trupului ! Textele evanghelice insi stiu si respecte taina Invierii. Dacd
compardm evangheliile lui Matei si Luca (scrise citre anul 80) cu evan-
ghelia apocrifd a lui Petru, scrisd aproape in aceeasi epocd, observiam
cum aceasta din urmd Inmulteste detaliile pentru a impune adevarul
Invierii in chip demonstrativ, pe potriva puterii de cunoastere a «acestei
lumi». Indeosebi ea pretinde cid descrie — la modul fotografic — chiar
invierea in sine, transformand-o astfel intr-un fenomen miraculos
petrecut chiar aici, pe pdmant, fenomen pe care femeile si strdjile l-au
vazut cu ochii lor si care i-a convins pe deplin. Aceasti eroare va fi
reluatd, mai ales in Occident, de o iconografie decadentd, care nu ezitd
sd ni-L arate pe Iisus iesind din momant.

Ceea ce ne arati evangheliile este tulburdtor de simplu: piatra
rdsturnatd, mormdintul gol, femeile tulburate, ucenicii care refuzi sa
le creada si pe Petru, cu totul nedumerit, intorcdndu-se la casa lui fara
a fi inteles cele intamplate (Luca 24, 12). Doar episodul cu strijile de
la Matei pare si obiectiveze taina intr-un miraculos pe intelesul lumii,
miraculos care mai curind constrdnge la o incredintare decat trezeste
adevdrata credinta. Si totusi strajile nu vdd Invierea ; dimpotrivd, venirea
ingerului, cutremurul provocat de deschiderea mormaéntului ii arunca
intr-un fel de catalepsie, intr-o orbire totald : «Si s-au facut ca morti»
(28, 4). ‘

Mormantul gol este un semn fdcut in vid. Semn al unei absenfe
tainice, care este mai curdnd metamorfoza unei prezente care de acum
nu mai este cuprinsd in lume, ci devine cuprinzitoare a lumii, dincolo
de spatiu si timp, sau, mai bine zis, dincolo de modalitatea decdzuts,
in care prezenta e separare. Totul sugereazi o Fiinti plind de o viata
diferitd de viata noastrd amestecatd cu moarte. Giulgiurile nedesfacute,
puse de-o parte pe pdmant, sunt ca o crisalidd din care fluturele a iesit;
pentru cei vechi, de la greci la egipteni, metamorfoza acestuia simboliza
trecerea la nemurire — dar nu era decit un simbol : mumiile erau doar
crisalide asteptdnd momentul transformarii. Egiptenii aduceau mumiile
la «festinele» lor si mai ales la «sarbatorile de familie». Ei credeau ca
«doar cAnd metamorfoza se va sdvirsi cu totul vom patrunde in iubirea
totald, in sirbatoarea supremd, cind vom bea si vom méanca cu ade-
varat. $i vinul nostru nu se va mai sfarsi si vom bea bauturi mai dulci
decit tot ce-am baut vreodatd aici pe pdmant, cici iubirea va fi atunci
deplind, purd si carnald In acelasi timp, reald, dar ca si cum ar fi tesutd
din raze de soare, lumini si parfumuri si miresme ale florilor de dincolo
de mormant. Caci dacd {lorile existd cu adevarat undeva, ele exista
dincolo de mormant. Trandafiri ceresti! Trandafiri ceresti! (strigau ei)
si In acest moment egiptenii aduceau o mumie» 1.

1. V. Rozanov, L’apocalypse de nofre temps, tr. Ir.,, Paris, 1930, p. 281.
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Giulgiurile intacte de la morméantul lui Hristos contrasteazd cu
prezentarea lui Lazdr, care jese din mormaént «fiind legat la picioare si
la maini cu fasii de panza sicu fata infasuratd cu maramé» (Ioan 11, 44),
in timp ce chipul 1lui Iisus a fost cu grija eliberat de marama, iar
aceasta, infisuratd, a fost pusd de-o parte, in alt loc, ardtdndu-ne ca
Invierea, iesirea din crisalida «acestei lumi», s-a fdcut incepdnd cu
chipul Sdu, «icoand» a transparentei persoanei. S& amintim aici ceea ce
a notat autorul Omiliilor macariene: nu este vorba de chip al lul
Hristos, ci de chip in Hristos. Omul pe care-1 «ilumineaza» «chipul lui
Hristos» si pe care-l «umple Sfantul Duh» «devine numai luminé, numai
obraz, numai privire». Cu alte cuvinte, nu mai e in el nimic intunecat,
¢l numai lumini si duh, plin de ochi peste tot; el nu mai are locuri
ascunse, ci e, de jur imprejur, numai fati» 2.

Lazdr readus la viatd face incd parte din lumea noastrd, el este
destinat, intr-un sfarsit, mortii. Hristos insi n-a fost predat conditiei
umane decdzute, Ingropatd in timpul care distruge si in spatiul care
separd, in «aceastd lume» simbolizatd, cei putin In aspectul ei nocturn, de
mormint. Dimpotriva, el biruieste tocmai aceasti conditie umanid paci-
toasd. Hristos nu este vizibil, dar «totul este plin de lumina, cerul,
pdmantul, iadul chiar», iar aceastd lumini tasneste din mormént. Piatra
rasturnatd de inger semnificad distrugerea zidului despartitor dintre
transparenta «cereascd» a creatiei si existenta noastrd, pentru care
iadul si moartea au devenit de neinldturat. Astfel, angoasa noastrd
depaseste sfarsitul nostru biologic, care o naste fari a-i putea pune
capat., Iadul simbolizat de mormént este biruit, zdvoarele lui sunt sfa-
rdmate, ingerii patrund acolo si cerul insusi il umple. Iar zorii care se
ridicd sunt zorii zilei neinserate, ai zilei vesnice, ai celei de-a opta zi.
Caci precum cerul poate fi, de acum, gidsit in mormaéant, putem afla, in
timp, sfarsitul timpului. Si astfel, prima zi ne este redati in gradina
{paradés, in ebraicd) din jurul mormantului, plind de «trandafirii ce-
resti» ! Pestera, simbol al opacitdtii noastre, a devenit «cdmara de
nuntd», ca si folosim o minunatid expresie a liturghiei kizantine3, a
devenit pdmant roditor pentru vesnicie. De acum cerescul patrunde «in
cele mai de jos ale pdmaéntului», transformind morméntul deschis in
matrice a cosmosului transfigurat. Hristos e nevdzut, dar in acelasi timp
El este chiar aceastd deschizdturd eliberatoare, — nu pentru evadare
din lume ca din pestera platoniciand, ci pentru o metamorfoza. «Dum-
nezeu este cu noi» de acum fard intrerupere in aceasti deschidere a
Invierii. Mormantul gol, nu parisit, c¢i umplut de ceresc, este semnul
extensiunii cosmice a «trupului duhovnicesc». Cand se vorbeste, la Luca,
de aparitia a doi ingeri, ne gindim la cei doi ingeri care stau fati in
fata, de o parte si de alta a «sekinei» (shekinah), a prezentei lui Dum-
nezeu, asemenea heruvimilor in care scapard «firea leilor», de fiecare par-

) 2. Omilia int&i, II, PG 34, 451 AB. Imaginea multitudinii de ochi trimite la
viziunea lui lezechiel, la «rotile» «pline de ochi» (lez. 1, 18): limita devine transpa-
Tenld, viziune, omniprezents.
3. Liturghier.
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te a chivotului ; ne gindim, de asemenea, la cei doi bérbati «imbricati in
vesminte albe», care au stat de o parte si de alta a lui Hristos devenit
«prezentd pnevmaticd», la Iniltare. Dar cdnd se vorbeste de Ingerul
Domnului, la Matei si Marcu, ni se aratd chiar interventia transcenden-
tului, cici Ingerul Domnului, care apare si in Facere (16, 7) si in Iesire
(3, 2), este chiar dreapta lui Dumnezeu, degetul care simbolizeaza
Duhul, in sensul larg al Prezentei dumnezeiesti. Astfel cd putem
aproape vorbi de niste Rusalii subpdmantene. Mormantul deschis, nu
gol, ci plin de stralucirea «fulgerului» si a «zidpezii» (Matei 28, 3),
ca vesmintele lui Hristos la Schimbarea la fatd, pe munte, este chiar
lumea deschisd la Inaltare pentru fldcidrile si suflul Rusaliilor. Prin
rasturnarea creati de kenozd, Dumnezeu ni Se aratd si ni Se oferd nu
in «locul cel mai inalt», nu in locul sfintit anume, ci in loc blestemat.
Zapada si fulgerul nu mai scinteiazd pe o iniltime, ci in centrul sim-
bolic al pdmantului, in asa fel incat atractia gravitatiei terestre devine
atractie spre ceresc, «splendoarea desdvarsitd coboard din ceruri pe
pdmaént, iar pdmaintul face si radsard sori iradiind spre Soarele drep-
tatii : totul e inundat de lumina» 4 Pdmantul celor morti devine pamain
al celor vii, hé chéra tén zontdn, cum spune o inscriptie incrustati in
mozaicul Invierii din biserica Chora din Constantinopol.

Aceasta este adevdrata icoand pascald in Orientul crestin: nu re-
prezentarea a ceea ce nu poate fi reprezentat, adici Invierea in sine
care sparge conditiondrile actuale de spatiu si timp ale cunoasterii
noastre, ci mormantul gol, crisalida giulgiurilor, Ingerul aducind marea
veste a Invierii, femeilor, tuturor sufletelor, ardtand in chiar absenta
lui Iisus prezenta Lui inviatd, moartea zdrobitd, intunericul luminat,
coincizdnd cu «intunericul striluminos» al lui Dumnezeu cel Viu.

Proclamind desfiintarea oricirei despartiri pe buza morman-
tului, Ingerul pare a face din morméant gurd vestitoare. La Marcu
ingerul anuntd intadi Invierea si numai apoi adaugd ceea ce este doar
semnul Invierii : ardtarea mormantului gol: «Iisus Nazarineanul cel
rastignit pe care-L cdutati a inviat, nu este aici. Iati locul unde L-au
pus» (16, 6).

In evanghelia dupid Matei, ingerul aminteste chiar de spusele lui
Iisus pe cind ii pregitea pentru Invierea Sa: «Pe Iisus cel rastignit Il
cautati, nu este aici; caci a inviat, precum a zis» (28, 5—86).

La Luca observdm puternica antitezi dintre Cel viu si morti, morti
fiind si cei pe care-i consideram indeobste vii: «De ce ciutati pe Cel
viu intre cei morti ?» (24, 5), intrebare reluati neostenit in cantérile
Invierii din Liturghia bizantina.

In sfarsit, Ioan, fird a ne mai arita prezenta pregititoare a ingeri-
lor, face din mormantul gol pragul din care ne apare Iisus inviat. Si
atunci este suficientd simpla chemare pe nume a celei care-L. cautd
plangédnd : «Maria !». «Intorcindu-se, ea I-a zis in evreieste : Rabuni!,
adica Invatitorule !» (20, 16). Numele doar, in care se concentreazi
persoana. Numele tdu. «Ea se intoarse». Metanoia, reintoarcere, intele-
gere pdtrunzitoare. Ea crezu si atunci ea si vizu.

4. Nicolas Cabasilas, La vie en Jésus-Christ, tr. fr., Chevetogne, 1960, p. 158.
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APARITIILE LUI IISUS INVIAT

Evangheliile prezintd aparitiile lui Iisus inviat intr-un dinamism
care intretese episoadele in asa fel incit e greu sid stabilesti intre ele o
coerentd «rationald». Este de remarcat cd evanghelistii, care pun in scris
invatitura apostolilor la 30, 50 si chiar 60 de ani dupd evenimentul
Invierii, — transmisd pand atunci oral sau deja in chip partial redactata
— nu au Incercat sd creeze o sintezd. Se stie cd sfarsitul evangheliei
lui Marcu s-a pierdut si ci cele mai bune manuscrise se opresc la
cap. 16, 8, dupd aflarea mormaéantului gol de catre femeile mironosite.
Or, chiar pseudo-Marcu, care pentru a da un sfarsit potrivit acestei
evanghelii a compilat descrierile aparitiilor de la Marcu, Luca si Ioan,
n-a incercat si elaboreze o prezentare completd si logic ordonatd, ci
s-a marginit la unele indicatii semnificative (Marcu 16, 9—18). Biserica
veche a respins orice incercare de a unifica cele patru evanghelii, ca
cea a lui Tatian in Diatessaron-ul siu. Chiar si infrumusetarile de re-
dactare raman discrete, fiind numai accentudri cu caracter apologetic,
ori, cel mai adesea, lamuriri ale sensului. Din prima categorie pare sa
facd parte, cum am remarcat mai sus, episodul strijilor la mormant,
la Matei, cu o temeinicie istoricd discutabild, dar care, in realitate, relie-
feazd contrastul dintre puterea de viziune a credintei adevirate si orbi-
rea necredintei : soldatii, indiferenti sau chiar ostili, nu L-au putut
vedea pe lisus inviat. Al doilea tip de redactare il afldim In marturisirea
lui Toma, in care multi exegeti evidentiazd o insistentd redactionala.
Dar strigatul : «Domnul meu si Dumnezeul meu» nu vine el, in fond,
din Insdsi inima Bisericii? Nu apare el de-a lungul intregului Nou
Testament ? Pe de alti parte, cum am mai spus-o, este frapanti ve-
chimea datelor prezentate de Ioan: se poate oare chiar vorbi de o
«Infrumusetare literard» ? S3i amintim cd exegetii cei mai critici, ca
Dibelius, recunosc caracterul cvasioriginar al anumitor episoade esen-
tiale, ca cel al celor doi ucenici cé&ldtori la Emaus. lar aceasta nu e de
mirare, cind se stie cit de fideld este memoria traditiei orale, care se
pdstreazd in ritmul trup-suflet, cum ne aratd Marcel Jousse® (ale cirui
constatdri ar lumina studiul originii cantarii liturgice rdsaritene, céntare
vocald, fard instrumente muzicale...).

S-ar putea obiecta totusi cd anumite aparitii mentionate de mér-
turisirea de credint{d pe care Apostolul Pavel o face corintenilor nu se
regisesc in marturiile evanghelistilor. Trebuie si remarciam de la bun
Inceput cd Pavel adaugid elementului pur «kerigmatic» aparitiile in fata
celor «cinci sute de frati», ca si cea petrecutd inaintea lui Iacob, si face
aceasta pentru motive bine intemeiate : pentru verificarea, inci posibila
la timpul cand scria, si din grija pentru unanimitatea apostolica, alegand
dintre numeroasele aparitii ale lui Iisus pe aceea petrecuti in fata ci-
peteniei «iudeo-crestinilor», care erau in multe puncte de credintad opusi
lui Pavel. Cat priveste aparitia Domnului in fata «celor cinci sute», tre-
buie si notdm ca, la Luca, Iisus inviat S-a ardtat nu numai celor unspre-
zece ucenici, dar si celor «care erau cu ei» (24, 33). Oricum, evanghelistii

5. L'anthropologie du geste, Paris, 1974.
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nu pretind si fi vorbit despre toate aparitiile Domnului inviat. «Iisus
a facut si alte multe lucruri (se spune in finalul evangheliei lui Ioan —
final care nu este, probabil, al autorului acestei evanghelii, dar care
este scris In spiritul acestuia), care dacd s-ar fi scris cu de-aminuntul,
cred cd lumea aceasta n-ar cuprinde cirtile ce s-ar fi scris» (21, 25).
Aceeasi situatie o intdlnim si la Luca, care in evanghelia sa pare si fi
mentionat numai aparitiile survenite «in prima zi» dupa sabat si care la
inceputul cartii Faptelor recunoaste cd «lisus S-a infatisat pe Sine viu»
apostolilor, «aritindu-li-Se timp de patruzeci de zile» (Fapte 1, 3).

Elementul «kerigmatic» originar care persistd in prima Epistold ca-
tre corinteni consistd deci in aparitiile Domnului inviat inaintea lui
Petru si a grupului apostolilor. Or, In evanghelii si In Fapte sunt men-
tionate trei (sau patru, daci admitem istoricitatea episodului cu Toma)
aparitii inaintea apostolilor adunati laolalti. Cat priveste aparitia ina-
intea lui Petru, care, potrivit marturisirii de credintd originare, ar fi
fost primul martor al lui Jisus inviat, ea este confirmatd de Luca
intr-unul din cele mai vechi pasaje: cidnd cei doi ucenici caldtori la
Emaus «sculdndu-se, s-au intors la Ierusalim si au gisit adunati pe cei
unsprezece si pe cei ce erau Impreund cu ei, care ziceau ca a Inviat cu
adevidrat Domnul si S-a aratat lui Simon» (Luca 24, 33—34). Este po-
sibil, dupid cum spune O. Cullmann b, ca sfarsitul pierdut al evangheliei
lui Marcu si fi continut istorisirea acestei aparitii. Episodul pescuirii
minunate si al lertarii lui Petru, care se giseste In ultimul capitol al
evangheliei lui Ioan si care pare si fi fost utilizat de Luca (5, 1—11)
ca scend a chemadrii la apostolat, ne trimite fard indoiala la aceastd prima
aparitie a lui Iisus inviat inaintea lui Petru. O altd transpunere posibild,
observatd de Bultmann si Brown 7, ar fi cea a marturisirii de credinta
a lui Petru, care, la origine, ar fi fost o istorisire pascala.

Oricum, lipsa de coerentd a istorisirilor privind aparitiile lui Iisus
inviat, pastratd ca atare cu grijd de Biserica primard, este ea insasi un
element major in revelare : ea sugereazi o prezeni{i care nu mai este
dependentd de conditiondrile noastre temporale si spatiale, o prezentd
a carei fiintare este de acum inainte in Vantul Méngaietor, cu totul si
cu totul alt-ceva, dar «pretutindeni existent si toate plinindu-le», cum
se spune intr-o rugiciune dedicatd Sfantului Duh in ritul bizantin :
«Vantul sufld unde voieste si auzi glasul lui, dar nu stii nici de unde
vine, nici incotro se duce» (Ioan 3, 8). Vietile sfintilor, ale celor care,
in Hristos, «s-au nascut din Duh» (Ioan 3, 5), prezintd situatii atestate
de Lilocatie, de prezenti simultand in mai multe locuri, de intalniri, in
acelasi moment, cu persoane diferite. Si ne gindim, pentru secolul nos-
tru, la Sfantul Nectarie din Egina, sau la Padre Pio. De ce ne-am mira
atunci, In aceastd perspectivd, c& Iisus inviat ar fi putut, in acelasi timp,
sd-i apara lui Petru si sd caldtoreascd spre Emaus, si fie vazut la Ieru-
salim si In Galileea ? Iisus inviat pune in lumind o alti conditie exis-
tentiald, cea Intru Duhul Sfint. Aparitiile semnificative, cele care au o

6. Saint Pierre, Neuchatel, Paris, 1952, p. 51—52.
7. R. Bulimann, Die Geschichte der synoptischen Tradition, Gbttingen, 1938,
pP. 275 s.; R. E. Brown, The Gospel according to John, New York, 1970, p. 1085 s.u.
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dimensiune ecleziald, se produc «in prima zi a sdptidménii» (Ioan 20, 19),
care, fiind a doua zi dupa sabat, este totodatid si ziua a opta: simbol
al venirii Imparatiei lui Dumnezeu. Totusi nu este vorba incd de sfar-
situl timpului, ci de sfarsitul prezent de acum in timp, «mindndu-l»
din interior. Intre Paste si Inaltare, Iisus inviat, printr-o adevirati pe-
dagogie a «trupului duhovnicesc» — soma pneumatikon —, Se face
vazut In spatiul si timpul supuse mortii, relativizindu-le, aradtindu-le
deschise si transformate. In Biserici, in care timpul se imbibd de aici
inainte de vesnicie, se intimpla acelasi lucru cu sfintii, inainte si dupa
moartea lor. In special moastele lor sunt, in interiorul cadrelor izolatoare
ale spatiului si timpului, germeni ai trupului duhovnicesc.. Anumite
manifestari ale trupurilor lor, muritoare si in acelasi timp transfigurate,
ca bilocatia de care am pomenit, pot sd lumineze datele evanghelice
privind trupul lui Hristos inviat, in rastimpul dintre dimineata Pastilor
si Inaltare.

Dintre aparitiile lui Iisus inviat, Intretesute atdt de inextricabil
pentru rationalitatea noastrd «intra-tombald», fiecare evanghelist a ales
pe cele care ii intdreau propria viziune asupra evenimentului pascal sau
care serveau la apropierea de comunitatea pentru care scria.

Matei este cel «mai evreu» dintre evanghelisti. El este evreu prin
sensibilitatea sa profundi si prin structura gandirii sale. El nu este un
om al compromisului si al jumatatilor de masura, nu are nimic dintr-un
iudeo-crestin. Pentru el Hristos a desdvarsit iudaismul, universalizan-
du-1: El intemeiazd un nou popor al lui Dumnezeu, care nu mai este
o etnie, ci comuniune universali de persoane. Matei va insista deci pe
marea aparitie a lui Iisus inviat in Galileea, «Galileea neamurilor», pe
jumitate pdgind, dispretuitd de evreii rigoristi. La aparitia lui Iisus in
Galileea rasuna apelul la o misiune fara frontiere : «Mergand, Invatati
toate neamurile» (Matei 28, 19).

Luca, dimpotrivd, pagin convertit, este ucenic al lui Pavel, a cdrui
viziune cosmicd asupra lui Iisus inviat o impéartiseste cu totul, dezvol-
tdind implicatiile pnevmatologice ale acesteia. Pentru el, misiunea la
neamuri, in afara neamului iudeu, este o evidentd care nu mai are ne-
voie de lamuriri. Important pentru el este si reliefeze unitatea dintre
noile comunitati si «mdaslinul firesc» iudeu pe care ele au fost altoite
(Rom. 11, 17), continuitatea, sau, mai curidnd, corespondenta simbolici
intre «Ilerusalimul cel de sus... mama noastrd» (Gal. 4, 26) si Ierusalimul
pdmantesc. Astfel cd Luca nu retine decit aparitiile survenite la Ieru-
salim sau In imprejurimile acestuia, In lumina Ierusalimului de sus, cea
a «primei» si «celei de a opta zi a saptamanii» (24, 1). Unii exegeti au
pretins cd, dacd traditia aparitiilor in Galileea este originard, cea a
aparitiilor de la Ierusalim a fost «construiti» de Luca® Totusi, in mar-
turia lui Ioan, cea mai veche, pentru ci cea a lui Marcu ne lipseste,
§i cu totul independent de redactirile lui Matei si Luca, cele douj tradi-
tii, galileeand si ierusalimiteand, coexista.

8. A se vedea L. Bouyer, Le Fils éternel, p. 249—250.
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In perspectiva sacramentali si duhovniceascd care-i este proprie,
Ioan insistd pe caracterul «pnevmatic» al Invierii, pe comunicarea Du-
hului Sfint prin Cel inviat, astfel ca ucenicii, re-creati de suflul Aces-
tuia, sa strige cu Toma : «Stapanul meu si Dumnezeul meu !». Maria
Magdalena Il cheamd pe Iisus cu nostalgicul Rabuni (In ebraicd dimi-
nutiv plin de tandrete), dar El nu mai poate fi retinut astfel, caci, urcat
la Tatdl, de la care purcede Duhul, El numai in Duh va fi prezent de
acum inainte. In acelasi timp, Ioan insistd asupra realitdtii fizice a lui
lisus inviat, fie in dialogul Sdu cu Toma, fie pe tdrmul Tiberiadei, unde
simbolismul cel mai simfonic — zorii, cei 153 de pesti, lacul ca reflectare
a cerului, pescuirea minunati vestind atragerea la credinta, taina baptis-
mald si euharistici a pestilor — este inserat in simplitatea fiintelor si
a firii.

Iisus inviat nu ni se impune ca un obiect care, supus observatiei
aparent «neutre» a simturilor, devine obiect al cunoasterii, chiar al
investigatiei stiintifice. Si totusi vederea Lui nu este numai rod al unei
subiectivitati.

Experierea Invierii de citre comunitatea apostolilor, deja eclezialj,
se face numai prin credinti, dar cunoasterea prin credintd — epignoza
paulind — descoperd in Inviere un eveniment profund real, inscris in
istorie si depdsind istoria, prin aceasta conferindu-i acesteia semnificatie
si sfirsit : eveniment absolut fird de care istoria ar ridmine o «istorie
naturald», zoologica.

Credinta, in sens evanghelic, nu este simpld incredintare, ci trans-
parentd, cunoastere prin necunoastere, in interiorul unei libere comu-
niuni. Descoperind ca este iubit cu o dragoste nebund, ciutat chiar si
in moarte si in iad de Dumnezeu intrupat si rastignit pentru el, omul,
la randul sdu, iese din propria conditie, se deschide, depiseste iden-
titatea in care se afla inchis, ca si non-identitatea conditiondrilor sale
si astfel se unificA devenind transparent; ca sd vorbim ca oamenii du-
hovnicesti ai Orientului crestin, «inima» sa se trezeste infldciratd de
Duh si aceastd «inima intelegatoare», de acum constientd, devine organul
unei altfel de cunoasteri, cunoasterea prin moarte-inviere, pentru ci
ea este facutd si pentru o astfel de cunoastere, a lui Iisus inviat. Lumea
empiricd cu mecanica neiertdtoare a legilor ei ne supune unei exteriori-
tatl. Ea ne violenteazd, iar relatia noastrd rationald si tehnica cu ea este
de asemenea de naturd violentd ; noi ucidem ca si supravietuim, pand
cand pamantul necrozat ne inghite. Dimpotriva, lumea transfigurati care
ni se deschide in Iisus inviat este o lume vie plini de o viati mai pu-
ternicad decdt moartea, aceastd moarte care este semnul robiei noastre,
si deci ea este o lume a libertatii. «Doi si cu doi care fac patru, asta
nu e viatd, domnilor, asta este deja inceputul mortii», spune batjocoritor
«omul subteran» al lui Dostoievski. Cu cit o prezentd este mai iubitoare
§i mai eliberatoare, cu atit mai greu ii este sid-si afle sdlas in lumea
aceastd decdzuti. Cind Dumnezeu Se intrupeazi, El nu-Si afli alt loc
in lume decidt pe Cruce. Astfel totul se inverseazd, abisul urii, trufiei
si disperarii se pierde in abisul dumnezeirii. «Hristos a inviats. Dar in
«aceastd lume», care incd subzistd, invierea nu se poate descoperi decét
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credintei noastre, iubirii noastre, libertd{ii noastre, chemate astfel sa
devind, in Duhul Sfidnt, ea insisi eliberatoare, pentru ca «trupul stri-
cicios» al acestei lumi sd devind «trup duhovnicesc» ; pentru ca Dum-
nezeu-Omul, prin comuniunea sfintilor, si devind Dumnezeu-Umanitate
si Dumnezeu-Univers.

Astfel, Invierea se descoperd celor care se stiu iubiti de Hristos
chiar in adédncul infernului lor, a ciror iubire ceruti cu o asemenea fer-
voare raspunde in chip liber iubirii Sale. Invierea este miracolul prin
excelentd, pe care toate celelalte minuni o vestesc si o vadesc, In acest
miracol «legile» naturii nu sunt abolite, ele rdméan intacte in ordinea
lor fireascd, cum rdman intacte giulgiurile si marama; cum rdmin in-
chise usile prin care a trecut Iisus inviat. Asupra acestei dialectici a
inchiderii/deschiderii meritd si stiruim : cidnd Iisus inviat ramine de
nevizut, piatra este rasturnatd, morméntul este deschis. Simbol. Cind
Iisus este vazut, totul rdmane inchis, pentru cd El insusi este deschi-
derea spre transcendent, spre Originea care nu se mai dezviluie ca un
abis haotic nediferentiat, oi ca «san al Tatilui», din care purcede Duhul
Sfant. Realitate. Astfel, dacd noi voim, daci noi strigdm — e de ajuns
un geaméat slab de profundis —, plaira care zace deasupra inimii noastre
va fi rostogolitd, inima de piatrd va deveni inima de carne rdniti in
chip minunat de aceastad alti viati, de «lumina vietii» care izvoraste din
Ilisus inviat.

Ceea ce Noul Testament numeste «lumea aceasta» nu e numai lumea
creatd de Dumnezeu, cisi reteaua de «patimi» (in sensul ascetic al cuvan-
tului, adicd de idolatrie), personale si colective, care constituie un soi
de tunicd a lui Nessus, astfel cid «aceastd lume» este despirtiti de Dum-
nezeu din pricina pervertirii demnitatii imparatesti pe care a avut-o
omul ; eaeste din punct de vedere spiritual inchisa in narcisismul omului
care vrea sa fie rege fird a fi si preot slujitor. O datd cu Pastele, lumea
se deschide, in Hristos, suflului re-creator al Duhului, devenind nu
numai lumea Iui Dumnezeu si a oamenilor, ci a lui Dumnezeu cu oame-
nii, Emmanuel.

