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METODA STATISTICA IN CERCETAREA BIBLICA

Pr. dr. CONSTANTIN COMAN

Studiul textului biblic, $i mai ales al celui noutestamentar, s-a dezvoltat foarte
mult. Era firesc sa se dezvolte in acelasi timp si instrumentele necesare acestui studiu.
Intr-adevar, bibliografia instrumentelor de lucru in cimpul exegezei biblice este
foarte bogata. Au aparut numeroase editii critice ale textului nou-testamentar, cu apa-
rate critice foarte elaborate!, dicfionare si enciclopedii biblice in multe volume?, care
spun aproape tot ceea ce se poate spune despre realita}i amintite in Biblie, gramati-
ci® si lexicoane? impreund cu manuale ale limbii grecesti nou-testamentare, concor-
danfe biblice’, serii de comentarii la intreg Noul Testament®, traduceri interliniare?,
manuale ale traducitorului pentru fiecare carte a Noului Testament8, dictionare de
teologie biblica nou-testamentara® etc. Asa incat, doritorul are acum la indeméana un
instrumentar foarte bogat pentru cercetarea textului nou-testamentar.

1. Vezi ultima edijie a Societatilor Biblice Unite: The Greek New Testament, Fourth Revised
Edition, edited by Barbara Aland, Kwrt Aland, Johannes Karavidopoulos, Carlo M. Martini, Bruce M.
Metzger, Stuttgart, 1993; sau ultima edifie a Institutului pentru Studiul textului Noului Testament din
Munster, Germania, cunoscuti ca edifia Nestle-Aland: Novum Testamentum Graece, post Eberhard
et Erwin Nestle, editione vicesima septima revisa, edifie realizata de aceeasi autori ca §i cea a UBS,
cu un aparat critic realizat de Barbara si Kurt Aland, Deutsche Bibelgesellschaft, Stuttgart, 1993.

2. Dictionnaire de la Bible, ed. F. Vigouroux, vol. I-V, 1895/1912; Dictionnaire de la Bible
Supplement, ed. L. Pirot, vol. I-VIIL, 1928, The Interpreter 5 Dictionary of the Bible, 1962; Pr. Dr.
loan Mircea, Dicfionar al Noului Testament, Bucuresti 1984; New Bible Dictionary, ed. J. D.
Douglas, 1962, tradus si in limba roména: Dicfionar Biblic, Editura "Cartea Crestina",; Oradea, 1995.

3. Abel, F. M. Grammaire de grec biblique, 1927; Blass, F. — Debrunner A., Grammatik des
neutestamentlichen Griechisch, 1976; Moule, C. F. D., 4n Idiom Book of New Testament Greek,
1959; Moulton, J. K., 4 Grammar of New Testament Greek, 1908.

' 4. Liddell, H. G. — Scott R. — Jones, H. S., 4 Greek-English Lexicon, 1953; W. F. Arndt and .
W. Gingrich, A Greek-English Lexicon of the New Testament and Other Early Christian Literature,
1957. Lampe G. W. H., 4 Patristic greek Lexicon, Oxford, 1968.

S. Concordantie omnium vocum Novi testamenti Graeci cura Caroli Hermanni Brude,
Leipzig, 1888; Alfred Schmoller, Handkonkordanz zum griechischen Neuen Testament, Deutsche
Bibelgesellschaft, Edifia a treia, corectata de Beate Koster de la Institut tur Neutestamentliche
Texttorschung, Munster, 1989; Vollstandige Konkordanz zwum griechischen Neuen Testament,
Herausgegeben von Kurt Aland, Walter de Gruyter, Berlin-New York, 1978.

6. The Interpreter s Bible, 12 vol.. New York-Nashville, 1951-1957; The International Critical
Commentary, New York, 1896-1929; Commentaire du Nouveau Testament, Neuchatel-Paris, 1949-
i New International Commentary on the New Testament, Grand Rapids, 1978-;

7. Grec-Englez, Marshal, 1958 (dupa edilia critica Nestle); Grec-german, Ernst Dietzfelbinger,
1989 (dupa a 26-a edifie Nestle-Aland); Grec-romdn, Epistola catre Romani, Editura Agape, 1994.

8. Barclay M. Newman and Philip C. Stine, 4 handbook on the Gospel of Matthew, United
Bible Societies, New York, 1988 (Exista astfel de manuale foarte utile la toate carjile Noului Testa-
ment in aceeasi serie UBS Handbook Series).