Minunea Invierii nu aboleste «legile» naturii, ci aboleste caracterul
inchis pe care noi i 1-am dat acestei lumi. Dar aceasti «lumini a vietii»,
aceastd Fiintd inviati nu se poate revela decdt unei iubiri libere cireia
ii este interioard. Caci ea nu ridicd din moarte indivizi, particele deri-
zorii ale istorjei si universului, ci persoane care, fiecare in parte si in
comuniune cu celelalte, sunt chemate sd depaseascd si sd transforme
totul in ofranda.

Ceea ce insi vedem cu certitudine este Golgota, prezenti si in
«Coborarea de pe cruce» a lui Holbein, care-1 cutremura pe Dostoievski :
«vedeam natura ca o uriasi fiard neinduplecatd, mutd si surda, sau, mai
exact, cu toate ca poate parea straniu, ca o imensid masinirie ultramo-
derna..» 9. Dacid in aceastd perspectivd bestial-mecanici s-ar putea
demonstra cd Hristos a inviat, minunea si-ar pierde forta eliberatoare,
lar Iisus’ inviat pe masura «plinatatii» derizorii a acestei lumi, iar nu

9. In Idiotul ni se descrie copia acestui tablou, pe care Rogojin o are in casa
sa,

oW
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in «golirea» Sa chenoticd, ar atrage la Sine nu oameni liberi, ci sclavi
fascinati de un stidpan atotputernic. Iati de ce mormiéntul gol se inscrie
in istorie In acelasi fel in care Dumnezeu cel viu, prins in sisteme con-
ceptuale, le deschide, cu ajutorul negatiilor, spre necuprinsul supraesen-
tial. Iatd de ce aparitiile lui Iisus inviat, departe de a prezenta — cum
declard unii bultmannieni — un caracter de obiectivare intra-mundanj,
ele dovedesc, dimpotrivd, o discretie nesfirsitd : Iubirea-crucificati bi-
ruitoare, dar biruitcare prin péatimirea pe cruce, se predd libertatii
suverane a iubirii noastre. Cici libertatea omului este crucea si bucuria
lui Dumnezeu. Umanitatea «pnevmatica» a lui Iisus inviat nu poate fi
vdzutd de ochii trupesti decit atunci cidnd Duhul Sfant, lasat si patrundi
prin credinta, ii transfigureazd in vedere a inimii. Maria Magdalena
crede cd-1 vede pe gradinar, ucenicii cdlatori la Emaus cred ca stau de
vorbd cu un alt caldtor care nu stie de cele intamplate la Ierusalim;

ucenicii redeveniti — vai, ce Infrdngere! — pescari zdresc pe cineva
pe mal, «dar nu stiau cid e Iisus» (Ioan 21, 4). Si asta pentru ca El le
apare «in alt chip» — en hetéra morphé, cum spune Marcu, rezumand

astfel, intuitia comund a evanghelistilor (Marcu 16, 12). «Recu-
noasterea» se face intr-o comuniune de persoane, deja eclezialj,
in care vederea lui Hristos se interiorizeazi in Duhul Sfint, devine viata
in Hristos. Ucenicii cilitori la Emaus 11 descoperd pe Iisus inviat dupi
ce El a disparut. Si asta in urma unei recitiri a Bibliei, ca pregéatire
evanghelica ; asta nu Inseamnd ca Invierea «dupa Scripturi» ar fi o
inviere «dupd carte», cum sugereazd anumiti exegeti in urma unor
rationamente sinuoase, c¢i pentru cd Scripturile constituie deja un prim
moment al Intrupirii. Pand la a doua venire a lui Hristos, Cuvantul lui
Dumnezeu va raméne, pentru fiecare om in parte si pentru toti oamenii
laclalta, adunati in Bisericd, o invitatie la «recunoasterea» lui Iisus
inviat si la unirea cu El in Euharistie. Caci Cleopa si tovarasul sau, a
ciror inima ardea la cuvantul Domnului incd nerecunoscut, Il recunosc
pe lisus in momentul friangerii — deja euharistice — a pdinii, cand El
dispare sau, mai curidnd, cidnd El ii cuprinde in Fiinta Sa «pnevmatica»,
euharistica.

In ceeca ce o priveste pe Maria Magdalena a fost suficientd — cum
am mai spus — simpla rostire a numelui, nume in care salisluieste taina
persoanei. Iar pentru Toma, propria indoiald naste in insdsi negarea ei
relatia indispensabild peniru a ajunge la strigdtul de adorare a Dom-
nului, strigdt pe care Acesta il intdmpind cu lauda adusd credintei ade-
virate : «Fericiti cei care nu vid si cred». Cici nu observafia neutrd a
rdnilor lui lisus i-a smuls lui Toma prima maérturisire apostolica a
dumnezeirii Domnului, ci o bruscd inundare a sufletului siu cu ade-
varata credinta.

Cind Iisus inviat apare «in Bisericd», in sens propriu, adica In
adunarea apostolilor si «a celor care erau cu ei», este suficient s3 le
spund «Pace voud», pentru a fi recunoscut; veche salutare evreiasca
pe care Invierea o umple cu un nou sens si pe care liturghiile euharistice
o folosesc Incd si azi. Iisus inviat rédspandeste o pace care «covarseste
toatd mintea» (Fil. 4, 7; Col. 3, 15) si pe care «lumea aceasta» n-o poate
oferi (Ioan 14, 27). Lumea aceasta este o lume a fricii, pentru ci este o
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lume a mortii. Este o lume a agresivitatii, pentru ci este o lume a
jubirii de sine. Lumea Invierii transformd moartea intr-o taini pascali,
un episod al marii metamorfoze. Omul-in-Hristos, eliberat din moarte,
nu mai face din dusmanii sdi fapi ispdsitori pentru angoasa lui existen-
tiald. «Nu va temeti», le zice Iisus femeilor ldngd morméntul gol:
biruind moartea cu moartea Sa, El a zdrobit pe unicul nostru vrdjmas
autentic si de acum pacea Sa este cu noi. In aceastd pace noi Il recu-
noastem. Prin aceastd pace Il putem si noi face altora cunoscut: «Afla
pacea sufletului si mul{i vor gasi mantuirea in preajma ta», spunea, in
secolul trecut, Sfantul Serafim din Sarov.

Cu toate cd aratarile lui Iisus inviat au cerut din partea ucenicilor
credintd si dragoste, ele nu sunt niste viziuni subiective ale acestora.
Inainte de a-L recunocaste pe lisus, Maria Magdalena sau ucenicii cala
tori la Emaus constatd cd ldngd ei este cineva, o persoani a carei iden-
titate el o interpreteazd gresit. Hristos insistd asupra realitdtii trupului
Siu cind li Se aratd apostolilor : «Vedeti maéinile Mele si picioarele
Mele..» (Luca 24, 39), insemnate pentru totdeauna de cuiele rastignirii.
«Si le-a aratat maéinile Sale si coasta Sa» (Ioan 20, 26). I-a invitat chiar
si-L. atingd, pentru a le dovedi c& nu este un «duh» fantomatic: «Ei
credeau ca vad duh... pipiiti-Ma si vedeti, ¢4 duhul nu are carne si
oase, precum Ma vedeti pe Mine cd am» (Luca 24, 36—43). El nu Se
fereste de Toma, acceptind astfel, cum minunat a spus Manuel de
Dieguez, «o patimire dincolo de mormaént». Acest corp, totusi — si in el
tot trupul paméntesc — se afld intr-o stare diferitd — en hetéra morphé.
Acest trup biruieste legile actuale ale timpului si spatiului, este vazut
in acelasi timp in mai multe locuri, strdbate prin usi inchise, rispiandind
o pace de nespus. «Omul care trece prin zid», ironizeazi unii. Nu, ci «Cel
care trece prin moarte», caci timpul si spatiul, asa cum le intelegem noi,
sau, mai curdnd, asa cum le suportim noi conditionarea, sunt in chip
profund marcate de moarte si a le depidsi inseamna si fi trecut prin
moarte.

Trupul lui Iisus inviat este un «trup duhovnicesc», soma pneuma-
tikon, cum spune Sfintul Pavel (I Cor. 15, 44), nu unul oarecare, ci
trupul duhovnicesc prin excelentd, trupul pamaéantesc, firese, muritor
transfigurat de Duhul Sfant, care nu descirneazi, ci insufleteste in chip
total. Dificultatea Occidentului crestin de a primi aceastd taini provine
din faptul cd a radmas prea platonician, in sensul sidracit al acestui
cuvdnt : adicd din faptul ci a opus «spiritul», «materiei», inteligikilul,
sensibilului, neputind astfel intelege caracterul «pnevmatic» al trupului
lui Iisus inviat sau intelegind prin «trup duhovnicesc» o existenta
personald dematerializatd. De aici pind la interpretarea ca pur subiec-
tive a aparitiilor lui Iisus inviat nu e decat un pas. Or, Duhul, Suflare
$i Foc ale lui Dumnezeu, transcende creatura, trup si suflet, prefiacind-o
in intregul ei, trup si suflet. Trupul lui lisus inviat nu este demateria-
lizat, adicd negat, ci insufletit de insisi viata Dumnezeirii, indumnezeit
brin lucrarea Duhului. Este un trup prin care stribate Lumina, «trup
al slavei», In care se metamorfozeaza «trupul smerenijei noastre» (Fil.

3, 21). In Hristos, intr-adevar, «locuieste trupeste toati plindtatea Dum-
ST. —5
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nezeirii» (Col. 2, 9). In El, «trupul» umanitatii intregi, al paméantului, al
cosmosului devine in chip real trup al Domnului. Parintii alexandrini
si sfintii Bizantului spun ca trupul lui Iisus inviat nu este altceva decét
«trupul lui Dumnezeu» 10,

Aceastd expresie paradoxala sintetizeazd marea antinomie «apofa-
ticd», In care Dumnezeu cel viu apare in acelasi timp inaccesibil si
impartasibil, fard a inceta sd fie Cel cu totul altul in maxima apro-
piere. Aici trebuie si-1 citim pe Dionisie: «Cel mai presus de fire
renunta la taina Sa si ni Se aratd luind firea omeneasca. $i chiar cind
ni Se aratd astfel, sau, mai curdnd, — ca sd vorbim intr-un grai dum-
nezeiesc — In sanul acestei ardtari El isi péstreazd cu totul taina Sa.
Caci taina lui Iisus rdmdne ascunsid. Ceea ce este El in sine nici o ra-
tiune si nici o intelegere nu pot exprima. Oricite s-ar spune despre El
El raméne necunoscut. Oricum l-am cugeta, ramine de nepatruns» il

TRANSCENDENTA CA INVIERE

<Locul Cdpdianii rai s-a Idcut» (In-
scriptie in capela lui Adam — Biserice
Stantului Mormdnt din Ierusalim)

Unii Parinti greci, ca Grigorie de Nissa, Dionisie Areopagitul si mai
ales Maxim Marturisitorul, au elaborat, pornind de la revelatia «expe-
rimentatd» in ascezd — cdci «rugdciunea este cheia Intelegerii Sfintelor
Scripturi», spunea Isaac Sirul 2—, o conceptie dinamicid asupra mate-
riei, care lumineazd datele scripturale privind corporalitatea «pnevma-
ticd» a lui Hristos dupa Inviere. In aceasta perspectivd, omul nu este
numai chemat la existentd de Creator, dar el nu existdi decit prin
transparenta fatd de Dumnezeu cel viu, Care Se desartd pe Sine pentru
a ne putea impartisi de El. $i tot la fel : pentru Dumnezeu a Se odihni
in Sine si a iesi din Sine coincide in fdptura care-L reflectd pe El, fiinfa
nefiind nimic altceva decit aceastd miscare extatici spre Lumina. Fie-
care lucru este statornicit de Cuvéantul lui Dumnezeu, fiecare lucru este
atras de Duhul lui Dumnezeu. Si totusi, spunea Dionisie, nu numai
unitatea firii vine de la Dumnezeu, ci si diversitatea : fiecare din ele tine
de un Nume divin, Dumnezeu uneste diversificAnd, diversifica unind;
El insusi este in acelasi timp diversitate totald si totald unitate, «Supra-
unitate», «Triunitate».

Daca universul videste intr-o limba unicad si diversi in acelasi timp
infelepciunea si frumusetea lui Dumnezeu, aceastd vorbire i se adre-
seazd omului, preot si rege al universului. Lucrurile existd pentru si

10. Sf. Alanasie al Alexandriei, Ep. ad. Adelphium, 3, PG 26, 1074. Penfru
Sf. Grigorie Palama, a se vedea J. Meyendorff, Introduction a I'étude de Grégoire
Palamas, Paris, 1959, p. 255—256.

11. Ep. 3, in Oeuvres complétes du pseudo-Denys I'Aréopagite, Paris, 1943,
p. 177. In Sfinfenia, implinirea umanului, Iasi, 1993, p. 50, Nichifor Crainic traduce:
«vorba il numeste, dar nu-l explicd; cugetarea il concepe, dar nu-l cunoaste»
(n. tr.).

12. Sentences, tr. fr,, Paris, 1949, p. 27
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{)rin intédlnirea Logosulut divin cu logosul uman. Corporalul, scrie Grigorie
de Nissa, provine din intilnirea, din convergenta calititilor spirituale :
«Nimic dintr-un corp, nici forma sa, nici intinderea, nici volumul, nici
greutatea, nici culoarea, nici o altd calitate, luate in sine, nu sunt acest
corp, ci numai Insusiri cugetate. Totusi, convergenta lor constituie
acest corp» 13, De subliniat cid Grigorie de Nissa atribuie o oarecare ma-
terialitate inteligibilului, singur Dumnezeu fiind nematerial. Ceea ce
vrea el sd spund este cii «materia» sensibild nu este decit o concretizare,
o condensare, a «materiei» inteligibile, luminoase, ea "insdsi In conti-
nuitate cu mintea creatd. Aceste calitdti, precizeazi el, sunt percepute
de minte, si nu de simturi!®. Ele «sunt, luate In sine, ganduri
(ennoiai)» 15, Or, «subiectul» acestor «gdnduri» este Dumnezeu sau omul
sau Dumnezeu si omul in comuniune. Pe de o parte, Logosul divin Se
rosteste in interiorul realitdtii pe care o creeazi, pe de alti parte, omul
dogikos» este liber si audd sau nu aceastd Voce «care rasuni din
launtru» si a cdrel strilucire «depdseste orice géindire omeneascd» 16
Lucrurile, trupul, «materia» existd In aceasti Intalnire interpersonalad a
Logosului divin cu mintea umand, pentru ca «noi =i fim indrumati prin
insdsi activitatea simturilor spre o realitate suprasensibila, spre Logos» '7.
Maxim Marturisitorul adaugd: «lucrurile vazute sunt cunoscute In
profunzime prin cele nevizute, de cei care s-au dedicat contemplatiei» 1%,
Intr-un final, universul este chemat si devind, prin relatiile personale
ale oamenilor intre ei si ale tuturor intreolaltd cu Dumnezeu, prin
comuniune, sarbatoare nuptiala, euharistie. Cum a subliniat Nikos Nis-
siotis, Dumnezeu a creat lumea pentru a Se uni cu umanitatea, prin
orice trup cosmic devenit trup euharistic ¥, «Caci in orice lucru este un
mod de a fi al Prezentei tainice..., putere unificatoare care da fiintelor
intre ele o comuniune mai puternicid decit a fiintei lor luate in sine» .

Pot exista deci diferite grade de materialitate, dupa starea spirituala
a omului, care, raspunzitor de soarta lumii, poate fie s-o pietrifice in
separarea de Dumnezeu, fie s-0 deschidd Luminii dumnezeirii. Dupa
Sfantul Maxim, care regidseste aici procesul Genezei, creatia insasi
inseamnd o separare : a lui Dumnezeu de lume, a cerescului de paman-
tesc, a umanului de cosmic, a barbatului de femeie ; iar omul trebuie
s rdaspunda acestui proces de divizare prin sinteze care, de la «sinteza
erotici» pand la «indumnezeire», constituie o reintegrare progresiva
inspre unitatea initiald ?!. Atunci cdnd omul nu raspunde vocatiei sale,
civiziunile devin opozitii, dezintegrare in lan{, tensiunile armonice
devin dislocdri intr-un «rdzboi launtric» 2. $Si si nu uitim cd cel care
scoate sabia, de sabie va pieri (Matei 26, 52).

13. De anima et ressurectione, PG, 46,124 C.

14. Ibidem, 124 D.

15. In hexaem., PG 44, 69 D.

16. De hom. op., PG 44, 113 D.

17. De anima et res., 28 C.

18. Myslagogie 2, PG, 91, 669 D.

19. Prolegomene la gnoseologia teologicd, Atena, 1965 (in greaci), p. 65—67.
20. SE. Maxim Marturisitorul, Myst., 7, 685 AB.

21. Sf. Maxim Maérturisitorul, Amb., PG 91, 1035—1308.

22. Dionisie Areopagitul, Noms divins, XI, 2, Oeuvres, op. cit, p. 165.
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Astfel, lumea pe care noi o credem «naturald» este in realitate, cel
pufin in unele privinte, «contra naturiin. Cici noi am «supus-o deserti-
ciunii», cum zice Sfidntul Pavel (Rom. 8, 20), in sensul unei goliri care
o desfigureazd si o destrama din punct de vedere spiritual. Sfintenia
originard a «cdrnii» este ascunsd de o sdngerare tragica, astfel incit noi
n-o maj putem atinge decidt prin cruce, pe care trebuie ca Dumnezeu
insusi sd moard pentru ca moartea, ca tragedie cosmicd, s piard. Uma-
nitatea In setea sa dupid absolutul uzurpat de relativ, a pietrificat materia
in exterioritate si moarte. Iar Dumnezeu, inliturat din creatie, atat cat
omul a putut si-L inldture, a intdrit si El aceasti lume amenintatd de
apele dizolvante ale potopului; chiar legile si determinismul relativ
pe care il exprima manifestd Intelepciunea Ziditorului. $i totusi
lumea aceasta este o lume a mortii. Iar noi presimtim, cum a spus
Simone de Beauvoir vizidndu-si mama murind, ci moartea nu este
niciodatd «fireasci», cid ea este un asasinat. «Zidurile temnifei noastre,
adica categoriile cunoasterii, spatiul care striveste, timpul care distruge,
legea identitatii, toate acestea sunt niscute de picatul strdmosesc contra
Sensului (pe care lumea ar fi trebuit sa-1 aiba), de nesupunerea noastrd
fatd de Tatal» 23, Fiinta creatiei este o fiinta bolnava : or, cercetarea
stiintificd si legile pe care ea le descopera sunt incluse in aceste limitari.

Totusi, sfintenia initiala a lumii n-a disparut. Noi am intunecat-o
cind, departe de a aduce prin acest pimant laudi Creatorului, noi am
vérsat in «gura» pamantului sidngele lui Abel (Facerea 4, 11). Stiinta
presimte aceastd tainicad intelepciune a naturii, dar nu poate explica
acest inextricabil amestec de haos si ordine, de entropie si negantropie.
Arta se hraneste din aceasti frumusete divino-cosmicd, care totusi ii
scapa, iar cdnd artistul atinge esenta spirituala a lucrurilor, «sabia de
flacdra valvéitoare» care pazeste drumul spre pomul vietii (Facerea 3,
24) il loveste ori cu nostalgia maladiva ori cu nebunia. Politica mesia-
nici revendicd un pamaint sfintit, dar nu poate trece peste zidul mortii
de care se zdrobeste lisdnd milioane de cadavre. Tehnicile arhaice de
interiorizare, iar azi spiritualitatea indiand, mai modest, dar in aceeasi
perspectivd a «psihismului cosmic» (Dionisie, antichitatea elenistici si a
Orientului apropiat vorbesc de asemenea de un «suflu comun», sym-
pnoia, care circuld peste tot), la momentul ajungerii la corpul spiritual,
in lipsa revelatiei depline — care este a persoanei —, nu pot gasi decii
o plenitudine vaga fara chip, metafizicad sau sociala, in care pare ca totul
este resorbit. Iar tehnicile occidentale de exteriorizare maimutaresc in
chip ciudat ubicuitatea «corpului spiritual», sfirsind prin a transforma
natura in obiect, amenintind-o cu distrugerea.

Singur Hristos ne restaureazi in trupuvl Siu si ne daruieste in
profunzimea sfintitoare a Bisericii Sale un trup strabatut de lucrarea
Duhului.

Trupul este lumea — in acelasi timp cosmicd si istorici, adicd
interumand — devenitd «interioritatea» unei existente personale. Este
o structurd spirituald prin care persoana aflatd in comuniune este
chematd si particularizeze universul nu pentru a-1 poseda, ci pentru a-l

23. Nicolas Berdiaev, Philosophie de la liberté, p. 50.
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putea astfel infitisa semenilor, pentru a le descoperi unica modalitate
de a descifra atotprezenta lui Dumnezeu. Si Insusi Dumnezeu, Cel care
i-a incredintat omului s& numeasca fiintele vii (Facerea 2, 19), asteapta
de la persoand un fel de revelatie a lumii; cea care se intipareste in
transparenta fidrd asemdnare a unui chip, stare a materiei, pe care Dum-
nezeu singur «n-ar putea-o» crea, care este rod nu numai al divinitatii,
¢ al divino-umanititii. Cidnd trupul se extaziazi in Dumnezeu prin
descoperirea chipului, persoana inviluitd in lume devine ea cuprinza-
toare a lumii, transformand in ofrandi lumea, care devine, prin conver-
genta in Dumnezeu a persoanelor, trupul unic al umanitéatii. Prin trupul
sau, omul este deci chemat si cunoascd lumea din interiorul ei, pentru
a-i elibera functia celebrantd, aceasti ek-stazi care constituie firea
lucrurilor ; pentru a uni, cu ajutorul unei culturi devenite cult, erosul
cosmic cu vesnicia.

Or, in aceasti lume «supusid deserticiunii», insii se exclud sau se
devoreazia unul pe altul, iar omul nu numai cd nu-si asuméa universul
pentru a-1 transforma in jertfd, ci, vrand sd-1 cistige in chip viclean, se
vede el absorbit in lume. Numai in aceastd perspectivd ecuatia platoni-
ciand, séma = séma, identificare a trupului cu mormaéntul, este ade-
viratd. «Omul, reducidnd prin propria-i servitute natura la starea de
mecanism, se loveste de aceastd mecanicitate a cirei cauzi este el si
cade in puterea ei... Natura mortificatd isi varsi la randul ei otrava
care-1 va transforma in cadavru, silindu-l sd aibd acelasi destin ca
piatra, pulberea si tdrdna. Omul devine o parte a naturii.. supus legi-
tatilor acesteia» 2. Ek-staza neasumatd a trupului devine ek-staza
involuntard a mortii, tund totusi, dar care descidrneazi persoana, in loc
s transfigureze trupul. Ek-staza neasumatd a trupului se obiectiveaza
in ek-staza sexuald, care mimeazd moartea-inviere, fird a putea s-o
interiorizeze, si astfel fie duce la perpetuarea speciei — pe cénd intr-o
nastere autenticd iti devii propriul tatd, cum spune Sfantul Grigorie de
Nazianz 23 —, fie disloci intr-un mod lipsit de wvaloare : Don Juan in
«mici eternitdti» de placere trupeascd. In «sacul sdu de piele» supus in
chip iremediabil vestejirii si descompunerii, trupul este o sdmanti din
care nu rasare «rugul aprins», extins pand la marginile lumii. Este un
dialog absolut, dar fird un interlocutor absolut, o pitimire firi inviere,
dinamismul Fiintei inghitit de timp : rdmine numai o chemare.

Hristos, dimpotriva, apare intre oameni nu ca persoani nerealizati
care doreste sd-si insuseascd lumea, ca pe o prada, devenind prin chiar
acest fapt pradd lumii, ci ca Persoana in comuniune, de o singuri fiinta
— din vesnicie — cu Tatal, iar acum unitd cu oamenii printre care Il
arata, prin chenozi, pe Dumnezeu ca iubire eliberatoare. Lisindu-Se

24. Nicolas Berdiaev, Le sens de la création, tr. fr, Paris, 1955, p. 99.
25. Carm. (Poem.), 2, 2 PG 37 1499 A.
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cuprins de bunédvoie in spatiu si timp, pe care simultan le si cuprinde,
El le preface :

«fn mormdnt cu trupul,

in iad cu sufletul, ca un Dumnezeu,
in rai cu tdlharul,

si pe Scaun impreund cu Tatdl

si cu Duhul ai fost,

Hristoase, toate implinindu-le,

Cel ce esti necuprins !» 26

Hristos, prin unirea neincetati cu Tatil, in Sfintul Duh, prin ati-

tudinea Sa permanent euharistici, face din trupul Sidu — tesut din
materialitatea cosmicd, asa cum apare ea transformati de istoria
umani — trup al unitdtii, trup unic, deopotriva al umanititi si al uni-

versului, trup cosmic si pan-uman care a devenit, in sfarsit, ceea ce
trebuia si fie de la creare : euharistie ! Trupul si Singele Sdu nu sunt
numai griu si strugure, ci vin si péine, transformare a lumii nu doar
dupa nevoi imediate, ci pentru comuniune si sarbétoare.

In Hristos, ceea ce noi numim «materie» nu-si mai impune limi-
tele. Pe cruce, cind «trupul stricicios s-a imbrdcat in nestricdciune»
(I Cor. 15, 53), sangele lui Hristos inceteazi de a mai fi un element al
opacitatii trupesti si tasnind din coasta stripunsd, amestecat cu apa
luminoasa, devine materia transfiguratd a intregului univers. In Hristos,
lumea impietritd, ca si inimile noastre, devine, prin aceastd inimi ome-
neascd ce este si inima a lui Dumnezeu, o lume in care straluceste
Lumina necreata. Iisus inviat apare si dispare, stribate usile inchise;
transforma timpul si spatiul marcate de fricd intr-o intilnire perpetud.
Ll, care nu are nevoie de hrand, care nu se hraneste — in chip vampi-
ric — cu ale lumii, ci di viatd, mdanadncd cu prietenii Saii, pentru ca
bucuria sa se sdlasluiasca si trupeste in ei. Astfel infelegem cit de mult
diferd invierea de o reanimare : trupul «duhovnicesc» al lui Hristos nu
este un fragment de univers pe care insul se atine cu crispare, c¢i devine
chiar universul Intreg asumat in chip euharistic de Iubirea care vrea sd
ni Se diruiasca. lisus inviat a vrut sa arate ucenicilor, pe malul lacului
unde «a pus jar si peste deasupra» (loan 21, 9), ca Imparatia cerurilor
va fi — si deja este in chip tainic si prin Taine — si acest pdméint
izbavit «din robia striciciunii ca si fie pirtas la libertatea maririi fiilor
Jui Dumnezeu» (Rom. 8, 21).

Pentru Dionisie Pseudo-Areopagitul Invierea intemeiaza din nou
universul ciruia ii da in acelasi timp tdrie si transparenti. Prin Inviere,
spune el despre toate lucrurile, «firea lor intreagd va fi mantuitd si viatd
vor avea din belsug si pentru totdeauna» 2?. Prin Inviere, prin trupul
«duhovnicese» al lui Hristos, Dumnezeu aduce lumea la «unirea» cu El
unire cdreia Dionisie ii aplicd adverbele negative prin care Sinodul din
Calcedon a aritat unirea in Hristos a divinului cu umanul ; fiara ameste-

26. Liturghia Sfantului Ioan Gurd de Aur, rugdciunea primei tamaieri.
27. Op. cit,, p. 71.
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care (asynchytds), fara schimbare (atreptds), fard impdrtire (adiaire-
tos), fara separare (achoristds). Zidirea este astfel «mantuitd» in ade-
varul ei, care este ek-staza, prin om, spre vesnicie : in Adam «cel de pe
urmi» fiintarea sa nedeplind, trecitoare si nesigurd, mereu amenintata,
se stabilizeaza in fiinta resurectionald.

Astfel, totul se concentreazid in invierea cu trupul a lui Hristos.
Nimic nu e mai «duhovnicesc» decit trupul. Invierile de morti despre
care citim in evanghelii nu au o semnificatie proprie : ele sunt semne
ale plinatatii pe care o tdinuieste in trupul Sau Cel care, mergand spre
Lazar cel mort de trei zile, a spus: «Eu sunt Invierea si viata..» (Ioan
11, 23). Invierea lui Hristos face vizibild aceastd plenitudine de viatd in
momentul celei mai de neinchipuit separdri : nu numai de oameni — céci
«blestemat este cel spanzurat pe lemn» (Gal. 3, 13), dar si de Originea
Sa — Tatdl : «Dumnezeul Meu, Dumnezeul Meu, pentru ce M-ai para-
sit 7» (Matei 27, 46). In chiar acel moment Dumnezeu umple pentru
vesnicie locul propriei Sale absente. Aceastd absentd devine de aseme-
nea ek-staza : «Tatd, in mdnile Tale incredintez duhul Meu» (Luca 23,
46). Lumea intreagd pdna in strafundurile (si in toatd platitudinea sa)
infernale se identifici cu mormantul gol. Hristos a inviat.

Si, pentru a concluziona, Invierea nu este un «eveniment fenome-
nal», pe care l-am putea fotografia, cum zice mitropolitul Ignatie Hazim,
Trupul lui Iisus inviat este un trup duhovnicesc sau, mai precis, trupul
unic al lumii oferite Duhului. El sfirdmd inchiderea metafizicd a
existentel empirice, transforma spatiul mortii in spatiu al Duhului. Noi
nu-1 putem deci sesiza in conditiile acestei existente. Trupul lui Hristos
inviat este real — singurul real in chip deplin —, dar chiar prin insusi
acest fapt el nu se poate impune unui martor «neutru», care este de
fapt o fiintd hipnotizatd de moarte., Asa cum am spus, evangheliile ne
sugereazd doar pe Cel viu viind o viatd, alta decat viata noastra in
nesigura ei ordine, amestecati cu moarte. Invierea s-a petrecut in isto-
rie, dar poate ar fi mai exact si spunem cd istoria este cuprinsi in
Inviere, ci ea isi afld astfel in Inviere limita finald si sensul. Cum
spune Glnther Bornkamm : «este un eveniment in acest timp si in
aceastd lume si, In acelasi timp, un eveniment care impune un sfarsit
timpului si lumii acesteia» 28,

Or, aceasta presupune, ca o condifie sine qua non, ca trupul «duhov-
nicesc» al lui Hristos sa fie trupul paméntesc al lui Iisus, asa cum a fost
el pus in mormént si nimic altceva. Nimic altceva, si totusi insufletit de
suflul si focul Duhului Sfint; nimic altceva, dar aridtat de Tatil in
Duhul ca univers cosmic si istoric transformat in euharistie : asa cum,
de fapt, El a si fost deja fie in chip tainic, fie vizibil (la Schimbarea la
fatd, la Cina cea de taind) ; dar trebuia sd treaca cu acest trup si prin iad
§i prin moarte, prin cruce. Pentru a ajunge la aceeasi concluzie trebuie
sd rasturndm, cuvint cu cuvint, aceasti frazi a lui Xavier Léon-Dufour :
«Trupul mort (al lui Iisus)... revine in universul caruia ii apartine, un

28. Qui est Jésus de Nazareth?, op. cit, p. 211. Cf. de asemenea Wolfhart
Pannenberg, in Offenbarung als Geschichte, Gotlingen, 1961, p. 103: «Potrivit mér-
turiei Noului Testament, sférsitul (timpului) nu este numai intrezdrit in viata lui
lisus Hristos, el este deja anticipat. In El, prin invierea Sa din morti, s-a petrecut
Ceea ce urmeazd si se petreacd cu toti oamenii».
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univers care insd de aici inainte, prin forta invierii, este transfigurat si
sldavit» 29, Noi vom spune : trupul mort al lui Iisus, prin puterea Invierii,
transforma universul ciruia ii apartine, cu care mai curind se identific,
si care de aici inainte este sldvit in chip sacru. Trupul mort al lui Iisus
nu se poate reintoarce intr-un univers al stricdciunii si mortii, pentru
cd «aceastd lume» ca morméint trebuia si fie sfdrdmata pentru ca lumea
ca euharistie sa iasd la ivealid. Aceasta sfirdmare si aceastd ivire a noii
lumi se realizeaza in invierea cu trupul a lui Hristos.

Invierea cu trupul a lui Iisus nu este o «reanimare» a unui cadavru
in conditiile acestei lumi, c¢i inceput al transfigurarii cosmice, chiar
realizatd in chip tainic, intr-o umanitate si un trup devenite trupul si
umanitatea lui Hristos.

Aceastd transfigurare a universului riméine o iradiere tidinuiti
Tainicd, sfintitoare, nesfarsit de puternica, putdnd si facd din noi fiinte
aduse la viatd prin care se comunicd universului Invierea. Pentru ca
«focul ascuns si aproape indbusit sub cenusa lumii acesteia... sd izbuc-
neascd si si mistuie in chip dumnezeiesc invelisurile mortii» 3, trebuie
nu numai ca Dumnezeu si Se facd om, dar si omul trebuie si devini
dumnezeu in Duh si libertate. De aici inainte, Crucea, sabatul tainic si
Pastele coexistd in istorie, iar Sfdntul Pavel ne cheama sd fim «partasi»
ai lui Hristos «in moarte», «pirtasi la patimile Lui» pentru ca «sa-L
cunoastem pe El si puterea Invierii Lui» (Fil. 3, 10) si «sd ddm multu-
mire pentru toate», «infitisindu-ne lui Dumnezeu ca vii, sculati din
morti» (Rom. 6, 13). In adancurile ei, istoria este de acum in miscare
spre aceastd transformare finald care existi deja In ea, subminind-o si
transfiguridnd-o. Transformare preinchipuiti de sfinii, de moartea lor
luminoasd, mai curdnd «adormire» ; de nestriciciunea binefacitoare a
trupurilor lor pe care «harul lui Dumnezeu nu le péraseste, cum n-a
parasit dumnezeirea trupul vrednic de inchinare al Iui Hristos, in
moartea Sa de viatd datitoare» 3., Transformare deja pregustatd cand
cultura, devenitd in parte icoand, preschimbi slabele licariri de lumind
ale acestei lumi in lumina Schimbarii la fatd (ca in Sfinta Sofia); cand
revelarea Persoanei realizatd in trupul unic al omenirii ravasite de isto-
rie Invinge orgoliul si trezeste din somn societdtile inchise, satisfdcute,
facind sd fermenteze in ele nevoia unei comuniuni libere; de fiecare
datd cand erosul se preschimbi si se desdvirseste in cdlugidrul care
«sculat cu adevarat din morti» purifici pamantul cu trupul siu; sau
cand, intr-o autentica imbratisare, barbatul si femeia devin «un singur
trup».

«Destinul omenirii este o crestere in puterea de a muri», spunea
Kafka. Fiind persoand, adici deschidere spre transcendentd, dar igno-
rand sau caricaturizadnd acest fapt, astdzi omul este mai vulnerabil ca
oricind in fata mortii. Numai vestirea lui Iisus inviat cu trupul si expe-
rierea ei in Bisericd pot ardta cd transcendenta nu inseamnd sterilizare,
inrobire, mortificare : transcendenta este Inviere. Iar Biserica nu este
nimic daca ea nu este matrice a acestei Invieri.

trad. de MARINELA BOJIN

29. Résurrection de Jésus et message pascal, p. 303.

30. Sf. Grigorie de Nissa, Contra Eun., PG 45, 708 B.

31. Sf. Grigorie Palamas, Decalogus.. PG 150, 1093 A.
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NATURA si PEISAJUL
LA SFANTUL VASILE CEL MARE
SI FERICITUL AUGUSTIN *
ADOLF MARTIN RITTER

Permiteti-mi si incep — contrar formuladrii temei — cu Fericitul
Augustin si anume cu opiniile Fericitului Augustin despre faptul de a
cilatori si estetica sa. Cd amindoud, estetica caldtoritului si intélnirea
cu natura si peisajul, au multe in comun, va deveni evident si nu nece-
siti o analizd (dezbatere) si o motivare detaliatd. Faptul de a calatori
va fi privit de Augustin, ca si de aproape toti autorii din epoca cresti-
natdtii primare, ca o necesitate. Se vorbeste despre acest lucru mai
degraba cu retinere si teama. In cartea a XXII-a despre «Cetatea lui
Dumnezeu» Augustin enumera de exemplu chinurile insumate de mize-
ria vietii pdméantesti si mentioneazi printre altele si suferinta produsa
de cildtoria pe mare sau pe uscat .

Calatoria pe mare apdrea in general, cu toate ci de obicei era mai
rapidd si mai comodd decit o cdlatorie pe uscat, ca mult mai periculoasa
si era din aceastd cauza deosebit de temuta.

Astfel, Grigorie de Nazianz evocd in repetate randuri spaimele
cauzate de furtuna traitd de el ca tdnadr in cdldtoria sa de studii din
Alexandria spre Grecia ; frica sa de moarte a fosi intensificati si dato-
ritd faptului cd nu era inci botezat 2.

Metamorfismul célatoriei, deseori intdlnit in literatura crestini pri-
maréd, ca In imaginea despre viata crestinului ca o calatorie spre patria
cereascd 3, confirmi indiscutabil o tendinti dedusi (preluatd) din lim-
bajul cotidian.

Dorinta de a caldtori numai de dragul calatoriei, «un impuls invin-
cibil», este, din perspectiva limbajului figurat (metaforic), exclusi. Este
vorba numai de dorinta de a rezista si de a ajunge la destinalie.

Tergiversarea intoarcerii acasd numai din dorinta de a calitori
inseamna pentru Augustin si savurezi «ceva», la care se poate recurge

* O versiune prelucratd si extinsd a acestui discurs apare in volumul oma-
gial pentru C. Colpe (Berlin, 1994).

1. De civ. Dej, XX 22,

2. Grigorie de Nazianz, or. 18, 31; carm. IT 1, 1, 307—309; 1, 11, 124—174.
Compard si Synesios von Kyrene, ep. 4 si J. Vogt, Synhesios aui Seefahrt, in
«Bzgegnung mit Synhesios, dem Philosophen», Priester und Feldherrn, 1985, 33—A47;
Groa;a lui, Augustin de cal&toriile pe mare este cu atadt mai reprezentativi cu céat
resedinta episcopald se afla intr-un orag-port (Hippo); vezi: O. Perler, Les voyages
de S. Augustin, Paris, 1969, 57—8l.

.. 3. Compard Augustin, De civ. Dei XVII 51, precum si Metaforismul calato-
Nei in general la H. Rahner, Symbole der Kirche, 1974, 239 ff.
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numai : «Daca... trdsurile si vapoarele ar fi necesare pentru a ajunge
in patria natald, care reprezinti tinta (obiectivul) placerii; dacd pla-
cerile (confortul) célatoriei si miscarea vehiculului ne-ar provoca bucurie,
atunci, orientandu-ne spre savoarea la care ar trebui «si recurgemv,
n-am dori sfarsitul caldtoriei si, captivati de false dulcegdrii, ne-am
instrdina de patria natald, care de fapt ne-ar face cu adevdrat fericiti
Astfel, cdnd ne afldm in aceastd viatd muritoare departe de Domnul
Dumnezeu (compard: II Cor. 5, 6) si dorim reintoarcerea acasd, unde
putem fi fericiti, trebuie si «utilizim» acest univers, nu si-1 savurdmn

Intr-adevar existd la Fericitul Augustin, dupd parerea mai multor
cercetdtori, un raport cu natura deosebit de problematic si incarcat, in
méasura in care de la el porneste o limitare fatald a teologiei in cadrul
relatiei Dumnezeu-Om (sau, mai grav, Dumnezeu-Suflet).

In schimb, pietitii Bisericii de Rdasirit (in mai mare mdisurd decit
teologiei) i se recomandd insistent o gandire in sensul unei relatii trini-
tare : Dumnezeu-Om-Natura ®. Este acesta repros sau imputare ?

Problema pare a fi intru totul edificatd, dacd tinem seama exclusiv
de cunoscuta afirmatie a lui Augustin In «Soliloquia» (I, 7) care apare
de-a dreptul ca o chintesentd a géndirii augustine. Astfel ea a apdrut
oarecum programatic ca punct de plecare si in renumita «selectie
augustind» («Augustin. Reflexionen und Maximen», 1922) a lui A. Har-
nack : «Pe Dumnezeu si sufletul dorescsi cunosc — Nimic mai mult ? —
Nimic altceva ? (Deum et animam scire cuipo — Nihilne plus ? — Nihil
omnino ?)».

Deja, de la acest pasaj plecidnd, se recomandd a nu se trage con-
cluzii pripite. Pentru cd atunci cidnd Augustin afirma, ci l-ar interesa
numai Dumnezeu si sufletul, lumea (universul) nu era exclusd. Dim-
potriva, K. Flasch remarcd, pe buni dreptate, in «Introducerea» sa
despre gandirea lui Augustin : «Atat notiunea de «Dumnezeu» cat s
notiunea de «suflet» indicd spre lume (paméint): «Dumnezeu» inteles ca
«adevar» este cel ce face posibild o esentd (formd) supremd a tuturor
calitatilor si judecatilor lumesti. «Sufletul» este puterea de a detine
adevarul sau puterea ce poate judeca valoarea sau lipsa de valoare
(non-valoarea). «Dumnezeul» prematurului Augustin este.., ultima pre-
misd a societatii lumesti rationale, care incearcd si realizeze autentici-
tatea» 6,

Tocmai de aceea «Soliloqui-ile» Fericitului Augustin trec anevoie
drept dovadd pentru o limitare teologici a relatiei Dumnezeu-Om, res-
pectiv Dumnezeu-Suflet.

Rugdciunea de introducere cu invocarea explicitd a lui Dumnezeu
drept «creatorul universului» (universitatis conditor) arati suficient de

4. Augustin, De doctr. christ. 1, 4, 4.

5. Compard si D. Ritschl, Zur Logik der Theologie, 1984, 189, si A. M. Ritter,
cu tema: «Povara mostenirii augustine», in Das Beispiel der Naturtheologie, Sf. Aug.
24, Roma 1987, 233—242.

6. K. Flasch, Augustin. Einfithrung in sein Denken, 1980, 87 I.
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limpede c&, din punct de vedere formal si al continutului, detinem ceva
grandios de la Augustin”.

In viitorul apropiat pe Augustin il vor preocupa tot mai mult pro-
blemele doctrinei creatiei si in special interpretarea primelor trei capi-
tole din Biblie.

La doi ani dupa redactarea lucrdrii «Soliloquia», intors in Africa,
Augustin prezintd o priméd incercare de interpretare a Genezei, pe care
insd, refugiat nechibzuit in alegorie, o va substitui curdnd cu un comen-
tariu (rémas insd neterminat) despre «aceptia literald a genezei»®.

In anul 400 urmeazid ultimele irei cirti ale lucrarii «Confessiones»
la care se adaugd exhaustivul comentariu despre genezd (inceput pro-
babil in anul 401) redactat in 12 carti? si, in sfarsit, cidrtile XI si XII
«De civitate dei», redactate intre anii 416—418.

Dacad mai ludm in considerare si maretul comentariu al psalmilor,
alcituit de Augustin insusi din copii dupd predici si dictdri, a caror
aparitie se Intinde pe o perioadd de peste 25 de ani, atunci ne putem
da seama de amploarea si importanta reflectiilor teologice despre creatie
din operele lui Augustin.

A intra In amidnunte nu este aici nici posibil si nici necesar. Este
sulicient sd ne indreptdm atentia asupra unei trasituri tipice doctrinei
despre creatie a lui Augustin. Este wvorba de conceptul de «rationes
seminales» sau, mai exact, de expresia «rationes causales» (resp. cau-
sae) 10,

Astfel Augustin realizeazd un pod intre momentul creatiei si al
prezentei cursului vietii in Dumnezeu si efemeritatea trecitoare si ordi-
nea creatiei.

In acelasi timp el face o legdturd intre dogma «semintei» (care
actioneazd numai Intr-un anumit moment, dogmi tratatd si perfectio-
natd in «De trinitate» si in comentariul la Genezd) si afirmatiile despre
existentd din expunerea creatiei biblice si a conceptelor despre fiintd si
participare din cadrul ontologiei platonice 1.

Indiferent de raspunsurile date la dificilele (complicatele) intrebari
despre raportul cu traditia, cu stiinta contemporani a naturii si in spe-
cial cu teoria evolutiei moderne — iIn cadrul cercetarii lucrarilor lui
Augustin se poartd in comtinuare discutii controversate 12 — indiscu-

7. Augustin, Solil. I 2—6, in special 2 f. -

8. De Genesi ad litteram liber unus imperfectus (CSEL 28, 1, 459—503).

9. De Genesi ad litteram libri duodecim (CSEL 28, 1, 2—435).

10. Compard De Trin. III 9, 16: «Die Well geht schwanger mit den Ursachen
der werdenden Dinge» (mundus gravidus est causis nascentium)!

11. €cmpard E. Gilson, Inlroduction & I'étude de S. Augustin, Paris, 1949,
263; N. Chodwick, Augustine, Oxford, 1986, 88 f.

12. Compard, mai ales: A. Holl, Seminalis Ratio. Ein Beitrag zur Begegnung
der Philosophie mit den Naturwissenschaften, Viena, 1961; Agaésse-Solignac,
BA 48, 653—668.
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tabil este insd faptul, ci dogma despre «rationes seminales» (sive cau-
sales) presupune un concept despre providenta dumnezeiasca, la care se
adaugi inevitabil ratiunea si blindetea intregului curs al vietii.

Pe de altid parte, si acest fapt nu este mai putin important, ideea
despre «administrarea» creatiei (ca miscare a lumii prin Dumnezeu) si
providenta divind 13, exclude intru totul posibilitatea de a i se atribui
Fericitului Augustin 1* vreo afirmatie «deistici» despre Dumnezeu.
Dumnezeul lui nu este nici «deistic» etern, nici un Dumnezeu ale carui
fapte s-au petrecut in trecut!®. Dumnezeul lui Augustin este mai
degrabd «un Dumnezeu care actioneazd necontenit asupra lumii (uni-
versului)» 16,

Pe cit de limpede este situatia (aici schitatd numai in mare) la
Fericitul Augustin, pe atat de fird echivoc este si situatia reald din
punct de vedere istoric.

Pani la Inceputul epocii moderne au pornit din partea lui Augustin
cu totul alte impulsuri asupra gandirii si pietdtii occidentale decat
acelea ale unui crispat «crestinism al vointei», In opozitie cu «transfi-
gurarea lumii In spiritul liturgic al Bisericii de Rdsarit» (am citat un
cunoscut titlu de carte de la sfarsitul anilor '30)17. Ii amintesc numai
pe Notker Balbulus, Roswitha von Gandersheim, Hildegard von Bingen,
Abaelard sau Adam von St. Victor 18,

La aceasta se potriveste si ceea ce a desemnat A. C. Crombi ca cel
maj impresionant rezultat al cercetarilor sale despre «Emanciparea sti-
intei naturii», si anume «Continuitatea traditiei stiintifice occidentale
din perioada grecilor pind in sec. 17» 9. Cum de fapt si toate lucrarile
mie cunoscute, referitoare la aceastd temd, in mdisura in care autorii au
cunostinte despre perioada antichitatii tirzii si a evului mediu, au ajuns
la urmditorul rezultat : In istoria cunoasterii naturii nu existi o rupturd
bruscid odatd cu intrarea crestinismului in spatiul Méirii Mediterane sau
cu formarea activd a «crestinismului vointei» al Fericitului Augustin, ci
eventual doar o deplasare de accent. Pentru ci si din partea Fericitului
Augustin pot fi enumerate motive «crestinesti» pentru un interes fatd
de naturd. S& ne gidndim numai la motivul «imaginii lui Dumnezeu»,

13. Agaésse-Solignac (vezi nota de subsol 30), 676 fif.

14. D. Ritschl (vezi nota de subsol 23), 115, si I. A. Dorner, Augustinus,
Berlin, 1873, 45. 111. 332 ff; citat de R. Lorenz, ThR 39, 1975, 337 nota de subsol5.

15. D. Ritschl (nota de subsol 23), 115.

16. R. Lorenz (vezi nota de subsol 32), 337.

17. Redactat de J. Casper, Freiburg, 1939.

18. Compard pentru o primi privire de ansamblu W. Ganzenmiiller, Das
Naturgefiihl im Mittelalter, Leipzig-Berlin, 1914.

19. A. C. Crombie, Von Augustinus bis Galilei (1959), 1977, XII.
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motiv eficient de la Augustin pand la Vusaner, in baza cdruia omul ar
putea reface ideile creatoare ale lui Dumnezeu.

Destul de unici apare descrierea naturii in corpusul de scrisori al
Sfantului Vasile de Caesarea, care a atras atentia, de pe vremea hii
A. v. Humobld, celor interesati de evolutia sentimentului pentru natura.
Este vorba de Epistola a 14-a, scrisd dupa anul 356 (probabil in toamna
anului 357 sau primidvara anului 358), cind Sfantul Vasile s-a decis
pentru viata asceticd §i in acest scop s-a retras pe paméanturile de la
tard, in Iris, pe care le detinea familia sa si unde mama si sora sa
locuiau deja de mai mult timp intr-o sihdstrie plind de evlavie.

Prin sus-numita scrisoare el incearcd si-1 atragd® la el pe Sfantul
Grigorie de Nazianz, prietenul si colegul lui de studii din Atena, care
se afla incd la mare distanta de el 2.

«Descrierea locuintei sale de sihastru (care, aflatd in apropierea
unui lac de acumulare sus in vai (sc. von Pontus), ii oferd o priveliste
in depirtare si i-a daruit In mijlocul prospetimii pure, a naturii, in
sfarsit linistea) (H. von Campenhausen) nu este singurul si cel mai
putin important mijloc de atractie pus de Sfantul Vasile cel Mare in
balanti. Este, citidndu-l1 cu propriile sale cuvinte, «un tinut care
se potriveste modului meu de viatid», astfel incit acum vedem In
realitate ceea ce ne-am imaginat destul de des si glumind in timpul
nostru liber. Este vorba de un munte inalt, acoperit de o paddure deasd;
pe versantul nordic curge o apd rece si limpede ; la poalele muntelui se
intinde o cidmpie totdeauna imbelsugatd datoritd umezelii scurse de pe
peretii muntelui. Aceasta la randul ei inconjoard ca un gard un codru
secular, incdt padnd si insula Kalypsa, admiratd pentru frumusetea ei de
Homer 22, pare a fi neinsemnati. Intr-adevir, nu lipseste mult ca acest
loc sd fie o insuld, fiind inconjurat din toate partile de stivilare. Defi-
leuri adinci (uriase) il inconjoard din doud parti; pe latura longitudi-
nald se revarsa din inaltimi un rdu, forméand si el un zid continuu si greu
de invins; de cealaltd parte se intinde muntele legat de pripastii prin
curburile sale in forma de semiluna si blocand drumul de la poalele sale.
Nu existi decdt o singurd cale de acces pe care suntem stdpani. Casa
noastrd se afli pe o coama a muntelui ce se inchide ca un platou inalt,
astfel Incat avem Intreaga cimpie si raul care o inconjoari in fata
ochilor. Toate acestea nu ne oferd o mai mica desfitare decat aceea
produsad de Amphibolis din Strymon 23, Pentru ci acesta aproape ca for-

20. Sfantul Grigorie de Nazianz a reactionat la doud scrisori trimise de Sf&ntul
Vasile (vezi ep. 1.2).

21. Mai exact, pentru a-si ajuta tatdl in varsti, Episcopul de Nazianz din
orasul Arianz.

22. Od. 5, 55—74.

23. Compard la Lidell-Scott pasajele cu Strimon (Zcpumdv) din Hesiod, Eschil
si Herodot.
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meaza datoritd curentului sdu lent un lac, aflindu-se chiar intr-o stare
de stagnare ; celalalt insd curge, dintre toate raurile cunoscute mie, cel
mai repede si devine din cauza stincilor aprcpiate si mai salbatic, Invar-
tindu-se intr-un vartej adanc. Mie si celor care-l privesc le ofrd o pla-
cutd priveliste, iar locuitorilor din acest tinut le aduce un mare castig,
pentru ci in vartejurile sale se afld o multime de pesti. S& mai amin-
tesc si de aburii din pamént si de aerul proaspat care se Inaltd din rau.
Multimea de flori sau pdasdrile cdntdtoare sa le admire altii, pentru ci
mie nu-mi rdmdne destul timp liber, sd le acord atentie. Dar cel mai
exceptional lucru daruit de acest loc este unul din cele mai plicute
fructe : linistea (7ovyia) — avind de altfel oricum o pozitie favorabild
producerii multor feluri de roade. Acest loc nu numai cd se afld departe
de forfota oraselor, dar nici nu permite vreunui caldtor sd ajunga la noi,
cu exceptia celor care ne insotesc la vandtoare. Existd aici un vanat
bogat, dar nu ursi si lupi ca la voi, ci cirezi de cerbi, capre negre,
iepuri etc.

Iti dai deci seama in ce primejdie m-am aflat, cAind mi-am dorit sa
schimb un asemenea loc cu Tibernene %' haul (Bdpalpov) intregului
pamant. Ma vei ierta, cd acum aspir la acest tinut (si nu la Tibernene).
Nici Alkmaion n-a mai rezistat si rdtdceascid incoace si-ncolo dupa ce
a descoperit «Echinade-le» 2.

Scrisoarea trece (de pe vremea lui A. v. Humboldt) drept un model
modern de descriere a peisajului?, Tot in acest sens si H. v. Cam-
penhausen o considerd, in «Presbiterii Greci», un «document-surprizi»
si afirma : «Descrierea sihdstriei sale (a Sfantului Vasile)... este o evo-
care a peisajului perceputd in profunzime, cunoscutd de lumea occiden-
talda — o idild anticd care a asimilat totusi ceva plin de presimtiri si
ininteligibil, inundand formele transmise in mod misterios» 7,

A fost ferm contrazis de invéticelul lui Deichgrdber, O. Dreyer,
care in analiza «Descrieri de naturd la Sfdntul Vasile cel Mare», de-
dicatd profesorului sdu, pe baza unor comparatii minufioase cu paralele
antice (Libanius, Strabo, Plinius), a ajuns la urmdtorul rezultat:
«Sfantul Vasile cel Mare n-ar fi vrut de fapt sa descrie natura locului
ca atare (lipsesc multe detalii)», ci ar fi stilizat-o «drept loc al izolarii,
o insuld-fortdreatd, ce face posibild o retragere nestingheriti — com-
parabild cu idealul ascetic din desert» 23. Astfel — in ciuda tuturor meri-
telor — unele lucruri au fost trecute cu vederea sau minimalizate : cum
ar fi tonul bizar al autorului scrisorii catre sfarsit, cidnd si-1 inchipuie

24. O localitate din Kappadocia, unde Sfdntul Grigorie de Nazianz detineca
mosia tatdlui sdu in Arianz si unde l-a invitat pe prietenul siu, Sfantul Vasile.

25. Echinadele sunt, conform legendei tebaice, insule in Marea Ionicd, undc
s-a refugiat Alkmaeon pentru a-si gdasi linistea. Pentru textul de la p. 14 vezi si
edilia lui Y. Courtonne in «Collection Budé», I, Paris, 1957, 42—45; pentru inter-
pretare vezi editia tradusd si comentatd de W. D. Hauschild, B. Grl 32, 1990, 59—&61,
171 f, precum si O. Dreyer, Descrieri de naturd la Sfantul Vasile cel Mare, in:
«Natalicium» pentru K. Deichgrdber cu ocazia Implinirii a 65 de ani, Gottingen,
1968, 109—139, 119 ff.

26. In volumul 2 al lucrdrii «Kosmos» Stuttgart, 1847, 25 ff.

27. H. v. Campenhausen, Griechische Kirchenvdtter, (1955) 7, 1986, 90 f.

28. Astfel rezumd W. D. Hauschild concluziile analizelor lui Dreyer,
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pe prietenul siu in compania «ursilor si a lupilor» si ii stabileste un loc
la marginea prapastiei ( fdpafpov) universului, asemandtoare prapastiei
in care locuitorii Atenei obisnuiau si-si arunce criminalii. Aceastd ne-
seriozitate notorie de la sfarsitul scrisorii, de cédtre destinatar intocmai
inregistrata si replicatd?’, are in interpretarea lui Dreyer la fel de
putind importantd ca si in cea traditionald. Dreyer nu a finut nici
indeajuns seama, la ce ar dori Sfantul Vasile sd-1 indemne pe prietenul
sidu : el nu ar vrea s practice impreund in cidmpia din Iris agricultura
sau si creasca vite, ci, in singuratatea muntelui, sd-si daruiascd viata
contemplatiei ; astfel tintesc diferitele comparatii literare (de ex. cu
Plinius d.f., ep. 5, 6, 7—14) in gol.

Cu totul neluat in consideratie este si faptul cd Sfintul Vasile
impreund cu Slantul Grigorie de Nazianz se decid pentru un ideal (deja
antic) al vietii contemplative «in singurdtatea naturii inconjuratoare» si,
faptul ca el declard, ca Dumnezeu i-a indicat un «loc» care se potriveste
exact (intocmai) modului sdu de viatd (tpoémos) si cd «noi avem In reali-
tate in fata ochilor ceea ce ne-am imaginat adesea in timpul liber».

In paragraful 2 urmeaza descrierea idilei, iar autorul nu uitd si ne
atragd atentia asupra desfdatdrii «nu neinsemnate», produsd de prive-
listea cursului rdului, ficadnd in acelasi timp si distinctie de «profitul
indiscutabil» oferit locuitorilor, «pentru ci in véirtejurile sale se hra-
nesc o multime de pesti». Sfantul Vasile preamaireste deci frumosul in
dublu sens — al «frumosului» si al «utilului». O «insulda — fortareata»,
o completa izolare de lume ar fi géasit si in alte tinuturi negospodaresti,
daca ar fi cautat.