9. G. Kittel, G. Friedrich (ed.) Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, 1932-1974;
Theological Dictionary of the New Testament, ed. G. W. Bromiley, 10 vol. 1964-1976; Brown C.
(editor) The New International Dictionary of the New Testament Theology, vol. I-111, Grand Rapids,
1975-1978. Leon-Dufour X. (editor), Vocabulaire de Theologie Biblique, Paris, 1974,
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4 PR. DR. CONSTANTIN COMAN

Concordanta cOmputerizaté In cele ce urmeaza dorim s demonstram utili-
tatea practicd a unui astfel de instrument de lucru asupra textelor nou-testamen-
tare, precum si valabilitatea metodei pe care acest instrument o face posibila in
cercetarea biblicd. Este vorba de Concordanta Noului Testament. Concordanfa
este o carte care contine toate cuvintele folosite in textele nou-testamentare, in
ordine alfabeticd, si, in dreptul fiecdrui cuvant, toate locurile unde cuvéntul res-
pectiv este folosit. Concordanta biblica nu este ceva nou. Ea a apirut de mult
timp. Mai noué este dezvoltarea acesteia odata cu aparitia calculatorului §i a pro-
gramelor speciale de prelucrare a textului. Daca primele concordante s-au intoc-
mit printr-o asidua, meticuloasa i indelungata lucrare asupra textului biblic, mai
nou, posibilitatea utilizarii informaticii a oferit studiului biblic noi instrumente de
lucru si facilitifi deosebite. Odati introdus in memoria unui calculator intreg tex-
tul biblic, prin intermediul unor programe speciale, intr-un timp extrem de scurt
pott avea pe ecran informatiile si datele pentru care altfel ti-ar fi trebuit luni sau
ani de zile de truda, si, in plus, cu o precizie maxima.

Vom folosi o astfel de concordant realizata pe calculator!© $1 mai ales, volu-
mul al II-lea al acestei concordante, care ne ofera cteva tabele statistice privind
lexicul nou-testamentar. Raméne sa incercam unele modalitafi de evaluare a res-
pectivelor date statistice.

Concordanta la care ne referim confine urmatoarele statistici: 1. Statistica
tuturor cuvintelor folosite in Noul Testament!!, cu indicarea numarului de folosiri
ale fiecdrui cuvént in fiecare carte nou-testamentara si a numarului total de folo-
siri In intreg Noul Testament. De exemplu, vom afla rapid, intr-un tabel sinoptic
¢ un cuvént ca "a sfinfi" — ayrafw!? - este folosit in intreg Noul Testament de
28 de ori, de 3 ori in Evanghelia dupd Matei, o singura data in Evanghelia dupa
Luca; de 4 ori in Evanghelia dupa loan, de 2 ori in Faptele Apostolilor, o dati in
Romani, de 4 ori in 1 Corinteni, o datd in Efeseni, in 1 Timotei, 2 Timotei, de 7
ori in Evrei, o datd in 1 Petru i o data in Apocalipsa. Deci pentru toate cuvintele
ce alcdtuiesc lexicul nou-testamentar, pdna la cele mai mici §i neinsemnate parti-
cule, vom gasi situafia frecventei folosirii lor inscrisa intr-o coloana distincta pen-
tru fiecare carte nou-testamentari in parte, iar pe ultima coloana totalul folosirilor.

2. O a doua statistica!3 prezinti in dreptul fiecirui cuvant din Noul Testament
toate formele gramaticale in care este intdlnit respectivul cuvant si de céte ori este
folosita forma respectivd. Nu se face si analiza gramaticala, aceasta fiindu-i acce-
sibila unui cunoscator mediu al limbii grecesti a Noului Testament!4.

10. Volistandige Konkordanz zum griechischen Neuen Testament, Herausgegeben von Kurt
Aland, Walter de Gruyter, Berlin-New York, 1978.

11. Wortstatistik, p. 1-305.

12. Orice astfel de concordanta este realizata pe textul original, pentru ca statistica cuvintelor
in traducere se modifica; de multe ori, un singur cuvint din textul original fiind tradus in contexte
diferite prin cuvinte diferite.

13. Worter und Formen, p. 307-404.

14. Pentru cine nu cunoaste gramatica elementara a limbii originale a Noului Testament, exista
un instrument extrem de util in acest sens, si anume The Analitical Greek Lexicon, London, 1973, care
prezinta analiza gramaticala a tuturor formelor gramaticale ale cuvintelor folosite in Noul Testament.
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METODA STATISTICA IN CERCETAREA BIBLICA 5

3. Cel de-al treilea tabel sinoptic!® prezinti toate cuvintele folosite in Noul
Testament, agezate in ordinea descrescatoare a numérului de folosiri. Vo arata mai
jos citeva exemple i modul cum pot fi fructificate informatiile oferite de acest tabel.

4. Al patrulea tabel!¢ include cuvintele folosite numai o singura dati in tot
Noul Testament, numite cu un termen tehnic apax-legomena.