Depinde, ca de obicei, de unghiul de vedere : dacd scrisoarea este
cititd pe fundalul literaturii primare, atunci ea nu iese din cadrul obis-
nuitului, asa cum au sustinut cercetatorii de la A.v. Humboldt pana la
H.v. Campenhausen ; trebuie sdi se dea neapdrat dreptate lui O. Dreyer.
Scrisoarea insd trebuie privila In context patristic si in special monastic,
atunci se ajunge la un acord cu H.v. Campenhausen, cind acesta declara
cd, «din acest punct de vedere este vocrba de un document-surpriza».
Nu a fost lipsit de insemndtate pentru studiul unei teologii a naturii si
a pietdfii nici faptul, cd un reprezentant al vietii monahale crestine
primare, cum a fost Sfantul Vasile, nu a recomandat, pe baza unor mo-
tive religioase, reprimarea sentimentului pentru atractiile estetice ale
naturii, ci dimpotriva, la 0 analiza exactd si justd constatim contrariul.

Traducere din limba germand de MIHAELA TUDOR

29. Grigorie de Nazianz, ep. 4: «Da, ironizeazi numai tara noastri.. Eu ins3,
vreu sd-{i admir «Pontul» si ascunzdtoarea ta pontica, refugiul tdu care se potri-
veste exilului (tdu), indliimile, animalele sdlbatice care vad pun increderea la
incercare si pustietatea indepdrtatd si, intr-adevdr, aceasti gaurid de sobolani cu
numele sdu emfatic: Léc al meditatiei.. aceste cuvinte sunt probabil prea lungi
pentru o scrisoare, dar prea scurte pentru o comedie(!)..» Ironia i-a scdpat lui
O. Dreyer, precum si lui W. D. Hauschild, cand il comparid pe Sfantul Grigorie cu
«imaginea ideald din perspectiva realitdtii» Slantuluj Vasile.
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IZVOARELE APOSTOLICE
ALE CRESTINISMULUI ROMANESC:
SFANTUL APOSTOL ANDREI SI TOMISUL
= Prof. Dr. EMILIAN POPESCU

—

*Cei care au scris despre originile crestinismului la roméanj si au
dorit sd-i arate vechimea sa milenard au mentionat de obicei si pe
Sfantul Apostol Andrei ca posibil sau chiar sigur misionar in Schythia
Minor (Dobrogea) si implicit la Tomis. Pe cit se poate urmari, legarea
numelui Sfantului Apostol Andrei de tara noastrd si de alte regiuni
din jurul Marii Negre ori de Peninsula Balcanica este destul de veche.
De pilda, mitropolitul Dosofttei al Moldovei (f 1693) scria in anii 1682
si 1686 in «Proloagele» sale pe luna noiembrie, la a ireizecea zi «ci
apostolului Andrei i-a revenit (prin sorti) Bitinia si Marea Neagrd si
partile Propontului, Halcedonul si Vizantea, unde-i acum Tarigradul,
Tracia si Macedonia si sosind la Dundre, ce-i zic Dobrogea, si altele ce
sunt la Dunare, Tesalia si acestea toate le-a umblat» 1. Aceasti convin-
gere exprimatd atat de pitoresc de mitropolitul Dosoftei in secolul al
XVII-lea se intalneste si dupd aceea, mai frecvent in secolele XIX si
XX.aAsa procedeazd, de pildd, Nicodim Aghioritul2, Gh. Sincai?,
I. D. Petrescu4, arhiereul Filaret Scriban3 Constantin Erbiceanu 5,
G. M. Ionescu’, R. Netzhammer 8, I. Popescu-Spineni? Anton D. Vel-
ou ¥ Ton I. Nistor 1 i multi altii, dintre care mai apropiati de noi men-

1. N. Serbdnescu, Pdlrunderea s§i dezvoltarea creslinismului in Scythia Minor,
in vol. De la Dundre la Mare, Galati, 19792, p. 24.

2. Nicodim Aghioritul, Zuvafapictyc tdv dddexe pyvov... t. IV, Constantinopol,
1842, p. 186.

3. Gh. Sincai, Hronica Romdénilor si a mai mulior neamuri, 1, Buda, 1844,

p. 76—77.
4. 1. D. trescu, Marlirii Crucii din ambele Dacii, Bucuresti, 1856, p. 20—21.
5. Arhiereul Filaret Scriban, Istoria bisericeascd a romdnilor pe scurt, lasi,

1871, p. 1—3.

6. Constantin Erbiceanu, Ulfila. Viata $i doctrina sa, BOR, 22, 1898—1899,
p. 291—295; idem, Rdspuns d-lui C. Auner la erorile cuprinse in conferinfa sa
privitoare la romdni, BOR, 25, 1901—1902, p. 946.

7. G. M. lonescu, Istoria Bisericii Roménilor din Dacia Traiand 44—678, d.Hr.I,
Bucuresti, 1905, p. 95.

8. Raymund Netzhammer, Das altchristliche Tomis. Eine kirchengeschichtliche
Studie, Salzburg, 1903, p. 3—6; idem, Cregtindtalea in vechea Tomis, Baia Mare,
1904, p. 3—4; idem Die christlichen Altertiimer der Dobrudscha, Bukarest, 1918,
. 6—7.
P 9. I. Popescu-Spineni, Vechimea crestinismului la romdni, Bucuresti, 1934, p. 12.

10. Anton D. Velcu, Contributii la studiul crestinismului Daco-roman in seco-
lele I—IV d. Hr., Bucuresti, 1936, p. 22—27.

11, Ion 1. Nistor, Legdturile cu Ohrida si Exarhatul Plaiurilor, Bucuresti, 1945
(extras din Anal. Acad. Rom. Mem. Seci. Ist, III, t. XXVII, 1945).
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tionez pe Ioan Ramureanu 2 si profesorii N. Serbinescu ¥ si Mircea
Picurariu 14,

ZAlti istorici au manifestat rezerve sau chiar indoiald faia de sti-
rile care vorbesc despre prezenta si predioa sfintului apostol Andrei
pe pamantul Romaéniei. Catre inceputul secolului nostru istoricul cato-
lic Carol Auner 1 se inscrie in aceastd categorie, iar Vasile Parvan so-
cotea si el cd nu dispunem de nici o informatie sigura privind implan-
tarea crestinismului in Dobrogea sau la daco-romanii din stanga
Dunarii, inainte de mijlocul secolului al IIl-lea 8. Jacques Zeiller, is-
toricul crestinismului din provinciile dunidrene ale imperiului roman,
conchidea §i el cd stirile privind activitatea sfantului apostol Andrei
printre roméani sunt ambigue si cd in aceasti situatie patrunderea cres-
tinismului spre Gurile Dundrii in primul secol nu rdman decat o simpld
posibilitate 17. Mai oategoric, in sens negativ, se pronuntd D. M. Pippidi,
spunind cd stirile privind misiunea Sfantului Andrei in par{ile dunarene
«nu rezistd criticii», ele sunt «subrede si izolate» ¥, Cel mai transant,
as zice chiar dur, a fost C. Daicoviciu, dupa care «vechimea apostolicd a
crestinismului» pe pdméantul Romaniei de azi «ar fi absurdd si imposi-
bild», ea nefiind sustinutd «documentar prin nimic» 9. .«

12, I. Ramureanu, Noi consideratii privind pdtrunderea crestinismului la tra-
co-geto-daci, in Ortodoxia, 20, 1974, 1, p. 168—171; idem, Sfinfi si martiri la Tomis-
Constanfa, B.O.R., 92, 1974, 7—8, p. 797—799 si in numeroase alte studii exprima o
pdrere asemandatoare.

13. N. Serbdnescu, 1600 de anj de la prima mdrturie documentard despre exis-
lenfa episcopiei Tomisului, B.O.R,, 86, 1969, 9—10, p. 978—982; idem, Pdirunderea
§i dezvollarea cregtinismului in Scythia Minor...

14. Mircea Pdcurariu, Isloria Bisericii Oriodoxe Romdne, Bucuresti, 1991, p.
63—64.

15. C. Auner, Cdateva momente din incepulurile Bisericii Romane, Blaj, 1902
p. 10. In studiul: Predicat-a un gpostol in Romdnia? in Revista catolica (Blaj),
1912, 1, p. 40—58 spune cd «e posibil ca Sfantul Apostol Andrei sd fi predicat si
in interiorul Scythiei Minor sau al Dobrogei de azi; bineineles insd numai ora-
senilor si claselor grecizate»; idem, Dobrogea in DACL, 1V, 1, Paris, 1920, col.
1236 : admite posibilitatea ca Slfdntul Andrei sd fi vizitat orasele de pe litoralul
Marii Negre, indeosebi cetatea Tomis, dar nu existd nici o madturie istoricd, care
sd confirme acest fapt,

16. V. Parvan, Contributii epigrafice la istoria crestinismului daco-roman,
Bucuresti, 1911, p. 4. 75, 83.

17. Jacques Zeiller, Les origines chrétiennes dans les provinces danubiennes
de I'Empire romain, Paris, 1918, p. 28—30. Si mai rezervat este Zeiller in studiul:
L'expansion du christianisme dans la Péninsule des Balkans du 1-er qu V-e siécle,
in Revue intern. des Etudes Balkaniques (Belgrad), 1, 1934—1935, tom. II, p. 414,
precum si in J. Lebreton-J. Zeiller, L'église primitive (Histoire de I'Eglise depuis
les origines jusqu’a nos jours publiée sous la direction de A. Fliche et V. Martin),
I, Paris, 1934, p. 283 cap. VII: «La propagation du christianisme» intocmit de Zeil-
ler); pentru toate acestea v. N. Serbdnescu, 1600 de ani de la prima mdrturie do-
cumentard..., p. 979—980. —

18: D. M. Pippidi, Intorno alle fonti letlerarie del cristianesimo daco-romano,
RHSEE, 20, 1943, p. 169—175; idem, in vol. Contributii la istoria veche a Romdniei,
2, l}ucuresti, 1967, p. 483—490.

. 19. Const. Daicoviciu, in jurul crestinismului in Dacia, in Studii, revisti de
stiind, filozofie, arte, I, 1948, p. 122.
SST.— 6
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Din pécate aceastd perspectivd negativd a influentat literatura noas-
trd istoricd, mai ales intr-o epocd in care abordarea problemelor cresti-
nismuluj era privitd ca nepotrivitd, dacid nu chiar periculoasa. Chiar un
istoric ca I. Barnea, cu studii teologice, a putut afirma privitor la apos-
tolicitatea crestinismului romanesc, cd ea se bazeazd pe stiri «contradic-
torii», «incd indoielnice» si a privit relatirile posterioare lui Eusebiu de
Cezareea ca «legendare» 2,

Anticipand asupra concluziilor noastre pot si afirm cid astizi dispu-
nem de mai multe stiri privind originea crestinismului roméanesc, inclusiv
cea apostolicd, si cd cei care au privit cu neincredere pe cele cunoscute
pand acum, s-au inselat. De altfel, se poate face observatia cd izvoarele
existente pdnd de curdnd n-au fost decit cu foarte rare exceptii anali-
zate atent, multi istorici preferand sa se refere la ele indireot ori si fie
tributari ideilor altora.

Care sunt principalele stiri privind prezenta Sfantului Apostol An-
drei si vestirea Cuvéantului lui Dumnezeu pe teritoriul {drii noastre ?

Prima si cea mai importantd este cea datd de istoricul Eusebiu de
Cezareea in Hist. eccl. III, i, 1—3 : «Cand sfintii apostoli si ucenici ai
Mantuitorului nostru s-au imprastiat peste intreg pamantul, lui Toma,
dupéa spusele Traditiei, i-a cizut la sorti {ara partilor,lui Andrei, Scythia,
lui Ioan, Asia, unde si-a petrecut viata pani ce a murit la “FTes. Petru
pare sa f1 predlcat evreilor raspanditi in Pont, Galatia, Bitinia, Cappa-
docia si Asia, pentru ca la urmd, ajuns la Roma, si fie rastignit cu capul
in jos, asa cum singur dorise si patimeascd. Ce s& mai spun de Pavel,
care, dupid ce vestise Evanghelia lui Hristos din Ierusalim pand-n pértile
Illyriei, a suferit martiriul la Roma sub Nero ? Acestea sunt ardtate in-
tocmai de Origen in cartea a III-a «Comentariilor asupra Genezei» 21

Reiese clar din aceastd relatare a lui Eusebiu, care scrie la inceputul
secolului al IV-lea, cd potrivit unei traditii (rapddocis) cind s-a tras la
sorti pdmantul catre care trebuiau si se indrepte apostolii si sd vesteasca
Evanghelia, lui Andrei i-a cdzut Scythia. Problema cheie care s-a pus
si se pune este in legdturi cu aceasti traditie, dacid ea este foarte veche
si credibild si dacd a fost inregistratd si transmisi de Origen ori este mai
tarzie si o datordm lui Eusebiu insusi. S-a afirmat cd pasajul n-ar fi
omogen, ca el ar cuprinde doud parti, dintre care numai ultima, care se
referd la sfintii apostoli Petru si Pavel, ar proveni de la Origen, cealalta
pe o traditie mai recentd inregistirati de Eusebiu insusi. In felul acesta

20. Ion Barnea, Din istoria Dobrogei, vol. II, Bucuresti, 1968, p. 378—379; idem,
Les monuments paléochrétiens de Roumanie, Citta del Vaticano 1977, p. 9—I10.

21. Reproducem textul grec dupd editia criticd a Iui Gustave Bardy, Eusébe
de Ceésarée, Histoire ecclésiastique, livres I—IV, texte grec, traduction et adnota-
tion, Paris, 1952, p. 96—97 (in colectla Sources Chretlennes) v d¢ tepav Tod cuo-:'q-
08 T“.l.uw &modtéhwy T& 2at 1.!-197]‘:uw E(p ‘drasay xa‘:acrapa:‘:uw 'l:‘r]v omouue'qv, emuac p.t-:v.
b6 7 rapaooctc TEPlE'X_El v Hapﬂnv etAnyey, 'Avdpéac 8¢ thv ZTxubiav, 'Twdvvis ':'qv
'Agiav, mpds 0dC xai ma-:ptbac ¢v 'Egéso -ce)\eu-:z, Tézpos 8’8y Iévte =xal I'ala-na xat
Bleuw.a Kanmzﬁuv.ta e xal 'Adgig xexnpuyévar Tot¢ (2%) Blacropac Tovdaiore Forxev' 8¢
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valoarea informatiei ar fi mai micd 22. Totodati este de precizat ce se
intelege prin Scythia, adicid daci este vorba de Dobrogea (Scythia Minor)
ori de Scythia Mare din sudul Rusiel.

Dar inainte de a radspunde la aceste intrebidri si vedem si alte iz-’
voare despre vestirea Evangheliei de cdtre Sfantul Apostol Andrei pe
pamantul tarii noastre. De data aceasta avem de a face ou izvoare hagio-
grafice 2,

4 In «Patimirea Sfintului Andrei de la 30 Noiembrie», pistrati in
limba greacd in Synaxarium Ecclesiaze Constantinopolitanae (sec. X ?),
citim c3 «dupd Indltarea Domnuluj la cer s-a tras la sorti, unui apostol
cizdndu-i o tard, altuia alta, pentru propoviduirea Evangheliei si astfel
lui Andrei i-a cdzut «toatd regiunea Bitniei si Pontului, provinciile ro-
mane Thracia si Scitia, apoi a mers la Sevastopolis cea mare (in Cri-
meea)» 24,

Observdm din aceastd stire ci aria de propovaduire a lui Andrei, cel
dintdi chemat, a fost mai largd, cuprinzand in afard de Scythia, men-
tionatd de Eusebiu, si Bitinia, Pontul, Thracia si chiar Crimeea.

O altd variantd mai lungd a «Patimirii Sfantului Apostol Andrei»
din acelasi Sinaxar indicd o arie de propovaduire si mai mare, cuprin-
zind provincii si regiuni din Asia Micd, din jurul Marii Negre, de la
Dunére si din Peninsula Balcanici : «LLui Andrei, celui intii chemat, i-au
cazut la sorti Bitinia, péartile Pontului Euxin si ale Propontidei (Marea
de Marmara) cu cetitile Chalcedon si Bizant, Macedonia, Thracia si re-
giunile care se intind pdni la Dundre — Maxedovia xal 8paxn wal & Ews
"Istpov plavovea —, Thessalia, Elada (Grecia centrald), Achaia (Pelo-
ponesul) si cetadtile Amissos, Trapezunt, Heraclea (Pontului) si Amastris 25.-

Dupéa cat se pare, aceastd variantd a Sinaxarului constantinopolitan
a stat la baza spuselor mitropolitului Dosoftei. Acelasi Sinaxar di ama-
nunte si asupra activitatii sfantului Apostol Andrei in regiunile din
sudul Rusiei, in Cherson, Bosphor si la neamurile alanilor si abasgilor.

#In ceea ce priveste activitatea in regiunile de la Dundre este de sub-
liniat amdnuntul c& Sfantul Andrei a hirotonit la Odessos (Varna) pe
unul din wucenicii sdi, care se numea Amplias, sdrbatorif in fiecare an la
30 Octombrie 2. Marele istoric al crestinismului rasiritean din secolul
al XVIII-lea, Le Quien, a afirmat c& acest Amplias ar putea fi aceeasi
persoand cu cea de care vorbeste Sfantul Apostol Pavel in Epistola cé-
tre Romani (XVI, 8), cirora le scria: «Salutaii pe Amplias !» 27,

22, Adolf von Harnack, Die Mission und Ausbretlung des Christentums in den
ersten drei Jahrhunderten, Leipzig 4, 1924, I, p. 109—110.

23. Traditiile si legendele privitoare la viata si faptele Sfantului Apostol An-
drei sunt numercase. Ele se concretizeazd in mare masurd si asupra Bizantului si
spatiului elenic-balcanic. Analiza acestor traditii si legende in general a fdcut-o Fr.
Dvornik, The Idea of Apostolicily in Byzantium and the Legend of the Aposile
Andrew, Cambridge-Massachussets, 1958, 342 p.

24. Synaxarium Ecclesiae Constantinopolitanae, opera et studio H. Delehaye,
in Propilaeum ad Acta Sanctorum Novembris, Bruxelles, 1902, col, 265—266.

25.Ibidem.

165 26. Ibidem, col. 177, rdnd. 5 si 12; J. Zeiller, Les origines chrétiennes.. p.
—166.

27 Michael le Quien, Oriens Christianus in quatiuor patriarchatus digestus,

t. I, Parisiis, 1740, p. 1325.
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O altd veche traditie este consemnatd de Epifanie Monahul (secolul
al IX-lea) in «Viata, faptele si sfarsitul Sfantului si ldudatului Apostol
Andrei cel dintdi chemat». Ni se spune aici c& Sfantul Andrei a vestit
Evanghelia In mai multe provincii ale Asiei Mici, apoi a mers la Odessos
(Varna), unde a pus episcop pe Apion 28, Mai tarziu in secolul al XIV-lea
istoricul Nichifor Kallist relateazi si el cd Stantul Andrei «a predicat
in pustiul scitic», la antropofagi, precum si pe ambele tdrmuri ale Pon-
tului Euxin, de nord si de sud 2.

Mai existd si alte stiri privitoare la activitatea sfidntului Andrei la
«Niceea si Nicomedia si intreaga tard a Bitiniei si Gothiei cu regiunea
din jur, la Bizant si Intreaga fard a Thraciei cu regiunea din jur pana
la marele fluviu ale cirui maluri ne despart de barbari» 3 ori la «greci
si barbari», intre care ar putea fi socotiti si scitii 31.

Din cele de mai sus se constatd cd izvoarele hagiografice ne pre-
zintd o arie misionard mult mai largd decat cea amintitd atat de succint
de Eusebiu. Ea cuprindea provinciile de nord-vest ale Asiei Mici, adicad
Pontul si Bitinia, apoi in Peninsula Balcanicid Thracia, Macedonia, Thes-
salia, Moesia, Ellada, Achaia, regiunile dundrene, sudul Rusiei, t&rmul
sud-estic al Marii Negre, avand ca centru cetatea Trapezunt. Informa-
tiile acestea trebuie si fi avut la bazi itraditii sau izvoare astdzi pier-
dute, dar care au importanta lor. Intrebarea care se pune este dacid ele
sunt verosimile §i dacd este de admis o arie misionara atat de wvastd
pentru un apostol. Raspunsul poate fi in principiu afirmativ, cdci An-
drei n-a fost singurul wcenic al Mantuitorului, care s-a deplasat pe
spatii Intinse pentru vestirea Evangheliei. $i alti apostoli au procedat
la fel, mai ales Petru si Pavel. Este, pe de altd pante, posibil ca infor-
matiile din izvoarele hagiografice s& nu reproducid in Intregime reali-
tatea, atdt In ceea ce priveste zonele evanghelizate, cit si denumirile
geografice sau administrative valabile epocii in care a triit sfantul An-
drei, ci ele s& se apropie de vremea cand au fost alcatuite aceste izvoare.
Dar acest lucru nu impieteazi asupra nucleului informativ pe care-1
contin.

28. P.G. 120, col. 229 B: «Andrei ludndu-si discipolii sii a mers in Frigia Paca-
tiana, iar de aici a mers in Mysia (Moesia) la Odyssopolis (Varna de astdzi) si
dupa cateva zile le-a pus episcop pe Apion». Dupd cum vedem, in timp ce Synax.
Eccl. Const. vorbeste de Amplias, cdlugarul Epifanie il menfioneazd pe Apion. Des-
pre Epiphanius, v. si Fr. Dvornik, op. cit.,, 207, 225—226.

29. Nichifor Kallistos Xantopoulos, Hist. ech 11, 39 in P .G. 145, 860: 'Ex7\8é
1e p.'qv v.aL iy, | tdv avﬂpm'\:otpa“{mv @vépastat, e Exuﬂu.w épnuia, Edfervés e Ildvros
Exatepos T te mpdS Poppav wai Nétov adzod xhipata. Despre predica Sidntului Apostol
Andrei la antropofagi, v. i Fr. Dvornik, op. cit., p. 200 si urm. unde se men-
tioneazd si alte lucrari.

30. Doctrina syriacd a apostolilor, W. Cureton, Ancien Syriac Documents,
London, 1864, p. 32—34, ap. R.A. Lipsius, Die apokryphen Apostelgescluchten
Braunschweig, 1883, I, p. 604. In ceea ce priveste Gothia socot cd localizarea ei de
citre Dvornik, op. cit.,, p, 216, in Crimea nu este corectd, deoarece el nu ija in
considerare contextul regiunilor in care aceasta este incadratd si anume toate din
mediul balcanic; in plus nu remarcd mentionarea «marelui fluviu», care nu poate
fi decat Dundrea; deci, este vorba de Gothia dundreand. Este o eroare comisd de
Dvornik, la fel.cum procedeazd si cu localizarea Scythiei, mentionatd de Eusebiu
5i pe care o vede exclusiv in sudul Rusiei. De Scythia de la Dunédre el nu vorbeste
deloc (p. 198 si urm.).

31. Pseudo-Athanasius, Encomion in sanctum Andream, P.G. 28, col. 1108.
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Daci ludm in considerare regiunile noastre este de remarcat ci ele
sunt mentionate. de multe ori, {fie ca Scythia, fie ca teritoriile de la
I}unépe, fie ca Moesia ori Thracia, Gothia si regiunea din jur.

Dar oricat de wvaloroase aceste informatii ele nu pot depdsi pe cea
datd de Eusebiu, chiar dacd ea este lapidard. Valoarea ei decurge din
faptul cd ea ne este transmisi de un istoric consacrat al Bisericii a
cirui pretuire in lumea stiintificd continud sd creascd o datd cu scurge-
rea timpului 3?; in al doilea rand, pentru ci este foarte veche 33,

Pasajul in care este Incadrati a atras atentia unor savanti, care l-au
privit diferit In privinta unitdtii lui. Lipsius si Ed. Schwarntz il considera
unitar si cd ar fi fost reprodus de Eusebiu dupd Origen. Valesius se
indoieste de acest lucru si mai mult decat el o face Adolf von Harnack,
care il analizeazd si incearca si-1 despartd in doua. Harnack socoate ca
prima parte, referitoare la sfinfii apostoli Toma, Andrei si Ioan, ar fi
opera lui Eusebiu insusi. Cea de a doua, cuprinzand relatarea referi-
toare la activitatea si moantea sfintilor Petru si Pavel, ar fi reproduse
de Eusebiu dupd Origen. Eusebiu ar fi gasit undeva traditia nenumitd
privitoare la tragerea la sorti pentru impdirtirea zonelor de evangheli-

zare a celor trei apostoli Toma, Andrei si Ioan si ar fi pus-o aldturi de
informatiile lui Origen 34

Admitind opinia lui Harnack ar insemna cd prima parte ar avea
la bazd o tradifie mai noud si deci mai putin valoroasd, decat aceea pe
care ne-ar fi dat-o Origen insusi, un autor cu mare reputatie stiintitica
si pe care el ar fi consemnat-o cu un secol mai devreme %.

Luand in considerare argumentarea lui Harnack, D. M. Pippidi con-
chide : «Tdgdduind paternitatea lui Origen pentru informatiile trans-
mise de Eusebiu, le tdgdduim In acelasi timp si istoricitatea ... Recunoas-
terea cd stirea care ne intereseazi se intdlneste pentru intdia oara la
Eusebiu, n-o lipseste numai de prestigiul unei vechimi inexistente, dar
o face suspectd in mdsura in care atdtia autori crestini din veacurile
al II-lea si al III-lea, ale cdror opere ni s-au pastrat, ar fi pufut s-o
inregistreze §i n-au facut-o» 36, D. M. Pippidi mai adaugd la argumen-
tarea sa si faptul cd dacd am considera informatia provenind de la
Origen, atunci ea s-ar contrazice cu o altd afirmatie a autorului ale-
xandrin, din Comentariul la Evanghelia dupd Matei, 24, 9, in care el
trece printre popoarele care n-au auzit Cuvantul lui Dumnezeu pe sciti,
ori sfAntul apostol Andrei ar fi predicat in Scythia 7.

32. Vezi in aceastd privintd studiul nostru introductiv la volumul XIV din
colectia Pdrinti si Scriitori Bisericesti (PSB), Bucuresti, 1991, Viata lui Constantin
cel Mare, p. 5 si urm.

33. Valoarea acestei stiri decurge din vechimea ei si acest lucru este relevat
si de Dvornik, op. cit.,, p. 197—199.

34. Opiniile exprimate in legdturd cu acest pasaj sunt prezentate de Adolf
von Harnack, op. cit., p. 109—110.

35. De remarcat cd in editia criticd a lui Bardy (v. mai sus n. 21) nu se face
o separaye a textului intr-o prima parte, care ar fi dupd Harnack mai noui si cea
de a doua, mai veche. In ceea ce priveste amanuntele asupra activititii stantului
apostol Petru, Bardy spune cd ele ar fi fost luate de Origen din Acta Petri, XXXVII,
edit. L. Vonaux, p. 95—96, 442—443.

36. D. M. Pippidi, Contributii la istoria veche a Romdniei.., p. 488.

37, Idem, ibidem, p. 481—484.
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In treacit fie spus, pasajul la care se referd D. M. Pippidi din
«Comentariul la Evanghelia dupd Matei» a fost inteles si altfel de is-
torici si filologi si el nu anihileaza afirmatia lui Origen privitoare la
vestirea Evangheliei in Scythia 3.

Pe de alti parte, azi avem posibilitatea sd facem cunoscut un izvor
datdnd tocmai din secolele, din care D. M. Pippidi dorea s& aibd con-
firmarea stirii lui Origen, anume din secolele II—III. Este vorba de
Hippolyt—al, Romei, autor de lucrdri importante si chiar episcop (anti-
‘papa), mort ca martir in anul 235 in timpul impdaratului Maximin Tracul
la varsta de circa 60 de ani. El s-a ndscut pe la 175 si a fost contem-
poran cu Origen (185—254/255). Ba chiar s-au intdlnit la Roma in
anul 212 si s-ar putea ca ei sd fi fost concetdteni ai Alexandriei Egip-
tului 3°. Hippolyt ne spune textual : «Andrei a vestit (Cuvantul Evan-
gheliei) scitilor si tracilor. El a fost rastignit la Patras in Achaia, fiind
legat in piciocare de un maslin §i este iInmorméntat acolo» 40,

Maérturia lui Hippolyt are meritul de a confirma activitatea sfantu-
lui apostol Andrei in Scythia Minor, fiindcd el vorbeste de sciti si traci
unii l4nga altii, si pe de altd parte, de a nu ldsa singulard traditia inre-
gistratd de Eusebiu ca provenind de la Origen. Trdind in aceeasi vreme
Hippolyt si Origen au putut cunoaste aceeasi traditie privitoare la ac-
tivitatea misionard a sfintilor Toma, Andrei si Ioan si au consemnat-o
fiecare In felul sdu. De altfel, Hippolyt era grec din Alexandria si lega-
turile lui cu Origen puteau fi din aceastd cauzd mai vechi decat intal-
nirea de la Roma.

38. J. Zeiller, op. cil., p. 28—30; I. Popescu-Spineni, op. cit., p. 12; A. Tordi-
nescu, Observafiuni asupra originilor crestinismului daco-roman, in Revista clasicd
XI1—XII, 1939/1940, p. 199—200.

39. Despre viata si activitatea lui Hippolyt, v. F. Cayré, A.A. Palrologie et
Histoire de la Théologie, t. I, livres 1 et II, 3-e éd., Paris, Tournai, Rome, 1938,
p. 211—219; Johannes Quasten, Palrology, vol. II. The Ante-Nicene Litera-
ture after Irenaeus, Spectrum Publishers, Utrecht-Antwerp, The Newman Press
Westminster, Maryland, 1962, p. 163—207; V. Saxer, Hippolyle (Saint), in Dict.
d'hist. et de géogr. eccl, fasc. 139—140 (Herzog-Hoffmann), 1990, col. 627—635.
Persoana si opera lui Hipolit face inc@ obiectul unor cercetdri, iar concluziile ex-
primate sunt contradictorii; v. pentru aceasta mai ales prezentarea lui V. Saxer,

40. ‘'ImmolbTov, ITepl tav IB' dmoo<dhwv. wob Exactos adtdv éxfpufev wai mol drele-

1681 P.G. X, 951: "Avdpéac, Zxilarc, Bpaxare xnpifas, éotavpaln &v latpars tiic 'Ayaiac
exl éhaiac OpBios »al Bdmterar éxel.
Lucrarca aceasta nu este inregistratd de cele doud patrologii mentionate la nota
precedentd ca apartinand sfantului Ipolit Romanul. Ea apare insid in P.G. X, 920
inscrisd in categoria: Appendix ad Sancti Hippolyti operum Partem II. Dubia ac
supposita complectens. Tot in aceastd categorie de Dubia ac supposita maj este
inclusd lucrarea De consumalione mundi ac de Anlichristo, dupd care urmeaza
o alta despre activitatea celor 70 apostoli (Tod adtod ‘Ixmoldtou wept z@v O'droazdrmy).
Aceastda ultimd lucrare, care ne da amanunte asupra vietii si activitdtii celor 70
apostoli, este insiruitd imediat dupd@ cea privitoare la Cei 12 apostoli. Se remarca,
astfel, interesul autorului acestor doud lucrdri (probabil Hipolit) pentru descrierea
activitaiii apostolilor si modului in care si-au sfarsit viata, Amadanuntele despre fie-
care apostol sunt insd putine, ele reducdndu-se, in genere, asupra locului unde a
predicat cuvantul Evangheliei si asupra felului mortii. Indoiala asupra atribuirii
lucrdrii De XII apostolis lui Hipolit, care ne intereseazd aici, persistd si in mintea
editorului din P.G. s5i de aceea el a incadrat-o in categoria Dubia ac supposita. La
p. 268el zice: Hinc neque ista neque eiusdem scriploris priora de XII apostolis ad
S. Hippolytum tertii scriptorem saeculi, ut referem, potui a me impetrare,
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Asa cum am anticipat, se poate spune acum cd in lumina doocumen-
tarii de care dispunem vestirea Evangheliei pe pdmaéntul roméanesc de
citre sfantul apostol Andrei capiti mai multd credibilitate. Aceastd ac-
tiune este atestatd, in primul rand, de traditia veche inregisiratd de Ori-
gen si Eusebiu, apoi de Hippolyt al Romei si de celelaite stiri hagio-
grafice mai tarzii. Dacd la Eusebiu si Origen se vorbeste numai de
Scythia, Hippolyt adaugd si_Thracia, iar celelalte izvoare extind aria
misionard in Asia Micd, Peninsula Balcanicad si sudul Rusiei.

xVeridicitatea informatiilor din izvoarele hagiografice nu trebuie
pusid la indoiald, deoarece ele sunt confirmate pentru mediul helenic
de scriitori din secolele IV—V ca Grigorie de Nazianz %!, Theodoret de
Cyr??, Pseudo-Chrysostomul 3, iar din apus de Ieronim %, Gaudentius
din Brescia %5 si Paulin de Nola 4.

Scythia mentionati de Origen si Eusebiu este, desigur Do-
brogea, asa cum au ardtat-o istorici ca R. Netzhammer 47 gi Zeil-
ler 8, Cand se refera la teritoriul din sudul Rusiei izvoarele mentionate

41, Or, XXXIII, 11 P.G. 36, col. 228.

42, In Psalm. CXV], 1, P.G. 80, col. 1805—1808.

43. Homilia in duodecim apostolos, P.G. 59, col. 495.

44, Hieronym. Epist. 59 ad Marcellam 5 — CSEL, 54, ed. 1. Hilberg, p. 546;
ed. J. Lebourt, Collection Guillaume Budé, 13, Paris, 1933, p. 89; cf. G. Gritzmacher,
Hieronymos, 1, Leipzig 1909, care dateazd aceastd scrisoare in anul 394, iar F.
Cavallera, Saint Jéréme, sa vie et son oeuvre 1, Louvain-Paris, 1922, p. 167, o
atribuie anilor 395—396.

45. Gaudentius Brix., Sermo 17, P.L. 20, col. 463,

46. De Sanct. Felice, Natal. 1X, v. 406; cf. XI, v. 78, 356.

47. R. Netzhammer, Die christlichen Altertiimer der Dobrudscha, p. 8—10:
«Die Behauptung, Eusebius habe unter seinem Skythien nicht das Skythien des
fernen Ostens sondern das  europdische, das heisst das um die Istermiindung
gelegene Kleinskythien gemeint, diirfte wohl nicht allzu gewagt sein. Mit dem
Begriffe Skythien verbanden die Rdmer des Kaiserreiches ganz sicher in erster Linie
das Gebiet unserer heutigen Dobrudscha»... Das Skythien Ovids war unsere
Dobrudsha... In ihren Reichsteilungen verbanden endgiltig Diokletian (284—305)
und Konstantin der Grosse den Namen Skythien mit dem Lande, das wir heute
Dobrudscha nennen.. Das Gesagte darf wohl zur Annahme berechtigen, dass der
hl. Andress auch in dem Skythien des Kirchensprengels Tomis das Evangelium
verkiindet hat»,

48. J. Zeiller, op. cit, p. 249 arati cd indicatia lui Eusebiu privind propovi-
duirea sfantului Andrei in Scythia se referd la Dobrogea noastrd (Scythia Minor)
si nu la teritoriile de la nordul Marii Negre, desemnate si ele cdndva prin aceastd
denumire, deoarece se eviti in felul acesta o contradictie intre relatdrile lui Ori-
gen, pe de o parte, si Tustin Martirul, pe de altd parte, privitoare la evanghelizarea
scifilor si sarmatilor, locuitori ai regiunilor de la nordul Dunérii si Marij Negre.
«Cette province, taillée dans l'ancienne Mésie Inférieure, ne fut pas crée avant la
fin du IIl-e siécle, et, au temps d'Origéne il n'y avait donc pas de Scythie romaine.
Mais cette dénomination administrative pouvait ne pas exister encore, et le pays
qui la recu ensuite n'en étre pas moins appelé scythique dans le langage courant.
Ovide exilé a Tomis ne se plaint-il pas d'étre reléqué chez les scythes ?». Un argu-
ment adus de Dvornik in favoarea localizarii Scythiei mentionate de Eusebiu in su-
dul Rusiei este prezenta in orasele grecesti de pe litoralul nordic al Mairii Negre
a multor iudei cinstitori ai lui Theos Hypsistos si Sabazios, divinitdti caraclerislice
populgtiei iudaice. Dar aceste divinitdti sunt cinstite si in cetdlile grecesti de pe
litoralul vestic al Marii Negre, iar legaturile acestora cu Orientul apropiat au fost
mai lesnicioase si mai intense. V. lorgu Stoian, Inscripfiile din Scythia Minor gre-
cesti si latine, vol. II, Tomis si teritoriul siu, Bucuresti, 1987, nr. 157 (42); Emilian
Popescu, Basiliqgue et synagogue dans le Sud-Est de I'Europe é I'époque protoby-
zantine (IV-e—Vl]-e siécles), in Etudes byzantines et postbyzantines, II, 1991, p,

11—12.
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mai sus nu folosesc de obicei cuvdntul Scythia, ci localititi precise ca
Sevastopolis cea Mare, Bospor, abasgi, alani etc. Exceptie face doar Ni-
chifor Kallistos, care vorbeste de «pustiul scitic, de antropofagi, de
ambele tirmuri ale Mdirii Negre, de nord si de sud». Ca sid identificdm
Scythia cu Dobrogea suntem indemmati de apropierea care se face des
in izvoare Intre aceastad provincie si Thracia si Moesia, de regiunile duna-
rene, de Gothia etc., de orasul Odessos, unde sfantul Andrei ar fi avut
ca ucenic si urmas pe Amplias (sau Apion ?). Desigur, nu se exclude
total ca prin Scythia oamenii acelor timpuri si fi inteles si zona largd
din Sudul Rusiei, dar oricum teritoriul tirii noastre trebuie avut in
vedere. Dobrogea de azi era numitd inca din secolul I a. Hr. Ixvdia iar
un: secol mai tirziu o «cunoastem sub denumirea de «Mica Sci-
fien (Zxvbia puxpd) pentru ca la sfarsitul secolului al dreilea si devina
provincia romand Scythia®. In vremea cand scria Eusebiu, teritoriul
dintre Dunéire si Mare se numea Scythia Minor, iar frontiera dundreana
limes Scythicus.

Dacd deci prezenta Sfantului Andrei in Dobrogea este neindoielnici,
atunci tot atat de sigurd este si venirea lui la Tomis. Aici era capitala
provinciei si Sfantul Andrei nu numai cd n-a ocolit-o, ci a vizat-o in
mod special. Era o politicd urmatd si de ceilalti apostoli in misiunea de
a vesti cuvantul Domnului mai intai la orase si apoi la tard. Referindu-se
la acest procedeu si la sfintul apostol Pavel, istoricul englez Norman
Baynes zice : «Sfantul Pavel cu ochiul unui general a ales capitalele de
provincii ca puncte strategice in oucerirea lumii pentru Hristos ; aces-
tea erau fortdrete care trebuiau oucerite cu orice pret, aici, in special,
Biserica primarad a venit fatd in fa{d cu cultul imperial... aici era sediul
Satanei» 9,

Noi credem cd Sfantul Apostol Andrei a adus in orasul Tomis «Ves-
tea cea Buna», punand bazele religiei iubirii infre oameni si cd ea a
rodit fard intrerupere, incit comunitatea de aici a progresat si a putut
avea chiar episcopi, unii cunoscuti din izvoare incd de la sfarsitul seco-
lului al III-lea %1, La Primul Sinod Ecumenic de la Niceea (325) Tomisul
a fost prezent prin episcopul sdu 2. Gloria Bisericii din Tomis atinsd in
secolele IV—VI nu poate fi inteleasid fard temelia pusd de apostolul An-
drei. De aceea s-ar ouveni ca lacea catedrald, care se proiecteazi a fi

ziditd la Tomis, si aibd ca patron pe acest sfant apostol al Domnului.

49. Cea mai veche mentiune a Dobrogei ca Scythia se intdlneste intr-o inscrip-
fie greacd datadnd de la inceputul secolului al Il-lea in. Hr., descoperitd la Histria
(D. M. Pippidi, Inscriptiile din Scythia Minor, greccsti si latine, vol. 1. Histria si
imprejurimile, Bucuresti, 1983, nr. 15, rdndul 16. Exsita apoi in secolul I a.Hr.
informatiile lui Strabo, Geogr. VII, 4, 5 si 5, 12, unde gdsim si amdnuntul cd era
determinatd prin «Mican (pizpa) Scythie.

50. Norman Baynes, The Byzantine Empire, London 1948, p. 76—77.

51. Emilian Popescu, Ierarhia bisericeascd pe teritorjul Romdniei. Cresterea si
structura ei pdnd in secolul al VII-lea, BOR, 1990, 1—2, p. 149—164.

52. Eusebius, Vita Constaniini, III, 7, ed. Fr. Winkelmann, Berlin, 1975. Gelasius
din Cyzic, Kirchengeschichle, Leipzig, 1918, II, 26, 17 si 38, 15, p. 105 si respectiv
136 vorbeste de reprezentarea la Sinodul I ecumenic «a celor doud Scitii» ( Zxubiav
éxatépav ) ceea ce ar putea insemna aidt Scythia Minor, cat si Gothia din stanga
Dunarii sau chiar Scythia din sudul Rusiei; cf. I. Rdmureanu, Sinodul I ecumenic
de la Niceea, St. teol. 29, 1977, 1—2, p. 27—28.
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ROLUL FORMATIV AL RELIGIEI
Pr. Lect. Dr. VASILE RADUCA

Orice institutie publici vizeazd in mod direct sau indirect omul.
Prin formele sale institutionalizate, religia este o institutie publica.
Spre deosebire de alte institutii, ea vizeazd omul in globalitatea lui, nu
partial. Indeosebi, doud sunt aspectele majore pe care religia le are
in vedere : originea si mai ales finalitatea omului. Omul trebuie sa aiba
o justificare a existentei sale pe pdmaéant si s implineasca sensul acestei
existente. Modul de comportare a lui intre origine si finalitate este, de
altfel, cel care conditioneazd implinirea scopului existentei sale in lume.
Nu este, asadar, indiferent religiei nici modul de comportare, modul de
miscare a omului intre origine si scop. Fiecare religie are specificul ei
si fiecare prescrie adeptilor ei un anumit mod de comportare spre a-si
atinge scopul in viatd. In religie, altfel spus, scopul nu scuzd mijloacele,
dimpotriva, acestea conditioneazd implinirea scopului. Formatia reli-
gioasd (inteleasd ca traire) constituie mijlocul si conditia pentru impli-
nirea scopului vietii. Or formatia, instructia, se realizead prin exercitiu,
prin educatie, aceasta corespungénd nazuintei lduntrice a omului spre
desdvirsire.

Religia a fost si rdméine un factor si un mediu de formare a omului.
Din totdeauna crestinismul a afirmat posibilitatea educirii si formdarii
omului. Spiritualitatea crestinid este, dacid vreti, un amplu si complex
proces pedagogic, un amplu proces de formare a omului. Specificul si
metodele de formare utilizate de religia crestind nu se confundi cu
metodele si specificul celorlalti factori educationali din societate. Si
aceasta, pentru faptul cd Biserica nu utilizeazi numai mijloacele ome-
nesti pentru atingerea obiectivului ei oricdt de pretioase si interesante
ar fi ele, dat fiind ci Biserica nu este numai o institutie omeneascd si
specificul si preocupdrile acesteia nu se limiteazd doar la existenta te-
restrd, dupd cum componenta Bisericii include in sine elementul uman
si elementul divin. Capul Bisericii este Hristos, Trupul fiind toti cei
botezati in numele Sfintei Treimi si care se impéartdsesc din aceleasi
Sfinte Taine. Pentru ca religia crestind isi propune si pregateasci omul
nu numai pentru viata aceasta, ci si pentru cealaltd, pentru eternitate,
mijloacele ei trebuie sa fie adecvate acestui scop. «Crestinii, spunea un
scriitor bisericesc din primele veacuri, is5i petrec viata pe pidmaint, dar
el sunt cetdteni ai cerului» !. Iar mai devreme, Sf. Pavel spunea corin-
tenilor ca : «Dacd ne-am pus nidejdea in Dumnezeu numai pentru viata
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aceasta, suntem cei mai de plans dintre oameni» (I Cor. 15, 19). Edu-
catia, formatia crestinului vizeazd in ultimi analizd Impérétia lui Dum-
nezeu, membrii Bisericii urméand sd-si conformeze viata exigentelor Im-
paratiei lui Dumnezeu.

Atunci cind Biserica s-a considerat unul dintre factorii educationali
obisnuiti, uitind de mijloacele ei supranaturale pentru implinirea scopu-
lui ei, factori cu care a intrat in concurentd sau pe care a incercat si-i
subordoneze sau si-i inlocuiasca, a gresit. La fel au gresit si agentii fac-
torilor educationali naturali atunci cand au incercat sa reducd religia
la nivelul unei simple preocupiri paméntesti, iar rolul sdu formativ la
simpla informare si transmitere de cunostinte privind continutul de
idei al unei anumite religii. Biserica nu a gresit si nu va gresi niciodata
atunci cAnd a incercat si va incerca sa influenteze in bine, si inraureze,
si «condimenteze» activitatea tuturor factorilor educationali umani cu
duhul si spiritul ei, in vederea formdrii omului ca om, nu numai ca
savant, ca artist, ca tehnician, meserias, comerciant etc. Si aceasta,
pentru cid prin religie se urmdireste nu numai dezvoltarea la maximum
a unor aptitudini naturale, nu numai realizarea in om a binelui si fru-
mosului, a plicutului si utilului in viata acestuia, a geniului, a eroului,
ci maj ales implinirea omului incifrat in ordinea supranaturali a Sa-
crului cu intreaga lui personalitate de geniu, de savant, de artist, de
om obisnuit.

Pe de altd parte, religia nu-si exercitd in mod direct rolul ei edu-
cational-formativ decidt asupra celor ce cred. Necredinciosii scapd influ-
entei formative a religiei sau se impartisesc de ea indirect prin con-
vietuirea aldturi de oameni pétrunsi de forta dinamicd a religiei in
spatiul deschis al comunitatii eclesiale. Forta celor ce cred si se impar-
tisesc de puterea Duhului care activeazid in Bisericd este deosebitd. Ea
iradiazd in jurul celor ce cred si influenteazi. Aceastd fortd tainica
activd in Bisericsd, insotitd de semne si minuni, a transformat lumea
anticd intr-o foarte scurti perioadid de timp, ficdnd-o dintr-o lume po-
liteistd, o lume in care Hristos era Domn nu peste cetatenii acestei lumi,
peste toti domnii si regii, ¢i in sufletele tuturor acestora. Este impre-
sionantad forta exemplului dat lumii pdgine de crestinii primelor secole,
modelati de experienta Duhului lui Dumnezeu. Marele retor Libanios
din Antiohia Siriei, profesorul Sf. Ioan Hrisostom, impresionat de per-
sonalitatea morala a Sfintei Antuza, mama tidndrului siu ucenic, Ioan,
a exclamat : «Vai, ce mame sunt la crestini !».

1. Cf. Pr. Prof. loan G. Coman, Frumusefile iubirii de oameni in spirilualitatea
patristicd. Ed. Mitropoliei Banatului, Timisoara, 1988, p. 39.
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De unde vine aceastd putere ? Unii spun ci din principiile moralei
religioase, fiind dispusi pentru aceasta, si in tara noastrd, si acorde
religiei o anumitd prezentd in scoald. Forta religiei insd, nu vine numai
de aici, ea nu poate fi redusid nici la principii etice, nici la principii
didactice (cu toate ca nu le ocoleste). Puterea ei formativa isi are sursa
in relatia stabilitd intre Supranaturalul religios (Dumnezeu) si naturalul
religios (omul). Dumnezeu nu este idee, nu este principiu, nu este fortd
impersonald, ci Persoand spirituald, o Treime de persoane, care fiinteaza
in iubire si actioneazda din preaplinul iubirii intratrinitare. Dumnezeu
se revleazad omului si si-l solicita la dialog. In starea de dialog creata
prin ridspunsul omului, fiinta acestuia (fiintd schimbaitoare), se mode-
leazd in functie de nesfarsitele posibilitdti si modalitdti manifestate si
mistice in care Dumnezeu i se descoperd si-1 soliciti. Aceastd stare dia-
logala determind intregul proces de formatie a omului prin religie,
pentru cd dialogul ia nastere printr-un act de credinta si dainuie in
atmosfera statorniciti de credintd si harul divin. Asadar, raspunsul omu-
lui dat Revelatiei lui Dumnezeu este credinta. Nu este suficientd cre-
dinta ca péarere (fiducia) dupad care lumea si omul ar avea un creator
(despre care insd nu stiu nimic pentru ca, de fapt, nu admit dialogul
initiat de El prin Revelatie), un creator care nu poate interveni in viata
mea si a lumii. Este eficientd insd credinta si constiinta cd «In El traim,
ne miscdm, si suntems» (Faptele Apostolilor 17, 28), cum spunea poetul
antic din Creta, Arratus, preluat de Sf. Pavel ; constiinta ca viata, fiinta
si chemarea noastrd in lume nu depind numai de structurarile bio-
psiho-fizice si de relatia de feed-back stabilitd intre noi si mediul incon-
juritor, ci in ultima instantd de Dumnezeu Insusi.

In cazul acesta, credinfa nu mai este simpla acceptare a unor prin-
cipii teoretice si etice sau mai simpla acceptare a unor mituri intdmplate
In illo tempore, ci angajare intr-o relatie dinamici cu Dumnezeu, in
cazul acesta principiile teoretice si etice scoase din Revelatie devenind
normd de viatd. Este un prim pas in sensul formarii omului prin religie,
de vreme ce religia nu este altceva decit refacerea legiturii (rupti cand-
va) dintre Dumnezeu s§i om, cu toate conseciniele benefice care decurg
din aceasta legatura.

Numai persoanele dialogheazi, altfel spus, numai persoanele isi
acordd cuvént una alteia. In dialog, ne comunicdm unii altora gindurile,
intentiile, lumea noastra interioard. Prin dialog ne cunoastem mai bine
unii pe altii, ne influentdm, ne comunicdm unii altora putere. Dialogul
nu poate insi exista decidt intre persoane care se iubesc. Acceptarea
Revelatiei lui Dumnezeu, credinta in veracitatea si eficiengg:,ag,i}s_l_{nt for-
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mele raspunsului plin de iubire dat de om solicitdrii iubitoare a lui
Dumnezeu. Un Sfint Parinte al Bisericii din secolul IV spunea: «Ne
schimbdm in functie de ceea ce iubim «sau» In functie de realitatea pe
care o contempldm» (Sf. Grigore de Nyssa). Iubirea fatd de Dumnezeul
cel personal, orientarea noastrid spre El opereazd inevitabil in fiinta
noastrd o schimbare, o modelare intr-un sens precis : Dumnezeu Insusi.
Aceastd directionare a fiintei noastre, singura, de altfel, cu sens, isi are
premisele in insdsi structura omului, creat «dupd chipul» lui Dumnezeu
si chemat la asemdnarea cu El. Sf. Augustin subliniind speciala struc-
turare a omului, avea si ne lase celebra deja expresie : «M-ai facut dupa
Tine Dumnezeule si nelinistit este sufletul meu pind se va odihni intru
Tine» (Confesionnes).

Puterea formativd a religiei crestine se fundamenteazid pe conceptia
cd Dumnezeu este o realitate personald atofputernicid si creatoare si
pe o antropologie In care lumea se giseste deja in om si in structura
intima a omului Dumnezeu isi are o anumita prezenta.

Cu Socrate, gindirea anticd se intoarce de la cosmologie spre om.
Iar Sofocle a exprimat in versuri maretia omului :

«In lume-s multe mari minuni

Minuni mai mari ca omul nu-s», prefigurdnd oarecum conceptia
maximala pe care crestinismul o are despre om.

Dupéd Sf. Grigore de Nyssa, omul este «ceva mare si pretios» 2.
Este podoaba creatiei, alcatuit din trup material si suflet spiritual. Omul
cuprinde in sine toatd seria de fiinte create care l-au precedat in exis-
tentd, dupd cum ceea ce este superior implici ceea ce este inferior si
generalul ceea ce este particular.

Pe paliere de existentd din ce in ce mai complexe, ea vine, tinde
spre om, iar pe acesta Dumnezeu il creeazi cu o griji speciald (nu numai
prin cuvént, ci §i prin lucrare dupi un sfat si plan anume) din ceea ce
lumea are «mai inalt si mai subtil». Lumea materiald este pasibila de
umanizare, ea este virtual umani. Din faptul creatiei ea nu a fost reali-
tate ostild omului, ci mediul prielnic devenirii si implinirii acestuia.
El este solidar cu tot universul creat. El este, asa cum spuneau anticii,
0 lume in mic (microcosmos). Miretia omului nu consta insi in faptul
cd rezuma in sine cosmosul mare. Specificul fiintei umane mi-1 da totusi
aseminarea cu lumea creatd, altfel, «Ce mare cinste ar fi pentru om
s4 se asemene cu broastele, cu tdntarii, cu soarecii ? Maretia lui consta
In faptul ci este chip al Celui Care l-a creat» 3.

2. De hominis opilicio, 16 P.G., 44, 180 C.
3. Ibidem, 16, P.G., 44, 180 AB.
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- Nu cerul a fost creat chip al lui Dumnezeu, nici luna, nici soarele,
nici frumusetea stelelor, nimic din cele ce vedem in creatie, ¢i numai
tu, tu ai fost constituit chip al naturii care este dincolo de orice minte,
asemanare a frumusetii nestricicioase, pecete a Dumnezeirii celei ade-
varate, vas al vietii celei fericite, pecete a luminii celei adevirate spre
care avind privirile atintite devii ceea ce ea este si vei imita prin stra-
lucirea propriei tale curatii pe Cel care se reflecta deja in tine 4.

In om lumea materiald devine obiect al libertatii. Fatd de aceastd
lume, omul are o responsabilitate deosebitd. Fiintd deodatd sensibild si
noeticd, omul este mijlocitor intre lume si Dumnezeu, intre materie si
spirit, avind responsabilitati aparte fatd de lume si-n fata lui Dumnezeu.
Prin functia lui mediatoare el aduce toatd creatia spre Dumnezeu, o
orienteazd in mod constient si dialogul cu Dumnezeu intru sine, dand
scop si sens miscdrii ei. Numai miscindu-se spre un scop superior lumea
poate fi socotitd in evolutie (mers spre bine), altfel nu ar fi decat intr-un
fel de miscare browniand, iar aparitia si existenta omului ar fi o simpla
intdmplare, ceea ce potrivit credintei noastre este un nonsens.

Premisele dialogului omului cu Dumnezeu se afli deci in demni-
tatea lui de Chip al lui Dumnezeu, de reflectare, la nivel creat, a ceea
ce Dumnezeu este in calitate de fiintd necreatd. Omul ii di «chipul» lui
Dumnezeu participarea lui la plenitudinea darurilor dumnezeiesti, prin
impartisirea fiintei sale de calitdtile care fac din el o persoana. Iar ca
persoand, omul depdseste ordinea fizicdi a lucrurilor. Specificitatea fiin-
tei umane nu este datd asadar de ceea ce se incadreazi in limitele na-
turii fizice, ci de dimensiunea lui spirituali, de aceea biologia, fiziologia,
medicina psiho-somaticd, psihologia, neurologia, psihiatria, filosofia, so-
ciologia, etc., pot si dea explicatii satisficatoare unor aspecte partiale
ale omului ca fiintd psiho-fizici. Pentru omul religios insi, toate aces-
tea nu sunt suficiente ca sd se inteleagd pe sine si sd aiba constiinta
implinirii sale. Omul are nu numai darul si chemarea dupi desavarsire,
ci si nostalgia ei (pentru ca in subconstientul lui, cu sigurantd pastreaza
urmele stirii de dinainte de pdcat). Omul nu este numai materie limi-
tatd, masurabild, schimbditoare, extensibild, care se poate dezintegra si
altera, ci si duh nematerial, nelimitat, nemdisurabil, nemuritor care nu
este destinat stricdciunii. Sufletul omului nu este cuprins in intregime
in cadrul celor patru dimensiuni ale continuitatii fizice a lumii. Cu
trupul, cu creerul sdu, cu inima sa se inscrie in lumea materiald, dar
prin energiile sale personale, prin forfa sa creatoare isi extinde fiinta
dincolo de limitele acestei lumi.

4. Idem, In Canticum, 1I, P.G., 44, 805 C.D.
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In antropologia crestind se afirmd faptul cd, omul, desi structurat
spre dialog cu Dumnezeu, are libertatea si-1 intrerupd sau si-1 refuze.
Si aceasta pentru ca a fi sau nu in dialog cu cineva, implicd un act de
decizie personald, un act liber. Or, Dumnezeu, atit de mult pretuieste
creatura Sa, incdt nu intervine in deciziile sale personale, spre a nu
stirbi libertatea umand care constituie una din notele caracteristice ale
chipului lui Dumnezeu din om. Dacd chipul divin din om il constituie
ansamblul calitdtilor personale, patrunse de savoarea dragostei lui Dum-
nezeu, incalzite de har si de dorinta autodepdsirii, asemdnarea omului
cu Dumnezeu este datd de functionarea normald a calititilor personale
umane si de miscarea de autodepisire si apropiere de Dumnezeu. Ase-
méanarea cu Dumnezeu este deodatd proces, devenire intru si, totodats,
scop de realizat. Dacd chipul este un dat, aseminarea se intretine si se
realizeazd prin eforturi proprii. A te asemana cu Dumnezeu, inseamna
a da forma in tine atributelor Lui : a fi bun, a fi generos, a fi rabdator,
a avea pe Hristos In tine, a spori si dezvolta calititile fiintei tale prin
cunoastere, prin evlavie si prin dragoste. Parintii Bisericii sintetizeaza
acest proces continuu de formare, de crestere a fiintei umane, spunénd :
yxAsemdinarea este imitarea naturii dumnezeiesti». Desigur este vorba
de limitarea prin virtute, nu de substituire prin naturd, absolutizand
natura umand si uitdnd sau refuzidnd adeviratul Absolut. Functionali-
tatea normala si armonioasa in care omul a fost creat s-a intrerupt prin
cdderea in pdcat. Dumnezeu restaureazi natura umani in Hristos. El
devine centrul din care iradiazd spre lume puterea si dragostea lui
Dumnezeu, Mijlocitorul prin care se reia la intensititi noi procesul de
dialogare cu Dumnezeu, modelul si idealul lucrarii formative a cres-
tinismului.

In textul din Sf. Grigore de Nyssa pe care l-am citat mai sus se
spunea ca omul a fost creat cu atitea calitdti ca si imite prin stra-
lucirea rezultatd prin curdtia propriei fiinte, pe cel care se reflecta deja
in om prin respectivele daruri. Pentru Sf. Pavel, «a fi crestin inseamna
a ne comporta in asa fel incat Hristos si capete formi, si capete chip
in noi» (Gal. 4, 19) ca intr-o oglinda curati, s& ne schimbdm prin in-
noirea cugetului (Rom. 12, 2) si in felul acesta s& ne transformam din
slavd in slavd (II Cor. 3, 18), ajungdnd la masura barbatului desavérsit,
care este Hristos (Efes 4, 13). Asadar, scopul principal al educatiei reli-
gioase (educatiei religioase crestine) este totdeauna trdirea constienta
a tainei lui Hristos, realizarea In viata fiecarui om a idealuluj educational
crestin care duce la participarea la viata lui Hristos, nevointd pe care
Sf. Grigore Teologul o sintetiza prin cuvintele : «Trebuie si mor cu
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Hristos, si inviez impreuna cu Hristos, sd traiesc impreund cu Hristos,
si cu El sd ma fac fiu al lui Dumnezeu».

Hristos nu este doar o personalitate a istoriei care ne-a ldsat cea
mai inaltd invatiturd, ci cheia de boltd a universului (cum spunea Teil-
hard de Chardin) spre care converg toate eforturile umanititii si uni-
versul intreg. Viata crestinului trebuie si se configureze dupd modelul
lui Hristos. Toti Sfintii Parinti ai Bisericii, pornind de la Sf. Irineu
(sec. III) ne spun ca: «Dumnezeu S-a ficut om (in Hristos) pentru ca
omul s& devind Dumnezeu», adici si dea chip vietii sale dupa chipul
lui Hristos-Dumnezeu-Omul. Toate acestea se pot implini in Biserici,
spatiul insufletit de prezenta si lucrarea Sfintului Duh. Aici primim
harul lui Dumnezeu, energia Lui necreati care ne da puterea si rupem
reteaua relelor porniri instinctuale, a predispozitiilor p&cadtoase moste-
nite, a obiceiurilor rele si a patimilor, s domindm puterea intunericului
si sd facem sd creasci in fiinta noastrd puteri noi, incat si se realizeze
in interiorul lumii o «creatie noud», omul indumnezeit prin harul lui
Dumnezeu si iubirea lui fatd de Dumnezeu si de semeni. Ca religie a
majestdtii omului (cum spunea J. A. Comenius) crestinismul adreseazi
mesajul lui Hristos nu numai copiilor, ci tuturor varstelor si tuturor
categoriilor sociale, concentrand lucrarea sa formativd spre realizarea
unui tip de om care si reflecte in sine virtutile lui Hristos — dintre
care cea mai mare este iubirea de oameni — precum se reflecti in
luciul unei ape curate si limpezi frumusetea malurilor iluminate de
soare. Si am precizat, «lac cu ape curate si limpezi» pentru cd atunci
cand apele sunt agitate sau murdare, nu mai vedem frumusetea malu-
rilor : fie le prelungeste, fie le scurteazi, fie le deformeazi sau nu le
mai reflecteazi deloc.

* *

Ca si conchidem cele de mai sus, precizim ca opera formativa a
religiei se adreseaza tuturor oamenilor si tuturor véarstelor. Scopul for-
marii prin religie este vesnic, avand in vedere mantuirea. Desi poate
imbrica forme ‘institutionalizate (si este de dorit si le aibd), ea nu se
confundi cu alte modalitati prin care se incearcd modelarea omului, dar
nici nu-i sunt indiferente, salutdnd pe toate cele care nu exclud pre-
zenta si lucrarea lui Dumnezeu in programul lor. Biserica in implini-
rea idealului ei formativ are nevoie de instructie. Credinta vine din
propovaduire, din invitare a ceea ce trebuie si credem. Dar formarea
religioasd reald nu se reduce doar la informarea despre istoria sfinta,
despre doctrina Bisericii, despre principiile moralei crestine, ci implica
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si trairile intime ale fiecdrei persoane in convorbirile de taind cu Dum-
nezeu, impdartasirea de Dumnezeu in cadrul cultului individual si pu-
blic. Se realizeazid nu numai in scoald, ci si in Biserici. De aceea, fara
modelarea duhovniceascd simtitd tainic in suflet de fiecare persoani,
informarea despre cele religioase este insuficientd. Mai mult, o cultura
insusitd pe baza asimilarii unor teme cu caracter religios, dar lipsita
de fiorul sacru dat de simtirea participirii mistice la Dumnezeu, nu
poate forma, ci mai degraba, deforma pe cel care si-o insuseste. Daca
o religie isi limiteazd mesajul doar la continutul doctrinar-ideatic fara
sd-1 completeze cu forta harului divin prezent in lucrarea Bisericii, risca
sa devind simpla ideologie fideistd, uneori mai periculoasid decat cultura
eminamente laica (este cazul Teosofiei, Antroposofiei, cu pedagogia ei Wal-
dorf, si al altor curente culturale cvasi-religioase). Fatd de o atare cul-
turd religioasd si fatd de atari curente, Biserica are destule resurse, cu
tot interesul pe care-1 manifestd fatd de ele unii din categoriile, sa le
zicem, «cultivate» de «credinciosi». Religia nu este obiect de studiu,
ci mod de viatid. Obiectivul educatiei religioase nu este acela de a face
cetdfenii unui stat «copii cuminti». Desigur ci ea are si un impact
social. Ii este chiar de dorit. Nu va rdméne firi urmari de comporta-
ment pe plan social convingerea oamenilor cd sunt fiii aceluiasi Périnte
ceresc, cd modul de fiintare al persoanelor Sfintei Treimi trebuie si se
reflecte in modul de comportare al ocamenilor pe pamint. Dar toate
acestea se vor realiza realmente In societate atunci cadnd oamenii cetatii
vor fi realmente si fii ai Bisericii, interesati in primul rind de sfintirea
vietii lor.

Ca si opera lui Hristos, lucrarea Bisericii (Trup mistic al Domnului),
care extinde In timp si-n spatiu lucrarea lui Hristos, are caracter in-
treit : didactic, profetic si sfintitor. Functia profetica si didacticid exista
in vederea functiei sfintitoare a Bisericii. Lumea se va schimba cu ade-
virat, atunci cdnd locuitorii ei vor ciuta inainte de toate sfintirea vietii
lor. Respectul si grija fatd de semeni vor exista realmente atunci cand
oamenii vor avea constiinta cd ele sunt conditii sine qua non propriului
lor proces de sfintire, procesului de con-figurare a fiintei lor mode-
lului de desdvarsire prezentat de Dumnezeu in Hristos.
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YOGA. INCERCARE DE RASPUNS CRITIC
DIN PERSPECTIVA MISTICII ISIHASTE

Pr. Lect. Dr. NICOLAE ACHIMESCU
1. Consideralii preliminare

De cateva decenii, un val de tehnici extrem-orientale au asaltat
literalmente Occidentul, iar dupa 1989 chiar tarile est-europene. Tot
felul de afise publicitare privind yoga sau zen, fie la intrarea intr-o
casd de culturd, fie in sali de dans, scoli, institutii de invdtamant su-
perior sau chiar pe vitrinele unor magazine. Formele de meditatie
orientald incep si pitrundi in constiinta unor semeni de-ai nostri, iar
in urma unor comunicari, exercitii, la unii dintre ei se bucurd chiar de
un mare impact. Este mai ales cazul intelectualilor care traverseazi o
perioadd de crizi spirituald L,

Multi dintre contemporanii nostri isi propun si realizeze o stare
de asa-zisd «sfintenie modernd», pe care o identificd, in principiu, cu
o «iluminare» interioard quasi-misticd. Se merge chiar pana acolo Incét
se socoteste cd experienta yoga sau za-zen, de pildd, ne-ar putea ajuta
in acest sens, ba mai mult decdt atat, cd acestea ar fi superioare oricarei
alte forme de spiritualitate si mistica, inclusiv celei crestine. Se ajunge
chiar pand la a transforma nevoile spirituale ale omului Intr-o «cAdere
in vid», intr-o «aventura» psiho-existentiala 2, care nu are, practic, ni-
mic de a face cu convertirea sau reinnoirea spirituald in sensul crestin.

Existd, fard indoiald, multe situatii in care, dupd unele experiente
yoga sau zen, dupd realizarea faptului cid acestea nu conduc, in final.
decdt spre o depersonalizare accentuati a omului, multi dintre cei ce
recurg la asemenea experiente renuntd. Amintim aici cazul unui teolog
catolic, Henty van Straelen, care, dupd o experienti de aproape patru-
zeci de ani in religiile orientale si extrem-orientale, dupd ce a scris o
literaturd impresionantd pe aceasti temd, dupa ce isi propusese o anume
«acomodare», umbldnd imbricat in kimono, favorizAnd arta crestind
japonezd, incercdnd fard succes si construiascd o bisericd catolicd in
stilul buddhist, avea sd renunte, experimentind de fapt non-sensul si
esecul incercdrilor sale. Incid de prin 1945, el socotea cd Extremul-Orient
si Orientul n-ar avea nevoie nici de Périntii Bisericii crestine, nici de
Platon, nici de Aristotel, fiinded Meng-tzi, Kung-fu-tzi, Laotzi si nu-
merosi alti intelepti ai Extremului Orient ar oferi o «substanti filo-
soficd» suficientd pentru «un crestinism asiatic» 3. «Suntem, realmente,
frapati» spunea Johannes Békmann in prefata la cartea teologului amin-
tit» 4 de faptul ca, in fata fascinatiei echivoce si contagioase a tot ceea

1..Cf. Ph. Madre, A. M. Monléon 5. a, Des Bords du Gange aux Rives du
Jourdain, Paris, 1983, p. 5.

2. Cf. pentru critici, Henry von Straelen, S.V.D., [vresse ou abandon de Soi.
Le zen démystifié, Paris, Beauchesne, 1985, p. 15 sq.

3. Xﬁ;i Johannes Bokmann, in: Préface, la Henry von Straelen, op. cit, p. 11.

. Ibidem,

S.T.— 7
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ce este oriental, un astfel de preot, misionar si profesor explicd marelui
public, asa cum a mai facut-o intr-o altd carte, anterioara® schimbarea
sa de atitudine si convertirea sa intelectuala».

Multi tineri care se intdlnesc pentru a studia sau practica yoga
sau za-zen se indreaptd spiritual si material spre Orientul indepartat, in
ciutarea unei «revigordri» pentru sufletele lor nelinistite. Ei cred ca
pot descoperi acolo valori incd ignorate sau necunoscute de noi, arte si
priceperi de care noi incd nu avemn idee, de a cidror existentd noi inca
nu stim nimic, modalitati de a trdi, pe care noi nu le credem posibile
si care sunt agreabile. In asemenea situatii de crizd spirituald, acesti
tineri, mai ales din Apus si intr-un numdr crescind, se indreapti uneori
spre Katmandu, Nepal, Poona, Thailanda sau Japonia. S& ne imagindm
cdt de usor dezarmeazd anumiti parinti in fata fiului sau a fiicei lor,
care le spune : «Merg si caut un guru sau un rashi (maestru), pentru a
fi instruit de el mai profund In mistica orientald» ; sau: «Iimi permiteti
s8 mi scol cu o ord mai devreme, pentru a medita in pozitia lui
Buddha ?» ; sau atunci cidnd afirmi, cu ocazia vreunei intamplari ne-
fericite, a unei nereusite in viatd : «Da, mama3, datorez acest esec fap-
tului c&, intr-o existentd anterioard, am fugit dintr-o manastire unde
trdiam ca un calugdr, adept al zen» 6.

Pe scurt, cererea de un asa-numit «supliment» de religie orientald
sau alte forme religioase exotice, combinate cu mult ocultism si magie,
a devenit astdzi aproape o modd in Occident si, incet incet, poate de-
veni si la noi. Iar acolo unde cererea este semnificativa, acolo se face
si o ofertd de dimensiuni corespunzitoare. Daci intrdm intr-o librarie
occidentald, de pild4, descoperim un impresionant numér de lucriri cu
caracter exotic, un stand separat, unde scrie: «Literaturd exotica»,
«Astrologie», «Yoga», «Zen» etc. Intilnim, astfel, titluri dintre cele
mai curioase, aparent atrdgitoare: «Raja-Yoga», «Hatha-Yoga», «Ghid
Transpersonal», «Acces la stdrile de seninatate», «Calea linistii», «Ghid
Yoga», «Zen pentru el», «Zen pentru ea» «Zen pentru familie», «Ilumi-
nare pentru tofi», «Muzica linistii», «Explorarea constiin{ei», «Experi-
enta crestind si spiritualitatea orientald» etc.

Desigur, nu avem nimic impotriva aparitiei unor asemenea publi-
catii, pentru cd ele tin, in general, de informatie, ele aparfin culturii
si spiritualitd{ii unor popoare a cdror istorie trebuie pe deplin res-
pectatd. Credem insd ci, in acest nou context, creat la noi in tara, Bi-
serica in general, teologii vor trebui si tind seama mai serios de aceasta
situatie in viitor, de toate implicatiile pe care ea le presupune, mai
ales In ceea ce-i priveste pe tineri. O neglijare sau o simpld ignorare
a acestui fenomen poate avea multe consecinte negative in timp, pe
plan spiritual.

Aceasta, cu atdt mai mult cu cat existd o serie de practicanti yoga
sau za-zen, care pretind cad aceste metode de meditatie nu numai ca
n-ar prejudicia credinta lor crestina, ci, dimpotriva, chiar ar aprofunda-o
si intdri-o 7. Asemenea practicanti, ca si multi simpatizanti ai spirituali-

5. Henry von Straelen, Oouverture a Il'autre. Laquelle 2, Paris, 1982.

6. Cf., de pildd, J. van de Wetering, De Lege Spiegel, Amsterdam, 1979.
986 7. H M. Enomiya — Lassalle, Zen und christliche Mystik, Frieburg i. Br.,
1986, p. 14.

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



YOGA. INCERCARE DE RASPUNS CRITIC 99

titii indice, de pilda, din lumea cercetétorilor, incearci si acrediteze
aceastd tezad prin existenta unor pretinse interferente istorice si feno-
menologice ale acesteia cu spiritualitatea crestind in general si cu mis-
tica crestini ortodoxa si apuseand in special.

2. Opinii privind pretinse interferente de ordin istoric si fenomenologic
ale misticii yoga cu mistica crestind Ortodoxd

Pe temeiul multiplelor cercetiri ale fenomenologiei religioase s-a
ajuns la cele mai diverse concluzii privind relatia dintre géndirea si
sfera de viatd a Orientului asiatic si cea europeani in general, pe de o
parte, si spiritualitatea celor doud sfere, pe de altd parte 8. Astfel anumiti
teologi, istorici si fenomenologi ai religiilor incearcd si acrediteze ideea
cd intre spiritualitatea crestind risidriteand, de pilda, si cea indicid si a
Extremului Orient in general — avind ca nucleu mai ales «rugaciunea ini-
mii» (mpocevy” xadapi) si cele doud tehnici de meditatie asiatici, yoga §i
za-zen — ar exista multe convergente.

In acest context, premisele cercetdrii mai vechi sau mai actuale se
contureaza in doud directii :

a) In primul rand, constatim o directie care cerceteaza acest feno-
men mai mult din punct de vedere istoric. In acest sens, anumiti cu-
noscuti cercetdtori, sustin ci legdturile dintre spiritualitatea indo-bud-
dhistd si cea elenistd si timpuriu crestind ar fi condus la o infuzie de
diferite elemente ale celei dintdi in spiritualitatea Bisericii rasaritene.
Intre cercetatorii de aceastd opinie am aminti doar cativa, care ni se par
mai semnificativd : E. Benz 9, E. Seeberg 19, Ed. Zeller 4, E. Brehier 12,
H. R. Schlette® R. C. Zaehner!, H. Glntzer, E. Schure 1,
S. Levy Y7, etc.

In acest sens, se pare cd Alexandria a fost locul unde s-a realizat
un contact nemijlocit cu India . Aici se consemneazi prezenta unor

¥

8. CI., de pildd, H. Waldenfels si Th. Immoos (Hrsg), Ferndsiliche Weisheit
und christlicher Glaube. Festgabe fiir H. Dumoulin SJ zur Vollendung des 80.
Lebensjahres, Mainz, 1985.

9. E. Benz, Indische Einfliisse auf die frithchristliche Theologie, in: Akademic
der Wissenschaffen und der Literatur., Abhandlungen der Geistes — und Sozial —
Waissenschaftlichen Klasse, Jg. 1951, 3, Wiesbaden, p. 173—202.

10. E. Seeberg, Ammonius Sakkas, in: Zeitschrilt [ir Kirchengeschichte, Bd.
Lx, 1941, p. 136—170.

11. Ed. Zeller, Ammonius Sakkas und Plotinus, in: Archiv fiir Geschichte der
Philosophie, VII, 1894, p. 295 sq.

12, E. Brehier, La philosophie de Plotin, Paris, 1961, in special p. 107—135.

13. H. R. Schlette, Indisches bei Plotin, in: Einsicht und Glaube (Festschrift
fiir G. Sshngen), Freiburg i. Br., 1962, p. 181.

14. R. C. Zaehner, At Sunday Times. An Essay in the Comparison of Religions,
London, 1958, p. 107 sq.

15. H. Giintzer, Die buddhistische Kosmogonie, in: ZDMG, 98, 1944, p. 48 sq.

16. E. Schuré, Les grand in‘tiés, Paris, 1908, p. 265.

17. S. Levy, Le bouddhisme et les Grecs, in: J. Masui, Yoga, sience de I'homme
intégral, Paris, 1953, p. 253 sq.

18. Vezi mai pe larg: A. Anwander, Die alexandrinische Kalechetenschule und
Indien, Tiibingen Theol. Ouartalschrilt, 1927, Bd. 108, p. 317 sq., Bd. 109, p. 257 sq.
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asceti din India, chiar daci nu se poate determina foarte precis cdrei
religii din India apartineau 1. Aceste contacte intre Alexandria si India
sunt confirmate, intre altele, si prin faptul cd Iinsusi Panten — care
intemeiase in anul 180 d.Hs. renumita scoald teologicd din Alexandria —
«a ajuns pina in India» din motive misionare, dupd cum ne relateazi
Eusebius . Pe de altd parte, se aminteste cd si Clement din Alexandria
este primul care consemneazd numele «unui anume Buddha», «pe care
ei il venereazd ca pe un Dumnezeu pentru marea sa virtute» 2.

Un alt punct de legaturd cu India l-ar fi putut reprezenta — asa
cum se sustine — cunoscutul filosof neo-platonic Ammonius Saccas,
profesorul intemeietorului de mai tirziu al neo-platonismului, respectiv
Plotin (205—270 d.Hs.) 22, si, in acelasi timp, profesorul lui Origen din
Alexandria 23, 1a care gisim cunoscuta Invatitura cu rezonanti indiana
despre reincarnare, pe care el o numea «dogma metempsychoseos»,
«transmutatio animarum» 2*, E. Seeberg, de exemplu, opineazd, ca si alti
cercetdtori 2, ¢4 Ammonius era un membru al dinastiei Sakya din India
sau mai mult decdt atit, cum cd era un cilugar buddhist 26, '

b) O alti directie de cercetare, inruditi de altfel cu prima, este cea
fenomenologicd, care ar dori sd& accentueze tot mai mult asa-numitele
convergente intre cele doud spiritualitati, mai precis cu privire la calea
misticd spre desidvarsirea omului. Sub acest aspect, mul{i analisti
Incearca si revendice, deseori, convergente intre meditatia buddhisti de
tip yoga si «rugdciunea inimii», intre apofatismul nirvanic si cel pa-
tristic, intre unirea mistici buddhistd cu «Absolutul», respectiv cu
Dumnezeu din spiritualitatea crestind risiriteand.

Fiard indoiald ci asemenea convergente, dupa pdrerea unor teologi
fenomenologi, nu ar viza doar mistica celor doua spiritualitati, ci si alte
probleme general-crestine legate mai ales de maéantuire cum ar fi, de
pild&, intre altele, suferinta, harul, jubirea etc.

19. H. Dumoulin, Begegnung mil dem Buddhismus. Eine Einfiihrung, iberarb.
Neuausgabe, Freiburg I. Br. (s. a.), 1991, p. 19.

20. Euseb. Hist. Eccles., 11, 9; apud E. Benz, ibidem; Ci. W. Bossuet, Jiidisch-
christlicher Schulbetrieb in Alexandrien und Rome, Berlin, 1915, p. 190 sq.

21. Stromata, 1, 15; 71, 3—5, citat de H. de Lubac, La rencontre du Buddhisme
el de I'Occident, Paris, 1952, p. 20; cl. si intreg capitolul despre pericada elenisticd,
p. 9—32.

22. Porphyrios Vita Plotini, C. 3; apud E. Benz, ibidem, p. 200.

23. Toate locurile traditionale privindu-l pe Ammonius ca profesor al lui Plotin
si Origen se gasesc in: E. Seeberg, op. cit., p. 136—170. Este vorba, intre altele,
de urmatoarele locuri: Porphyrios Vita Plotini, c. 3, c. 14, c. 20; Euseb. Hist. Eccles.,
VI, 19, 6 sq., ed. E. Schwartz, Leipzig, 1914, p. 239—240; Nemesis de natura hominis,
P. G, 40, C. 2, p. 537, 29 5i P. G, 40, c. 32, p. 594, 57 B.

24. Vezi Origen, Contra Celsum, 1, 20; III, 75; De Principiis, 1, 8, 7; apud
E. Benz, op. cit,, p. 186, Nota 1.

25. Cf. J. Junge, Saka-Sludien. Der ferne Nordosten im Weltbilde der Antike,
Klio 1939, N. F. 28, Beiheft 10, 2; B. Breloer, Die Sakya, in: ZDMG, Bd. 94, Heft 2
1940, p. 268 sq.

26. E. Seeberg, op. cit., p. 142.
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Daci M. Eliade 27 sau E. von Ivanka?$ atentioneazi doar asupra
posibilitdtii existentei unor asemenea convergente, ce ar putea avea §i
un temei istoric, daci un A. Bloom2? sau W. Nolle ¥ incearca si ras-
pundd foarte sumar la asemenea semnale, H. Dumoulin, In schimb, sus-
tine ideea unor asemenea convergente, dar in acelasi timp nu este de
acord cu teza unei influente duddhiste, de pild&, asupra misticii orto-
doxe 3L In timp ce Th. Merton 3 si A. Rosenberg %% impdrtasesc aceeasi
pirere, teologul catolic H. M. Enomiya-Lasalle — de altfel un foarte bun
cunoscator al spiritualitdtii zen — buddhiste si, in acelasi timp, un prac-
ticant consecvent al tehnicii za-zen -— merge mai departe pe aceastd
linie si opineazd cid o combinatie intre za-zen, de pilda, si «rugiciunea
lui Iisus» ar fi recomandabild 3%, intrucit el nu ar vedea deosebiri
substantiale Intre aceste doud «tehnici» mistice.

Din cite stim, la noi, nu existd incd o analizi mai detaliatd, care
sd reprezinte punctul de vedere ortodox si si incerce sa schiteze modul
in care teologii ortodocsi insisi privesc relatia dintre propria lor teologie
si spiritualitate si spiritualitatea indiani si extrem-orientald, Lipseste
incd o lucrare de cercetare privind faptul, dacd sau in ce mdsurd cele
doud spiritualitdti pot converge, dacd sau in ce madsurd mistica ortodoxa
si, in special, «rugdciunea inimii», gisesc ecouri in mistica yoga, de
pidé, sau, si mai important, daca ele se afii intr-o totald divergenta fata
de aceasta din urma. Iatd motivul pentru care ne-am propus si cercetam
si sd incercdm un raspuns ortodox vis-a-vis de aceste probleme.

3. Meditatia yoghinica — «rugdciunea inimii»

Dupd cum cunoastem, mistica indiand in general, dar mai ales
buddhismul, invatd cd «mantuirea» omului se poate realiza aici si acum,
in aceasti viatd de pe padmant. Propriu-zis, pentru buddhisti, de pild3,
nu existd un eschaton, in sensul nostru crestin. Chiar daci si ei pretind
o Parinirvana, o eliberare cu caracter eshatologic, o identifics, totusi, cu
sunyata 3, sau, in cel mai fericit caz, ca un Absolut impersonal, care
transcende totul, dar care, in cele din urmi, pe plan existeniial, dege-

27. M. Eliade, Yoga. Unsterblichkeil und Freiheit, Ziirich-Stuttgart, 1960,
p. 74—75.

28. E. von Ivanka, Byzantinische Yogis? in: ZDMG, 102, 1952, p. 234—239.

29. A, Bloom, L'Hesychasme, Yoga chrélien, in: J. Masui, op. cil., p. 177—195.

30. W. Nolle, Hesychasmus und Yoga, in: Byzantinische Zeitschrift, Bd. 47,
1954, p. 95—104.

31. H. Dumoulin, Begegnung mit..., p. 21.

32. Th. Merton, Der Aufstieg zur Wahrheit, Einsledeln (s.a.), 1952, p. sq.

33. A. Rosenberg, Die christliche Bildmedilation, Minchen-Planegg, 1955,
p. 133—134.

34. H. M. Enomiyay-Lassalle, Krafi aus dem Schweigen. Einiibung in die Zen-
Meditation, Freiburg i. Br,, {5. a.), 1988, p. 83.

35. Cf, intre altele: K. Nishida, Intelligibilily and the Philosophy of Nothingness,
Tokye, 1958, p. 135; T. Shimomura, On the Varieties of Philosophical Thinking, in :
Philosophical Studies of Japan, 1V, 1963, p. 211—212; K. Nishitani, Was ist Reli-
gion 2, libers. von D. Fischer-Barnicol, Frankfurt a. M, 1982, p. 190 sq; Frederick
J. Streng, Empliness. A. Study in Religious Meaning, Nashville-New York, 1967,
p. 96.
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nereazi tot intr-un «Nimic» impersonal sau «transpersonal» 36, asa cum
opineazi filosofii buddhisti japonezi.

Mijlocul prin care se realizeazi aceasti asa-zisi «méntuire» in viata
de toate zilele este, in primul rand, meditatia, fie ca este vorba de jhana
sau arupa-jijhana de tip hinayanist, fie cd este vorba despre dhyana
mahayanisti sau de tehnica za-zen din buddhismul zen. Dupid cum se
stie, toate aceste tehnici de meditatie isi au izvorul in yoga indian, pe
care Buddha insusi l-a preluat din tradifia indiand anterioarda si l-a
practicat 37 in vederea eliberarii din acest «imperiu» al suferintei.

Daca ar fi sd ne referim doar la aceastd dimensiune actuald, pre-
zentd in aceastd viatd, a «mantuirii», am putea afirma cu certitudine ca
si Traditia noastrd ortodoxa, a Sfintilor Parinti, vorbeste deseori de o
asemenea mantuire. Mai precis, este vorba despre indumnezeirea (theosis)
omului %, care se realizeazi aici si acum, in aceastd viatd, prin care
omul se intilneste cu Dumnezeu . Spre deosebire de mistica indiana in
general si de buddhism in special, aceasti indumnezeire a omului, in-
ceputd aici si acum, nu exclude in nici un caz «eshatonul», intrucat ea
este inteleasd doar ca o «pregustare» a mantuirij desavarsite si plenare
din impdratia lui Dumnezeu 4.

Experienta mistici a unei asemenea uniri cu Dumnezeu, in cresti-
nismul nostru ortodox, poate fi realizati doar in rugiciune 1. Din punct
de vedere ortodox, in sensul cel mai larg al cuvéantului, orice oprire,
orice zibovire a noastrd in fata chipului lui Dumnezeu, in fata lui
Dumnezeu, in general, insemneazad, practic, rugdciune. Dar, aceastd
zabovire, aceasti indreptare a atentiei noastre catre Dumnezeu, trebuie
sd devind o atitudine permanentd, continud si constientd ; rugiciunea

36. CI., inire altele: K. Nishitani, Was ist Religion?, p. 99 sq.; M. Kuroki,
Die Frage nach Goll in der modernen japanischen Philosophie — Nishida Kitaro
und Tanabe Hajime, in: Verbum SVD, 16/3—4, 1975, p. 273—305; H. Waldenlels,
Absolutes Nichs. Zur Grundlage des Dialogs zwitschen Buddhismus und Christenium,
Freiburg i. Br. (5. a.) : Herder, 1980, p. 176 sq.

37. M. Eliade, Yoga — Unterblichkeit und Freiheit, aus dem Franz. ubers.
von I. Kéck, Zirich-Stuttgart: Rascher, 1960, p. 176; cf. L. de la Vallée-Poussin,
Le Bouddhisme et le Yoga de Patanjali, in: Mémoires Chinois et Bouddhiques, 5,
Bruxelles, 1937, p. 223—242; G. Oberhammer, Strukiuren yogischer Meditation.
Untersuchungen zur Spiritualitit des Yoga, Wien Verlag der Osterr. Akad. der
Wissenschaften, 1977, p. 102 sq.; W. L. King, Buddhism and Christianity. Some
Bridges of Unterstanding, London, 1963, p. 157 sq.

38. Cf, intre altele: Myrrha Lot-Borodine, La deéification de I'homme. Selon
la doclrine des Péres grecs, Paris, 1970. Pr. Prof. D. Radu, [Indreptarea si indum-
nezeirea omului in lisus Hristos, in: «Ortodoxia», 2, XXXIX (1988), p. 27—75;
Pr. I. Mircea, [ndumneczeirea credinciosului, Mdrturii biblice, patristice §i cultice
ortodoxe, in: «Orodoxia», 2, XXVII (1975), p. 316—338.

39. Vezi Pr. Prof. D. Stdniloae, Teologia Morald Ortodoxd, Vol. TII, Spirituali-
latea ortodoxd, Bucuresti, 1981, p. 309 sq. Kallistos Ware, Der Auistieg zu Gott,
Glaube und geistiches Leben nach ostkirchlicher Uberlielerung, Freiburg-Basel-Wien,
1983, p. 169—171.

40. V1. Lossky, Die mystische Theologie der morgenlindischen Kirche, ibers.
von M. Prager OSB, Graz (5. a.) : Verl. Styria, 1961, p. 250,

41. Cf,, in acest sens, B. Bobrinskoy, Priére et vie interieure dans la Tradition
Orthodoxe, Paris, 1980; J. Tyciak, Gegenwart des Heils in der &stlicher Lithurgien,
Freiburg i. Br., 1968.
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trebuie s devind necontenit3, neintrerupta, precum respiratia 42, precum
bataia inimii. Pentru aceasta, dupd parerea Pdarintilor pustinci ai Orto-
doxiei, este necesard o «mdiestrie» speciali, o anume «tehnici» % a
rugiciunii, o intreagd «stiintid» si o adevirata «artd» % a vietii spirituale
pentru a carei deprindere, in special cdlugirii se ostenesc de-a lungul
intregii lor vieti. Aceastd metodd a «rugidciunii lui Iisus» 3 a «ruga-
ciunii inimii» 6 sau mwpossuyh xadapd, care mai este cunoscuti si sub
numele de «isihasm» %7, apartine Traditiei ascetice a Bisericii noastre
ortodoxe rasdritene si are, neindoielnic, o vechime foarte mare %,

In studiul sdu «Bizantinische yogist ?» %9 («Yoghini bizantini?»),
Endre von Ivanka, de pilda, regreta faptul cad «din partea Bisericii rasa-
ritene — cel putin in literatura elaboratd in mod firesc de citre bizan-
tinisti — nu s-a Incercat si se ldmureascd... rugdciunea isihastad printr-o
comparatie sau confruntare a ei cu yoga indiana» 49 8,

Daci si cit de strinsd este legatura intre aceste doud tehnici, daca
realmente putem vorbi de «yoghini bizantini», vom incerca si vedem in
cele ce urmeaza, comparidnd cele doud moduri de meditatie si rugiciune.

Urcusul yoghinului spre desavirsirea finalad cunoaste, propriu-zis,
doud mari «etape», si anume o «etapa» pregétitoare, respectiv atitudinea
moral-asceticd, sitehnica yoga propriu-zisd. Prima «etapd», care cuprinde

42, loan Climacus, Scala Paradisi, 27, P. G., 88, col. 1112c.

43. Vezi Das immerwdhrende Herzensgebet, Ein Weg geistiger Erfahrung.
Russische Originaltexte zusammengestellt und iibersetzt von Alla Selawry, Weilheim,
1973, p. 86.

44. «Rugdciunea neintreruptd a inimii este stiinta tuturor stiintelor si arta
tuturor artelor» (Ioan Climacus); Cit. ca motto, ibidem, p. 1; vezi §i ibidem, p. 77.

45. Desi «Rugdciunea inimii» nu este pomenitd in Sfanta Scripturd literal ca
«metodd», ea se intemeiazd, totusi, pe invatdtura Slintei Scripturi; CI., intre altele,
Mt 6, 6; Ps. 34, 2; 1 Tes. 5 17; Vezi mai pe larg: Das immerwdhrende..., p. 47 sq.

46. Cu privire la aceastd rugdciune au aparut sau s-au tradus si in Apus
multe Jucrdri. Vezi, intre altele, Pr. Prof. D. Staniloae, Priére de Jésus el experience
du Saint-Esprit, Paris, 1981; 1. Hausherr, Les legons d'un conitemplalif. Le traite
de l'oraison d'Evagre le Pontique, Paris, 1960; J. Serr et O. Clément, La priére du
coeur, Abbaye de Bellefontaine, Bégrolles, 1977; G. Wunderle, Zur Psychologie des
hesychastischen Gebetes, 2 Aull, Wirzburg, 1974,

47. Referitor la [enomenul isihast, cf, intre altele: J. Meyendorff, Byzantine
hesychasm : historical, theological and social problems, London, 1974; I. Hausherr,
Solitude et vie conlemplative d aprés I'hesychasme, Paris, 1980.

48. Dupd ce o lungd perioadd de timp a fost transmisd pe cale orald, aceastd
metodd a rugdciunii pure a fost asternutd in scris abia la inceputul secolului al
XI-lea, intr-un tratat atribuit Sf. Simeon Noul Teolog. Elemente caracteristice rugi-
ciunii isihaste gdsim insd decja la Ioan Climacus (sec. al VIl-lea) si la Hesychius
Sinaitul (sec. al VIII-lea). Vezi V1. Lossky, Die mystische Theologie..., p. 266—267;
idem, Schau Gottes, Bd. II, Ziirich, 1964, p. 111 sq; loan Climacus, Scala Paradisi,
22—28, P. G, 88, coll. 1096—1117, 1129—1140; Cele doud sute de capete ascetice
ale Sf. Hesychius Sinaitul sunt publicate de Migne, P. G., 93, coll. 1479—1544 intre
lucrdrile lui Hesychius de lerusalim; vezi V1. Lossky, Die mystische Theologie...,
p. 267, Nota 40.

49. E. von Ivéanka, Byzantinische Yogis?, loc. cit., p. 234—239.

493, Ibidem, p. 234. Ca un prim rdspuns la observatia lui E. von Ivanka
a apdrut o scurtd paraleld respectiv: W. Nélle, Hesychasmus und Yoga, in: Byzan-
tinische Zeilschrift, 47. Bd., Miinchen, 1954, p. 95—104; intre altele insd, a apdarut
si o carte interesantd care se referd doar la tantrisin. Vezi Th. Matus, Yoga and
the Jesus Prayer Tradition. An Experiment in Faith, Paulist Presse, Ramsey, N.Y,
1984.
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primele doud trepte yama si niyama 50, este absolut necesard pentru
succesul in sine al tehnicii yoghine. Numai cel care a realizat sila, cel
care, printr-o ascezi durd, a reusit si se detaseze de cele mai agresive
patimi si pofte ale inimii, numai cel ce a «murit» pentru lume si pentru
sine insusi este pregitit pentru meditatie 51,

Pe de altd parte, urcusul ascetului crestin risiritean spre indum-
nezeirea misticd se realizeazd si el in doud etape sau, mai exact, se
realizeazd simultan pe doud planuri distincte, dar stridns corelate unul
cu celdlalt : actiunea (wpdfiS) si contemplatia (®=wpia )32 Prin activitate
(wpatic), dupd cum sustine Evagrie Ponticul (secolul V d. Hr), omul
trebuie sd ajungi la o stare de nepitimire (drddeta), la o stare de inde-
pendentd fatd de propria sa naturd, care .din acest moment, nu mai este
supusd patimilor omenesti si nu mai poate fi afectatd de absolut nimic .

Exista, insd, cu toate acestea, o mare deosebire, in acest context,
intre cele doua cii mistice. Dacd pe treptele superioare ale tehnicii yoga
virtutile morale nu mai joacd nici un rol, prin urmare nu mai sunt culti-
vate si dezvoltate mai departe, in mistica crestind rasariteand aceasta
relatie este tocmai inversa. Aceasta inseamnid cd extazul mistic rdmane
totdeauna subordonat desdvarsirii morale %4,

Abia incepand cu al treilea asa-zis «membru yoga» (yoganga) incepe
tehnica yoghinicd, in sensul strict al cuvantului. Acest al treilea
«membru» este asana, cunoscuta pozitie yoghinicid, care este definitd ™
ca fiind «sigurd si comoda» (sthirasukham)® : «acolo in padure sau la
raddcina unui copac inalt sau intr-o casi pustie sti un cilugidr cersetor,
cu picioarele asezate sub el, unul peste altul (pallanka), cu corpul ridi-
cat..» % ; «se sprijind barba de piept si se fixeazi privirea pe varful
nasului» %,

Pozitia corpului joacd un rol la fel de insemnat si in «rugiciunea
lui Iisus», asa dupd cum ne confirmi «maestrii» spirituali rasariteni :
«Aseazd-te pe un scaun mic, intr-un loc linistit, retras, pe jumaitate
Intuneric; adund-{i mintea, coboar-o din cap in inimi si tine-o acolo;
apoi, apleaca-ti capul pufin spre piept, incordeazi putin muschii pieptu-
lui, gatului si umerilor, si spune frecvent, cu ribdare, cu atentie si cu
trdire din inima : Iisuse Hristoase, Fiul lui Dumnezeu, miluieste-ma !» %,

50. Vezi Yoga-Sutra, 1I, 30—32.

51. Fr. Heiler, Die buddhistische Versenkung. Eine religionsgeschichtliche
Untersuchung, Minchen, 1918, p. 7.

52. Vezi si Sf. Maxim Madrturisitorul, Capila theologica ¢t occumenica, Cen-
turia IV, 88, P.G. 90. coll. 1341—1344.

53. Evagrie Ponticul, Capita practica, LXXI, P.G. 40, coll. 1244 AB; Cf. ibidem,
col. 1221 D.

54. Cf. si J. A. Cuttat, Asiatische Gottheit — Christlicher Gott. Die Spiritualilat
der beiden Hemispharen, Einssedeln: Johannes Verl, fa. p. 24—25; Vezi si Die
Centurie der Ménche Kallistus und Ignatius, Xanthopoulo; genannt, 77—81, in:
A. Rosenberg (Hrsg), Die Medilation des Herzcnsgebels, Ein christlicher Weg der
Medijtation — mit einer Einflthrung in Methode und Praxis, Bern-Minchen, 1983,
p. 105 sq.

55. Yoga-Sutra, 11, 46.

56. M. Eliade, Yoga — Unsterblichkeit..., p. 61.

57. Digha-Nikaya, XXII, 2.

58. Gheranda-Samhita, 11, 8; M. Eliade, Yoga-Unsterblichkeft.., p. 62.

59. Vezi Das immerwdhrende.., p. 84; Cf. Die Centurie.., 23, loc. cil, p. 54
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In ciuda unor asemdiniri aparente, nu trebuie uitat, totusi, faptul c&
Yoga Sutras si Digha-Nikaya nu concep aceste pozitii relaxante ale tru-
pului absolut deloc ca pe o pregitire speciald pentru dedicarea si daruirea
ascetului fatd de Dumnezeu sau pentru rugiciune, dupd cum se intampla
in «rugiciunea mintii», ci ca pe o treapti premergitoare «netezirii» §i
«neutralizdrii» constiintei eului si lumii®. In sentimentul relaxarii
totale a corpului, yoghinul uitd, de fapt, cd trupul acesta mic este al
sau. Constiinta sa proprie se largeste si se extinde pdni la dimensiunea
de constiintd a lumii, devine globala, pausald, cosmicd si impersonald b'.

In contrast cu acest mod de meditatie, misticul ortodox nu se
interiorizeazd pentru a renunta la constiinta propriului eu, ci pentru
a-L descoperi in interiorul sju pe lisus Hristos pe care L-a primit deja
prin harul Botezului®2. Prin aceastd «rugdciune a lui Iisus» ascetul
reintrd in legdturd cu Hristos, experiazd o adevdrati comuniune cu El:
«Aminteste-ti permanent de faptul cd in rugidciune tu iti incredintezi
duhul tdu Lui (Hristos n.n.), zdbovesti in fata Lui, Il privesti cu ochiul
duhului si dialoghezi cu El in cel mai profund respect» %,

O altd treaptd importantd pentru meditatia yoghinica si «rugdciunea
inimii» o reprezinti disciplinarea respiratiei, care in Yoga este cunoscuta
sub numele de pranayama: «Cilugdrul inspird in mod constient, el
expird in mod constient; atunci cind inspird lung el recunoaste: eu
inspir lung, iar cdnd expird scurt, el recunoaste : eu expir scurt» %4,

Relatia aceasta dintre ritmul respiratiei si stirile de constiinti slu-
jeste totdeauna celor ce mediteazd ca instrument pentru «unificarea»
constiintei 6. Activitatile simtuale il tin pe om prizonier, il pervertesc
si 1l distrug. Concentrare asupra functiei vitale a respiratiei %6 are ca
efect, intr-o primi fazi, atdt in meditatia Yoga 07, cat si in «rugédciunea
lui Iisus», un negrait sentiment de bucurie si armonie interioard, un fel
de nivelare a tuturor disproportionalitatilor si a disfunctiunilor fiziolo-
gice : «tu, Insd, atunci cdnd stai in chilia ta linistitd si vrei sa-ti aduni

60. Cf. Yoga-Sutra, II, 47.

61. J. A. Cuttat, Asiatiache Gottheit..,, p. 27.

62. Cf. P. Evdokimov, La nouveauté de I'Esprit. Etudes de spiritualité, Paris,
1977, p. 255; VI. Lossky, Die mystische Theologie...,, p. 242 sq.

63. Das immerwdhrende..., p. 70.

64. Digha Nikaya, XXII, 2; Cf. Yoga-Sutra, II, 49.

65. Vezi Th, Matus, op. cit.,, p. 42—43.

66. Este interesant cd descoperim aceastd ritmizare si oprire a respiratiei si
in alte mistici religioase. Astfel, de pildd, le gdsim in taoism, sub numele de
«respiratia embrionalad», t’ai-si. Scopul principal al exercifiului respiratiei este insa
aici realizarea vietii indelungate (fch'ang chen), pe care taoistii o inteleg ca «ne-
murire materiald a trupului insusin, Vezi H. Maspéro, Les procédés de «nourir le
principe vital» dans la religion taoiste ancienne, in: Journal Asiatique, April-Juin,
Juillet-September, 1937, p. 177—252, 253—430. Tehnica islamicd dhikr prezinta si ea
uneori analogii formale [rapante cu disciplina indiand a respiratici, asa incadt cei
mai multi cunoscétori ai celor doud spiritualitdti sunt de pdrere cid tehnica islamica
a fost influentatd de exercitiul Yoga. Vezi, intre altele: L. Gardet et O. Lacombe,
L'expérience du Soi. Etude de mystique comparée, Desclée de Brouwer, Paris, 1981,
p. 212 sq.; L. Gardet, Etudes de philosophie et de mystique comparée, Paris, 1972,
p. 174 sq.; Cf. insd si Max Harten, Indische Strémungen in der islamischen Mystik,
vol. I—II, Heidelberg, 1927—1929.

67. Cf. Th. Stcherbatsky, The Conception of Buddhist nirvana, London, 1965,
p. 15, Nota 2.
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duhul, inspird-l1 pe acesta pe nas, pe unde pitrunde suflul inimii, impin-
ge-l si coboari-l in inimd, impreuna cu aerul inspirat. Cand el patrunde
acolo, tot ceea ce urmeazd a fi plin de bucurie si entuziasm... dupa
cum tot la fel duhul, dupd ce s-a unit cu sufletul, se va umple de 0
negrditd bucurie si placere..., fiindcd impdratia cerurilor este in inte-
riorul nostru» 68,

Totusi, In pofida acestor analogii exterioare cu pranayama, nu tre-
buie si ne lasdm indusi in eroare. In contrast cu cel ce practicd «ru-
gaciunea inimii», aceastd «infrinare» sau «dominare» a respiratiei re-
prezintd, pentru yoghin, un pas mai departe spre asa-numita «suspen-
dare» sau «oprire» a gindirii, a oricdror senzatii si percepiii prin
«cosmicizarea» constiintei. Aceasta, pentru cd In conceptia Yoga intre
ager si duh nu existd doar o analogie indepéartatd, ca in cosmologiile
monoteiste, ci o continuitate onticd 5.

Nirvana — cuvant care, atat in Yoga Sutras cit si in buddhism,
desemneazad starea suprema de desdvarsire — insemneazd literal «a nu
mai respira», «a nu mai sufla» . Pe de alti parte, si spiritualitatea
crestind vorbeste uneori de o «respiratie pand in profunzime», de o
«oprire a respiratiei» in fata lui Dumnezeu. Dar, In acest context, este
vorba totdeauna despre o retinere sau oprire a respiratiei in fata lui
Dumnezeu, niciodatd de un fel de «a nu mai respira» in Dumnezeu 7!,
de a nu maij trai dupd invétitura Sa si in comuniune cu El: «Aceasta
sd fie lege pentru tine : totdeauna si zabovesti in fata lui Dumnezeu,
avind mintea in inima... Traieste de cand te trezesti pana ce adormi in
prezenta lui Dumnezeu, cu constiinta ci El te vede si cumpéineste toate
gandurile si pornirile inimii tale» 72,

Cu toate acestea, dupd parerea lui Mircea Eliade, cele doud tehnici
amintite par, In aceastd privintd, sub aspect fenomenologic, similare, asa
incdt problema unei influente a «fiziologiei» misticii indiene asupra
isihasmului trebuie, oricum, pusi 7.

Pe a cincea treapti Yoga, constidnd in «suprimarea» (pratyahara)
simturilor, este vorba de o deconectare a tuturor simturilor de la obiec-
tele lor exterioare si de o introvertire a lor, pind in momentul in care
ele isi suspendd activitatea si riméine doar constiinta purd in nuditatea

si simplitatea ei primordiala 74

68. Die Centurije..., 19, op. cit., p. 51—52.

69. J. A. Cuttat, Asiatische Goltheit...,, p. 27.

70. Cf. J. P. Schnetzler, La meéditation bouddhique. Bases théoriques et tech-
niques, Paris: Dervy, 1979, p. 37; H. J. Greschat, Die Religion der Buddhisten,
Miinchen-Basel : E. Reinhardt, 1980, p. 76.

71. J. A. Cuttat, ibidem.

72. Das immerwdhrende..., p. 91.

73. Vezi M. Eliade, Yoga — Unsterblichkeil.., p. 74—75; Cf. A. Rosenberg,
Die Meditation des Herzensgebels..., p. 5—6; H. M. Enomiya — Lassalle, Kraft aus...
p. 82; M. Jugie, Les Origines de la méthode d'oraison des hésichastes, in: Echos
d'Orient, Tome 30, 1931, p. 184.

374. Vezi Yoga-Sutia, 11, 45, 52, 53; Fr. Heiler, Die buddhistische Versenkung...,
p. 13.
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- Tot la fel, si cel ce practici «rugiciunea inimii» t{inteste, de fapt, in
aceeasi directie : pentru ascetul crestin rasdritean aflat in rugaciune,
imaginile si gindurile reprezintid ispita fundamentali 7’ ; fiindci, dupa
parerea Sfantului Maxim Marturisitorul, de pilda, géndirea reprezinta
mijlocul prin care demonii luptd impotriva celor ce se roagd intensiv 0.
De aceea, si cel ce practicd «rugdciunea lui Iisus», trebuie si se elibereze
necondifionat de orice imagine exterioard. Sfantul Nil Ascetul subliniaza
clar cd: «Rugiciunea inseamnid o deconectare deplini a capacitatii de
gindire» 77 a celui ce se roaga.

Cei mai multi sincretisti opineaza ca postul crestin, ticerea, izolarea
cdlugdrilor sau suspendarea periodicd a capacitdtii de gandire din
«rugdciunea inimii» ar fi, in fond, si ele o pratyahara, o «anulare a
simturilor», ca si in spiritualitatea indiana. Aceasta este doar o analogie
superficiald si nu atinge, de fapt, tocmai «esenta» problemei, intrucéat
mortificirile din crestinismul nostru ortodox, de pild3, au, esential-
mente, caracterul unor oblatiuni’8, al unei jertfe ce se aduce de cel in
cauzd : «Caci noi suntem chemati s jertfim Iui Dumnezeu primele
roade si tot ce avem mai bun; aceasta inseamna cd noi trebuie sa
inaltim cidtre Domnul nostru Iisus Hristos, pe cidt putem de bine,
primele noastre ginduri, prin rugiciunea inimii» 7.

In ce priveste cazul special al «suspendarii» simturilor trebuie si
recunoastem aici o «opozitie complementard» 8 a celor doua directii
spirituale. Dupd cum deja se stie, procesul cosmic, in conceptia orien-
tald si extrem-orientald nu este unul «voit de Dumnezeu», ci se deru-
leazd, de aceea, structural, ca unul care «fuge de Dumnezeu», ca unul
«deifugal». Pe treapta a cincea Yoga, respectiv cea a «suspendérii sim-
turilor» se realizeazd faptul cd Yoga trage din aceastd conceptie, in mod
consecvent, o altd concluzie : spiritualizarea sau induhovnicirea consta
in a intercepta in interior aceastd migscare «deifugald» si a anula pro-
cesul cosmic 8.

In spiritualitatea crestind ortodoxd, pe de alti parte, ascetul se izo-
leazd de lume, el renunta chiar la simfturile proprii, la «capacitatea sa
de géndire», asa cum se intamplad in «rugiciunea lui Iisus», dar, in con-
trast cu Yoga, el nu face aceasta pentru a-si nimici propria constiinta,
pentru a o «cosmiciza», ci pentru a-L regdsi pe Dumnezeu, pentru a

putea reintra in comuniune cu El: «Exersati neintrerupt, aceasti ru-

75. CI. Die Centurje..,, 65—66, op. cit., p. 86—87.

76. Sf. Maxim Marturisitorul, P. G., 90, coll. 1004 D—1005 A,

77. Nilus, P.G. 79, col. 1181 ; Cf. si Si. Grigorie de Nyssa, P.G. 44, coll. 376 D—
377 A; loan Climacus, P.G., 88, coll. 1109B, 1112D, 1113 C, 1132D; I. Hausherr,
La méthode de [loraison,.., p. 136—137; M. Viller S.J. si K. Rahner S.J, Aszese
und Mystik in der Vdterzeil. Ein Abriss der I[riihchristlicher Spiritualitét, Freiburg-
Basel-Wien, 1989, p. 161—162; A. Theodorou, Die Mystik in der orthodoxen Ost-
kirche, in: P. Bratsiotis (Hrsg.), Die orthodoxe Kirche in griechischer Sicht, "2,
erganzte Aufl., Stuttgart: Ev. Verlagswerk, 1970, p. 202.

78. J. A. Cuttat, Asiatische Goltheit..., p. 29.

79. Die Centurie...,, 26, op. cit,, p. 56.

80. J. A. Cuttat, ibidem.

81. Ibidem.
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giciune ne apropie de Iisus Hristos, ne uneste cu El (prin har n.n.), ne
incredinteaza Lui, ne uneste cu El» &2,

Autonomia fatd de stimulii lumii exterioare si de dinamica sub-
constientului pe care yoghinul le realizeazd prin pratyahara, ii faciliteaza
apoi acestuia exersarea unei tehnici intreite, cunoscuti in textele despre
Yoga sub numele de samayama 8. Aceasti notiune desemneaza ultimele
trei trepte ale meditatiei yoghinice, respectiv «concentrarea» (dharana),
«meditatia» in sensul propriu-zis (dhyana) si «staza» (samudhi) sau ex-
tazul mistic.

«Concentrarea» (dharana) reprezintd, realmente, o ekagrata, o «fi-
xare asupra unui punct» al carui continut este, totusi, strict notional.
Toti cdlugarii budhisti, de pilda, care practicd yoga, utilizeazd anumite
obiecte (kasina)® pentru fixarea atentiei. Existd un text foarte impor-
tant, desi cam neclar ¥, cu privire la un Yoga budhist centrat pe kasina,
care ar putea fi util pentru evaluarea noastrd. Este vorba de cartea
cunoscutd sub numele de «Yogavacara’s Manual of Initial Mysticism as
practised by buddhists», care a fost editati deja sub acest titlu foarte
de demult, de citre T. W. Rhys Davids® si care a fost tradusid dupi
aceea de catre F. L. Woodward sub numele de «Manual of Mystic» 87,

Dupa ce ascetul buddhist s-a asezat in pozitia yoghinica (asana) si
a inceput pranayama, in timp ce se concentreaza asupra fazelor de res-
piratie, respectiv cind «percepe» si «patrunde» in fiecare inspiratie si
expiratie, el spune astfel: «Cu constiinta ochiului, eu privesc wdrful
nasului, cu constiinta géndirii fixate asupra inspiratiei si expiratiei,
eu fixez forma gdndului in inimd si ma pregdtesc cu cuvintul Arahan,
Arahan» 8. Comentariul singalez ne pune insd la dispozitie si alte ele-
mente importante : «Cand el si-a fixat gindirea sa astfel (adici in
inimd)..., 1i apar doud imagini, mai intdi una intunecatd, apoi una clara.
Cand imaginea intunecatd a disparut si cea clard, curititi de orice im-
puritate, a patruns In fiinta lui, in acest moment apare elementul cdl-
durii (tejodhatu), depasind pragul spiritului. In acest element, extazul
are culoarea luceafdrului de dimineatd, inceputul este galben si are cu-
loarea soarelui, care apare de la Rasirit. In timp ce el dezvoltd aceste
trei forme ale gindirii mai presus de elementul caldurii si le lasd sa

82. Das immerwdhrende..., p. 55.

83. Vezi M. Eliade, Yoga — Unsterblichkeit..., p. 79 sq.; Th. Malus, op. cit.,
p. 30 sq.

84. Vezi mai pe larg: L. de la Vallée Poussin, Bouddhisme: EFtude et ma-
tériaux, London, 1898, p. 94 sq.

85. M. Eliade, Yoga — Unslerblichkeit..., p. 203.

86. T. W. Rhys Davids, The Yogavacara’s Manual of Indian Myslicism as
Practiced by Buddhists, London, 1896; repr. London, Pali Text Society, 1981.

87. F. Lee Woodward, Manual of a Mystic. C. A. F. Rhys Davids, London,
Pali Text Society, 1916.

88. Ibidem, p. 8. Sublinierile si completarile ne apartin. Releritor la semnifi-
catia si importanta inimii in meditatia buddhistd, vezi mai pe larg: J. Goldstein
und J. Kornfield, Einsicht durch Meditation. Die Achtsamkeit des Herzens —
Buddhistische Einsichts — Meditation fiir westliche Menschen, Bern — Miinchen —
‘Wien, 1989, p. 15—31; 101 sq.
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coboare de la nivelul wvdrfului nasului, el trebuie sid le mute mai intaj
in inimd, apoi in ombilic 9,

Ceea ce ni se pare foarte interesant aici este prezenta si meditatia
asupra acestor «elemente», intre care «foc», «aer», «pdmdint», dar si
«apd», asa cum subliniazi teologul Th. Matus intr-o foarte pertinenta
carte scrisd de el mai recent®. Sfintii Parinti ai desertului vorbesc s§i
ei, In legaturd cu experientele lor privind «rugiciunea inimii», de ase-
menea «elemente» 9! care apar in timpul rugiciunii. Astfel, amintim aici
doar cidteva pasaje, care sunt foarte numecroase : «Tu stii, frate, cd suflul
pe care il inspiram este aer; noi 1l inspiram, insi, ntimai din pricina
inimii noastre. Caci aerul cste cauza vietii noaslre si a caldurii din trupul
nostru...» 92; «Acecasta este si se cheamd, deci, rugdciunca purd si nein-
cetatd a inimii... in timpul cdreia apare, in inimd, o anumitd cdldurd...» 9 ;
«Din aceasta caldurd, care se naste din iubirea peniru contemplatie,
apare izvorul lacrimilor» (Isaac Sirul)“4; «..prin aceasta, sufletul este
pregatit pentru primirea scdnteii lui Dumnezeu. Apoi, scdntcia Duhului
Sfant atinge inima si aprinde rugaciunea in fldedri luminoase» % ; «Ve-
ghea mintii, In rugaciunea inimii, este creatoare de lumind fulgerdtoare,
raspdndind lumind, este creatoare de foc...» 96 «Cel ce se reculege in
interiorul sdu pentru contemplatie, va wvedea stralucirea luminii Du-
hului in sine» (Isaac Sirul)%7; «Este, cu adevirat, un foc dumnezeiesc
necreat, invizibil, fara Iinceput, imaterial si, de asemenea, de ne-
descris..» % Pentru Sfantul Simeon Teologul apare, in acest context, si
«apa» care, pentru el, reprezintd un simbol dinamic9%. «Apa» aduca-
toare de viatd a Sfantului Duh «ilumineazd», «arde» i «graieste» 100,

Daca compardm toate aceste experiente din mistica crestind rasa-
riteand cu «elementele» mistice buddhiste, trebuie si recunoastem ca, In
principiu, ele sunt prezente in ambele spiritualitati. Multi sincretisti
sunt, de aceea, de pirere ci ambele tehnici de meditatie ar fi, in fond,
unul si acelasi lucru. Este, insd, aceasta realitatea ? Pentru a putea ras-

89. Ibidem. Sublinierile de aici, ca si cele urmdtoare, ne apartin.

90. Vezi mai pe larg Th. Matus, op. cil,, p. 72 sq.

91, Vezi, de pildd, George Maloney, The Mystik of Fire and Light: St. Symeon
the New Theologian, Derville, N.Y., 1975.

92. Vezi mai pe larg intregul text in: Die Centurie.., 19, op. cit, p. 51—52.

93. Ibidem, 54, op. cit., p. 80—81; Cf. Duas immerwdhrende..., p. 78.

94. Die Centurie...,, 54, op. cit.,, p. 81; Cu privire la aceste «lacrimi» fn «ru-
gdciunca lui lisus», vezi M. Lot-Borodine, Le mystére du «don des larmes» dans
I'Orient chretien, in: O. Clement s.a., La douloureuse Joje. Apercus sur la priére
personelle de I'Orient chrétien, Paris, 1980.

95. Das immerwdhrende..., p. 75.

96, Ibidem, p. 53.

97. Die Centurie..., 51, op. cit,, p. 178—179.

98. Werke des Heiligen Symeon, Smyrna, 1886, II, p. 1; Citat la VI. Lossky,
Schau Gottes, p. 113,

99. Th. Matus, op. cit,, p. 73.

100. Cf. Hymne VI, 1—2, in: Syméon le Nouveau Théologlen, Hymnes, tome
I, publiés par J. Koder, in: <«Sources Chrétiennes», Nr. 156, 1969 ; Hymne XXIV,20;
Hymne XXVIII, 129—131, ibidem; Syméon le Nouveau Théologien, Traités Ethi-
ques XIV, 264—265, publiés par J. Darrouzés, op. cit.,, Nr, 129, 1967
S.T.—9
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punde exact la aceasti problemd, ar trebui sd privim putin dincolo de
aceste experiente mistice in sine, mai precis s analizdm sensul si fina-
litatea lor propriu-zisa.

Conform textelor culese de catre Caroline Rhys Davids 104, este evi-
dent ca Buddha insusi, de pildd, era un jhayin inflicdrat, dar ca, prin
practicarea tehnicii de meditatie jhana, in contrast cu ascetul crestin
risdritean, practicant al «rugdciunii inimii», el nu caduta nici sufletul
cosmic (Brahman), nici pe Dumnezeu (IS§vara), dupd cum nici pe altii
nu-i indemna in acest sens. Jhana nu reprezenta pentru el, ca in cres-
tinism, calea sau mijlocul spre experienta misticdA a unui Dumnezeu per-
sonal, mijlecul spre indumnezeirea sau unirea mistici cu Dumnezeu.
Dimpotrivd, aceastd meditatie reprezenta pentru el o experien{d a «ni-
micirii» sau, mai exact, a anularii «propriului eu», a «propriei persoane»,
«a propriei constiinte», o experientd a unei naturi «cosmicizante» si uni-
versal-nivelatoare de Buddha (buddhata).

Comparativ cu aceasta, in experienta luminii dumnezeiesti la Sfin{ii
Pirinti 12, nu se regaseste nimic legat de o asemenea stare de deperso-
nalizare, care si conducd la un «vacuumy» (sunyata) real, la acel «Ni-
mic» absolut, ca in fenomenologia buddhistsd, de pilda, in care constiinta
umand si se piarda in contemplarea unui Dumnezeu impersonal. Dim-
potrivd, in spiritualitatea crestind ortodoxd, tocmai intilnirea si comu-
niunea cu un Dumnezeu personal constituie aceastd experientd atat de
negrditid, de necuprins In cuvinte omenesti, a luminii pentru limba
omeneasca 13,

Pe de alta parte, in «rugéiciunea lui Iisus», inima nu devine nici pe
departe un «loc al Nimicului» "% — dupa cum opineazi K. Nishitani
sau K. Nishida — ea nu devine un «loc» in care misticul isi nimiceste,
pur si simplu, propriu siu «eu», pentru ca el insusi sd devind sunyata,
«Nimic», ci «locul» in care el Il intilneste realmente pe Hristos. Inima
sa Il primeste In mod real pe Hristos !5, al cirui nume el il invoci,
fiindcd numele lui Dumnezeu este unul dintre atributele Sale, locul
teofaniei sale, al prezentei sale : «Iatd eu trimit inainte pe ingerul meu...
Ia aminte la tine insuti, sd-1 asculti si sd nu-i fii necredincios, cd nu te
va lerta, pentru cd numele meu este in el» (Iesire 23, 20—21).

101. C. Rhys Davids, Dhyana in Early Buddhism, in: Indian Hist. Quarterly,
3, 1927, p. 689—715; cf. si Mahatera IHenepola Gunaratana, The Jhanas in Thera-
vada Buddhist Meditation, Buddhist Publication Society, Kandy, 1988.

102. Vezi, de pildd, intre altele: W. Vélker, Scala Paradisi. Eine Studie zu
Johannes Climacus und zugleich eine Vorstudie zu Symcon dem Neuen Theologen,
Wiesbaden, 1968; idem, Gregor von Nyssa als Mystiker, Wiesbaden, 1955; VI
Lossky, Die mystische Theologie..., p. 276—301.

103. CI. Sf. Dionisie Areopagitul, De divinis nominibus, I, 1, P.G,, 3, col. 588;
Sf. Grigorie de Nazianz, Oratio XXVIII, 4, P.G., 36, col. 32; Sf. Grigorie de Nyssa,
Hom. VI, In Beatitudines, P.G., 44, col. 1272, BC; Sf. Grigorie Palama, Hom. XXXV,
P.G., 151, col. 448 B.

104. Cf. K. Nishitani, Was ist Religion?, p. 204; K. Nishida, Intelligibility
and..., p. 135.

105, CI. E. Behr-Sigel, La priere a Jésus ou le mystére de la sprilualité mo
nastique orthodoxe, in: O. Clement, s.a., op. cit., p. 93.
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Dacd in meditatia yoghinicd omul se «goleste» sub toate aspectele,
devine «vacuum», devine funyata, misticul ortodox, in schimb, experiaza
plinatatea lui Dumnezeu. $i el se «goleste» cumva, dar numai pentru a
se umple de Dumnezeu, asa incit, «golirea» sa nu insemneazi funyata,
«Nimic», in sensul «buddhist», de pilda, ci unire cu Dumnezeu, indum-
nezeire (3éwtc). In inima sa, Hristos devine un fel de «Liturghie» in-
teriorizatd, un fel de imparatie a lui Dumnezeu. Numele lui Iisus il
umple pe mistic asemenea unui templu, il transforma in «locul» pre-
zentei lui Dumnezeu, il face si devind cumva un «alt Hristos» si nu-l
lasa sid degenereze si si se piarda in acel «Nimic» absolut. Experienta
ce i-a fost diruitd odinioard Sfintului Apostol Pavel poate fi inteleasd
mult mai bine in lumina acestei «rugdciuni a inimii» : «Nu mai traiesc
eu, ci Hristos traieste In mine» (Galateni 2, 20).

4. Concluzii generale

Dupai ce, in cele de mai sus, am incercat o scurtd analizd fenomeno-
logica a ceea ce inseamnd meditatia de tip Yoga, din perspectiva misticii
crestine ortodoxe in general si a «rugiciunii inimii» in special, se cuvine
sd remarcam faptul ci, in pofida unor convergente de ordin tehnic,
existd mari deosebiri privind sensul, scopul si continutul celor doud cai
mistice ce tind spre desdvirsirea omului. In acest cadru se mai impun
citeva precizari si concluzii de ordin general :

1. Actiunea meditatiei Yoga este experiatd mai mult pasiv, chiar
daca ea presupune si o puternica angajare activd. Pornind de la aceasta
constatare, ne punem In mod firesc intrebarea, daci cauza acestei ac-
tiuni si a efectului in sine este insusi Dumnezeu, asa cum se Intimpla
In «rugiciunea lui Iisus», sau nu. Dacid ne aruncim o scurti privire
asupra premiselor de la care porneste aceastd tehnici de meditatie, asu-
pra finalitatii ei, rdspunsul nu poate fi decdt negativ. Pe de altd parte,
dacad misticul yoghin nu actioneaza si daca, in acelasi timp, nici Dum-
nezeu nu actioneazi, ne intrebdm, cine sau ce mai poate actiona in
aceastd meditatie, care nu recunoaste un Dumnezeu personal si, tot-
odatd, tinde si reuseste anihilarea propriului eu, a propriei persoane ?
La aceste Intrebdri, singurul rispuns corect nu poate fi decit urmaétorul :
natura umand. Misticul yoghin creeaza doar intrucitva premisele sau
conditiile pentru actiunea naturii incongtiente. In acest sens, este vorba
despre o «pasivitate dobanditd» 196, Aceastd cauza a actiunii naturii
umane ar putea fi explicata, dintr-o perspectivid ortodoxa, prin aceea ca
chipul lui Dumnezeu din om n-a fost completamente distrus, ci doar al-
terat, prin cdderea in picat. Sub acest aspect, o asemenea experientd
necre§tiné ar putea fi desemnata drept o cautare, o tensiune perma-
nentd a necrestinului spre adevarata comuniune cu Dumnezeu, pe care
el a pierdut-o in urma pacatului adamic.

106. Cf. L. Gardt, Etudes de philosophie.., p. 170—171.
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In contrast cu aceasta «rugiciunea inimii», capacitatea mistici de
a ne ruga in acest mod, nu reprezintd altceva decit un har §i un dar
exceptional, o expresie a adevaratel comuniuni a omului cu Dumnezeu.

2. Absolutul poate fi experiat, in general, in misticd, in mod per-
sonal sau apersonal. In ce priveste «rugiciunea inimii», este vorba doar
de modul personal. Este vorba despre experienta lui Dumnezeu, expe-
rienta comuniunii stricto sensu, respectiv in sensul unui Dumnezeu
personal. Acest lucru nu este valabil, Insa, si pentru tehnica Yoga.
Aceasta este de o naturd absolut apersonala.

3. La inceputurile sale, meditatia Yoga avea un scop exclusiv reli-
gios : dobdndirea sau realizarea naturii de Buddha (buddhata). In pre-
zent, insd, aceastd tehnicd de meditatie — In comparatie cu «rugaciunea
inimii» care are ca scop exclusiv unirea cu Dumnezeu — se practicd si
in afara cadrului religios, ca metodd de psiho-igiend, phiho-terapie, de
«ldrgire» pand la universalizare a constiintei ratiunii, fixatd unilateral
in trup — sau a constiintei trans-rationale. Finalitatea nu mai este, deci,
experienta religioasd. Prin urmare, ea nu are, in aceastd situatie, nimic
comun cu «rugdciunea inimii».

4. «Rugiciunea inimii» reprezintd exclusiv o cale de rugiciune ca-
tre Iisus Hristos si, de aceea, este intotdeauna inspiratd dintr-un anumit
confinut al credintei. Aceastd rugdciune — spre deosebire de meditatia
Yoga — este practicatd in interiorul Bisericii si are ca fundament harul
lui Hristos, pe care ascetul l-a primit prin Tainele Bisericii.

5. Sfintii Parintl au insistat intotdeauna asupra faptului cid «ruga-
ciunea lui Iisus» nu reprezinti, asa cum s-ar pdrea, o tehnici indivi-
dualistd, ci ea isi are izvorul in Tainele Bisericii, respectiv Botezul,
Mirungerea si Euharistia. Botezul, de pilda, conferd inimii viatd, iar
Euharistia adevirata hrani, hrana duhovniceascd (Ican 6, 55). Inima
omului nu este pur si simplu o dimensiune individuala, ea este o di-
mensiune eclesiald, cosmicd. Tocmai de aceea, aceastd «rugaciune a
inimii» nu-l izoleazd pe credincios, asa cum se intdmpla in Yoga, chiar
daci ea necesitd liniste si singuratate ; sub aspect spiritual, ea nu-l
separd pe acesta de lume. Dimpotrivd, ea il impinge pe mistic, viata
lui, spre izvorul Sfintelor Taine, spre «inima» Bisericii. Si in acest mod,
aceastd rugaciune a inimii devine, ea insdsi, fugidciunea Bisericii V7,
Pentru a intelege aceastd forma de rugiciune mistica — asa cum afirma
renumitul teclog ortodox O. Clément —, ea trebuie privitd «in con-
textul ei teologic si eclesial» 18; in §i prin aceastd rugaciune, isihastul
nu se afld, in nici un caz, in afara Bisericii, ci se plaseazi chiar in cen-
trul ei, el este sau devine un om eclesial; prin aceastd rugiciune el
dobdndeste capacitatea §i vrednicia unei existente euharistice, el per-
cepe si experiazd prezenta lui Hristos nu doar in primirea Tainei eu-
haristice, ci si in experienta vietii de zi cu zi 109,

107. J. Serr, La priére du coeur.., in: J. Serr et O. Clément, op. cit.,, p. 36.
108. O. Clément, ibidem, p. 56—57.
109. Cf. I Tes. 5, 18.
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flectia teologilor si cugetdtorilor apuseni ai secolelor XIII—XVI (vezi de pildd,
rolul european al averroismului, pp. 300—302). Aceasta justificd insistentia autoru-
lui asupra unor ganditori ca Ibn Sina (pp. 127—166), Al-Ghazali (pp..168—178),
Ibn Bappah, Ibn Tufayl sau Ibn Rushd (pp. 271—302) nu numai pentru importania
lor — comparabild cu aceea a lui Ibn Arabi sau Suhrawardi — dar si pentru locul
ocupat de ei in istoria gandirii europene.

Propundndu-si sd prezinte in relativ puline pagini un volum mare de in-
formatii, in cea mai mare parte noi chiar pentru cititorul roman introdus in pro-
blematica [ilosofiei medievale, profesorul Remus Rus s-a supus unei discipline
aspre, care l-a obligal la multe renuntdri. Astfel, domnia-sa a «doplat demersul
obisnuit in islamologia occidentald contemporand, punand accentul pe expunerea
obiectivd a curentelor filosolice in evolutia lor, refuzdndu-si dezvoltdrile la care
{1 puteau indemna erudilia, reflectia, convingerile divergente falid de acelea ale
altor autori. Orice incursiune in afara informaliei escnliale ar [i ampliflicat cartea
pesle limitele intentionate si i-ar [i modificat funci{iunea prioritar introduclivg,
didacticd. Asadar autorul a ldsat pentru o altd arhitecturd si alte dimensiuni ale
lucrérii pagini pe care i-ar fi fost nu numai usor, dar mai alcs pldcut sd le scrie,
ca: nuantarea a ceea ce este teologie purd, soli, metalizicd si lilosolie (adicd sim-
pld «cdutare a intelepciunii») in cugetarea islamicd; incadrarea in traditia abraha-
micd a ultimului monoleism din Orientul Apropiat si indcoscbi imprumuturile doc-
trinei lui Muhammad si a epigonilor Iui din revclalia si trdirca imisticd crestinag,
evidente in Coran, declarate de unii autori arabi si surprinse in studiile orienta-
listilor moderni; explicatia rolului rezervat doctrinelor islamice de miscare . tra-
ditionalistd a secolului XX (din care sunt citati un european care a imbrdlisat is-
lamul, Frithjof Schuon, si un eminent profesor musulman de la Universitatea din
Georgetown, Seyyed Hossein Nasr); contributiile romanesti la valorilicarea con-
temporana a traditiei metalizice islamice prin Mihai Valsan, traducdtor si exeget
reputat al lui Ibn Arabi sau Vasile Lovinescu, musulmanul de la Falticeni, amandoi
angajati in calea sufitd (tariga) allawitd, ca atdtia alti intelectuali curopeni (v. p.242)
si (de ce nu?) exploatarea filonului Dimitrie Cantemir, primul mare islamolog al
Europei Orientale si al culturii roménesti, care, prin Sislcmul sau intocmirea religiei
muhammedane (Sanktpeterburg, 1722) a dat rusilor si romaénilor vremii lui ima-
ginea si judecdtile cele mai pertinente, acum trei secole, despre cugetarea islamicd.

Dar autorul are, desigur, in vedere, asemenea posibile prelungiri ale elortului
sdu si ii urdm si le realizeze fie intr-o noui editie a aceslei cdrti, fie in alte lucrdri
la care il indreptdlesc stiinta, pasiunea si autoritatea dobanditd prin aceastd va-
loroasd carte roméneascad de Istorie a filosofiei islamice.

Acad. VIRGIL CANDEA

Renate Pillin ger, Der Apostel Andreas, Ein Heiliger von Ost und West
im Bild der frithen Kirche (Ikonographisch-ikonologische Studie) mit
23 Farb- und 14 Schwarzweissbbildungen, Wien, 1994 (Osterrei-
chische Akademie der Wissenschaften, Phil-Hist. Klasse, Sitzungs-
berichte, 612 Band), 40 pp. si 37 fig., din care 23 in culori.

Intr-un studiu exemplar ca fond si formd de prezentare, cunoscuta specialistd
in arheologie crestind de la Universitatea din Viena, prof. Renate Pillinger, care
in repetate rdnduri a fost si in tara noastrd, analizeaza reprezentdrile Sfantului
Apostol Andrei in arta crestind a primelor sapte secole. In prima notda a lucrdrii,
autoarea mentioneazd cd inchind acest studiu memoriei mamei d-sale, Theresia
Pillinger (1923—1992).
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In Prefatd (p. 5), R.P. precizeazd cd scopul principal al acestui sudiu icono-
grafic-iconologic nu este descoperirea de noi monumente in legdturd cu Sfantul
Apostol Andrei, ci de a le prezenta cronologic si pe scurt pe cele deja cunoscute,
din perioada preiconoclastd, in vederea creerii unei baze de discutie rodnice pentru
concluziile ce se desprind din acestea, cu privire la «cel dinlai chemal» dintre
apostoli.

Descrierea fiecdrui monument in parie (pp. 7—24) incepe cu prezentarea uneia
din cele mai vechi picturi (probabil sec. IV), ce se afld in catacomba de la Karmuz-
Alexandria (Egipt), din p&cate pdstratd numai intr-un desen de la sfarsitul secolu-
lui trecut (fig. 1). Aici era infdfisat Mantuitorul trondnd, [lancat de [igurile in
picioare ale apostolilor, avand in [runte pe Petru in dreapta si pe Andrei in stdnga.
Aproape sigur din secolul IV este un mic relicvar de argint, descoperil la Jabdl-
kovo, in Bulgaria, azi la Muzeul Najional din Sofia, pe care este inldfisatd aceeasi
scend a Mantuitorului tron&nd intre apostoli, primul in stidnga aflandu-se Petru,
iar al doilea, fratele sdu Andrei (fig. 2). Pe o gdleatd de bronz, din anii 370—440,
de la Museo Sacro Vaticano, este de asemenea reprezentati in relief scena cu Man-
tuitorul trondnd intre cei 12 apostoli. Andrei afldndu-se al doilea din stdnga, dupd
Petru (flig. 3—4). Asemandtoare cu aceste ultime doud reprezentdri, cu aceeasi dispo-
zitie a celor doi apostoli, era o scend din absida bazilicii S. Agata dei Goti, din Roma
(460—470), azi dispdrutd, cu deosebirea cd MadAntuitorul trona pe globul pdmaén-
lesc (fig. 6).

De cele mai multe ori si in diferite scene apare figura Sfantului Apostol Andrei,
alaturi de a Sfantului Petru, in mozaicurile monumenielor protobizantine din Ra-
venna, si anume: in procesiunea celor 12 apostoli din cupola «Baptisteriului orto-
docsilor», din anii 471—474 (Iig. 7) si a «Baptisteriului arienilor» (circa 450) fig. 8;
in scena chemadrii la apostolat a lui Peru si Andrei (lig. 10), a binecuvdantdrii celor
5 pdini si 2 pesti (fig. 11), a Cinei celei de taind (fig. 12), a rugdciunii din gradina
Ghetsimani ([ig. 13) si a aparitiei Domnului inaintea apostolilor, dupd Inviere
(fig. 14), toate din bazilica Sant Apollinare Nuovo (inainte de anul 526). Pe arcul
absidei altarului capelei arhicpiscopale (494—519) si al bisericii San Vitale de la
Ravenna (537—545), chipul Sfantului Andrei apare bust, in medalion (fig. 9 si 15).
La fel este inf&dtisat Apostolul «cel dintdi chemat» pe arcul absidei altarului ba-
zilicii Panaghia Kanakaria din Lythrankomi — Cipru (520—530) si a bisericii Sfanta
Maria de la Méandéstirca Slanta Ecaterina, de la Muntele Sinai (548—3565): [ig. 17
si 18. In scena trimiterii la propoveduire a apostolilor, din arcul triumfal al ba-
zilicii lui Euphrasius de la Pere¢ (Parenzo), din secolul VI, Andrei se afld al doilea
dupd Petru, in dreapta MaAntuitorului (fig. 16). Tot aldturi de Petru, (ratele sdiu,
apare Apostolul Andrei in scena cu cei 12 apostoli din absida allarului capelei
nr. VI a manadstirii Apollonios, de la Bawit, in Egipt (sec. VI—VII), fig. 26.

Doud renumite manuscrise cu miniaturi din sec. VI: codicele lui Rabbula,
de origine din Siria, azi la Biblioleca Laurenziana din Florenta (Italia) si codicele
de purpurd din Muzeul Arhiepiscopal de la Rossano, in sudul Ttaliei, il reprezintd
pe Apostolul Andrei la loc de frunte in rdndul celorlalti apostoli, in urmétoarele
scene : alegerea apostolilor, Pogorarea Sl&ntului Duh, Vindecarea orbului din nas-
tere, Invierea lui Lazdr, Cina cea de taind, Spdlarea picioarelor si Impartasirea
apostolilor (Ilig. 19—25). Alte reprezentdri ale Apostolului Andrei se afli pe discul
de argint aurit de la Riha, in Siria (sec. VI), ajuns la marea coleclie de la Dum-
barlon Oaks (Washington), pe care este infdtisatd impdrtdsirea apostolilor (fig. 27)
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si pe mai multe ploscute de metal de la lerusalim (sec. VI), péstrate la Monza si
Bobbio, in Italia, pe care, in jurul mormantului MéAntuitorului sau a scenei Inal-
tarii, apar figurile apostolilor (fig. 28—30). O ploscutd de lut ars de la Dvin, in
Armenia (sec. VI), poartd pe o fatd bustul «Sfdntului Andrei» |indnd la piept Evan-
ghelia (fig. 31), iar pe o stampild de piatrd de la bazilica Sla@ntul Dumitru din
Thesalonic (sec. VI), apare in mijloc o cruce purtand in varl bustul lui Hristos
flancatd de figurile Apostolilor Petru si Andrei (fig. 32).

O atentie speciald este acordati mozaicului cu scena Iniltarii, din cupola
bisericii Sfinta Sofia din Thesalonic, datatd de unii cercetdtori in secolul al VI-lea,
dar care apartine mai probabil slarsitului secolului al IX-lea. Aici Apostolul Andrei
apare in rdndul celorlal{i apostoli, al doilea, dupd Apostolul Pavel, ca si in codicele
lui Rabbula amintit mai inainte, purtand un toiag subfire, ca o lrestie, cu cruce
in varf (fig. 33). O altd reprezentare a Sfdntului Andrei este identilicatd de au-
toare pe unul din stdlpii de marmurd ai ciboriului din altarul bisericii San Marco
din Venetia, dupd unii cercetdtori sculptati la Constantinopol in secolul V, dupd
allii la Venelia, in secolul XIII, in scena Indltdrii Domnului de pe acest stalp, el
se afld, ca de obicei, al doilea din stdnga Mantuitorului, in randul celorlali apos-
toli. In mana stdngd t{ine crucea-toiag, iar dreapta o ridicd in chip dc admirare
fa{d de Hristos (fig. 34). O figurd asemdndtoare a Apostolului se poate vedea intr-un
mozaic din narthexul catoliconului de la Osios Lucas, in Grecia (fig. 35).

Concluzii din examinarea [igurilor (Sfantului Apostol Andrei) — pp. 25—37, —
este titlul celei de a doua parli a temeinicului studiu al prof. Renate Pillinger. Aici
intdlnim mai intdi observatia cd Andrei, fratele lui Simon-Petru (Matei 4, 18),
desi iudeu, poartd nume grecesc, care inseamnd «bdrbidlesc», «vileaz». Sfantul Ata-
nasie al Alexandriei, Fericitul leronim si alii scriitori bisericesti au observat acest
fucru si au f&cut legdturd intre numele si caracterul bdrbitesc, curajos al Apos-
tolului. Mai mult, unii au fdcut legdturd intre barbdtia sa si pdrul capului, pe care
el il purta lung, ca si Samson. ‘

Dupd ftraditie, Sfdntul Apostol Andrei a predical Evanghclia in «Scitian, cel
mai probabil Dobrogea de astazi, dupd care a trecul prin Thracia, a ajuns la Bizant
si apoi prin Macedonia si Tesalia, a poposit in orasul Patras din Grecia, unde a
sulerit moarle de martir, fiind rastignit pe o cruce in forma literii X sau a cifrei
zece (X) din limba latind, de unde si denumirea de crux decussata, cunoscuti sub
numele de «crucea Sldntului Andrei». In anul 357, impdaratul Constantiu al Ii-lea
a lransferat moastele Sl&ntului Andrei de la Patras si pe ale Evanghelistului Luca
la Constantinopol, in biserica Slintilor Apostoli. Mai tarziu, moastele Sfantului
Andrei au fost imprastiate, capul sdu ajungand la Roma, de unde a fost restiluit
Bisericii din Patras, in anul 1964 (Epifanie Norocel, Pagini din istoria veche a
crestinismului la Romdni, Editura Episcopiei Buzdului, 1986, p. 19—29).

In arta bisericeascd preiconoclastd Sfantul Apostol Andrei este reprezentat
asa cum il descrie mai tarziu si Manualul de picturd bhisericcascd bizantind: «ba-
tran, cu pdrul carliontat, cu barbd despadrtitd in doud parti, {indnd in mand crucea
si o hartie (sic!) infasuratd (Vasile Grecu, Cdr{i de picturd bisericeascd bizanting,
Cernduli, 1936, p. 219). Pe un diptich de [ildes de la mijlocul secolului V, péstrat
in Victoria and Albert Muscum de la Londra (lig. 5), in busturile amintite mai ina-
inte din capela arhiepiscopald de la Ravenna (fig. 9), de la San Vitale din acelasi
oras (fig. 15) si de la Panaghia Kanakaria din Lythrankomi, in Cipru (lig. 17),
precum si in pictura din absida capelei nr. VI a mandstirii Apollonios de la Bawit,
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in Egipt (lig. 26) si pe discul de argint de la Riha, in Siria (fig. 27), Sfantul Andreci
apare cu pdrul zburlit, vrand sd arate caracterul bdarbatesc, plin de energie, al
Apostolului cel intdi chemat, asa cum il arati si numele. In unele reprezentari
din perioada paleocrestind, dintre care este amintitd indeosebi cea din scena vin-
decdrii orbului din nastere a codicelui de la Rossano (lig. 21, 37 si pe prima co-
pertd a lucrdrii), Apostolul Andrei are partea de sus a parului din cap in [ldcari,
ceea ce duce cu gandul la prima stihird de la veccrnia zilei de pomenire a Slén-
tului (30 noiembrie): «Cela ce cu lumina Mergdtorului inainte te-ai impodobit,
cand raza cea ipostatnicd a slavei Tatdlui s-a ardtat..» (Mineiul lunii Noiembrie,
editia a II-a, 1908, Bucuresti. R. Pillinger, op. cit,, p. 32, citeazd in acelasi sens
un alt imn dintr-o carte de slujba in limba greaca).

Mai multe figuri ale Sfdntului Andrei (lig. 2, 4, 5, 16, 26, 31) poartd in madini
un sul (rotulus) sau o carte reprezentdnd Evanghelia lui Hristos, pe care Apostolul
a propoveduit-o. Alt atribut al Sfantului este crucea cu brajul vertical lung, cat
o trestie de pescuit, care aminteste textul stihirei hramului de la Litie: «(Andrei)
lumea a vanat cu trestia crucii» sau pe cel al «Slavei» de la «Laude», din ziua de
30 noiembrie: «(Andrei) in loc de trestie, crucea in madini tin&nd» (Mineiul citat),
aluzie la ocupatia lui de pescar, Inainte de a deveni Apostol al lui Hristos. Arta
crestind a ezitat multd vreme sd adopte crucea in formd de X (crux decussata) ca
atribut al Sfdntului Andrei. Se pare cd cel mai vechi exemplu de astiel de cruce
se intalneste in Occident, in secolul al X-lea (Louis Réau, Iconographie de [I'art
chrétien, t. III, Paris, 1958, p. 78—79), de unde, mult mai tarziu, a inceput sd se
raspdndeascd si in Orient, unde este cunoscutd sub numele de «crucea Sfantului
Andrei».

I. BARNEA
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