5. In fine, ultimul tabell? — gruparea cuvintelor nou-testamentare in functie de
terminatie, pentru folosirea lor in eventuale compozifii rimate(avafa, Papvofa,
petofo, offo..; epyeToL, SLEPYETOL, CVUVEPYETOL, TOUPEPYXETOL, ELCEPYETOL...).:

Metoda statistica §i cercetarea comparativi

La ce ne pot folosi toate aceste statistici — gi multe altele care nu sunt incluse
in aceasta carte, dar care pot fi realizate cu ajutorul calculatorului — in afara satis-
facerii curiozitafii? Concordanta In sine ne ajutd in primul rdnd sa identificim
locul sau locurile unde este folosit cuvantul care ne intereseaza si unde, prin
urmare, se fac referiri la nofiunea pe care acesta o reprezintd. Datele statistice de
genul celor de mai sus ne ajuta si folosim metoda statistica in studiul textului biblic
nou-testamentar. Pe marginea acestor date se pot face considerafii generale care
ne pot fi de folos pentru o prima abordare a problemei de cercetat si mai ales pen-
tru plasarea acesteia in contextul general al Noului Testament, al unui grup de
cirfi nou-testamentare —~ care provin de la acelasi autor sau aparfin aceluiagi gen
literar — sau al unei singure carti. Ni se ofera astfel o prima pista de cercetare, greu
de gasit altfel, mai ales pentru un incepator care, adeseori, pus in fata unei teme
de cercetat, nu stie pur $i simplu de unde s inceapa. Acest prim reper obfinut in
procesul de cercetare a unei teme biblice beneficiaza de una din premisele funda-
mentale ale cercetirii, §i anume comparafia. Este de la sine inteles $i binecunos-
cut rolul pe care 1l are comparatia in actul observirii $i al cunoasterii, al perceptiei
realitafii si, In consecintd, in cercetare. Sansa comparatiei obiectului de cercetat
cu un alt obiect ce tine de aceeasi categorie sau face parte din acelasi Intreg este
una foarte mare. Nu intdmplator avem, de exemplu, in canonul Noului Testament
patru Evanghelii, adica patru moduri diferite de a privi aceeasi realitate, de a reda
aceeasi istorie. Avand un termen de comparatie la dispozitie, avem deja o prima
portitd de intrare in cAmpul de cercetat pe care ni l-am propus. De exemplu, in

- comparatie cu celelalte evanghelii, constatim cu usurin{a ca Evanghelia a IV-a
este mai "duhovniceascd", dupd cum numai un studiu comparativ al celor patru
evanghelii ne aratd ca fiecare sfint evanghelist a preluat anume informafii si le-a
prezentat in funcfie de un plan propriu, operind asadar o selectie a materialului
avut la dispozitie in functie de obiectivele propuse inifial. In cazul in care am fi
avut o singura evanghelie, cu greu am fi putut parasi impresia cd aceasta ne ofera
tot ce se putea oferi, i am fi ignorat demersul evanghelistului, riscdnd o lectura
de ce nu, chiar fundamentalistd. Ca sa nu mai spunem ca existenfa mai multor per-
spective ale aceleiasi realitdfi confera un dinamism discursului §i micsoreaza

15. Haufigkeitsindex, p. 405-446.

16. Hapaxlegomena, p. 447-460.
17. Rucklautiges Worterbuch, p. 461-557.
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6 PR. DR. CONSTANTIN COMAN

riscurile alipirii de literd in detrimentul duhului. Este, apoi, interesant de aflat ca,
in comparatie cu celelalte Evanghelii, Evanghelia a I'V-a foloseste mult mai mult
sintagma 'viata vesnicd", in timp ce primele trei evanghelii folosesc sintagma
"Impérafia cerurilor", pe care Ioan nu o foloseste mai deloc, pentru a numi aceeasi
realitate. Acest "mai mult" sau "mai pufin" ne ridica intrebari §i ne provoaca la
cautari pentru a raspunde, adica ne ofera un real pretext pentru cercetare. Se nasc
multe intrebdri: De ce aceastd deosebire de limbaj? Este, intr-adevir, identic con-
finutul semantic al celor doud sintagme? Provine de la Mantuitorul aceasté varie-
tate de exprimare sau este datoratd evanghelistilor?

Perspectiva sinoptica

Oricdt de aride ar pirea, situatiile statistice ne ofera, cum spuneam, o mulfime
de posibilitati de evaluare a temelor tratate in textele biblice, a lexicului biblic, a
problemelor stilistice. Cea dintdi §i foarte folositoare dintre acestea este aceea a
perspectivei sinoptice. Prin intermediul datelor statistice putem accede mult mai
usor la o vedere de ansamblu, la o vedere a intregului sau la o considerare a locu-
lui $i rolului fiecarei parti din intreg In structura si iconomia intregului, adici per-
spectiva raportului dintre parte $i intreg. Foarte greu am putea ajunge pe alte cii,
prin alte mijloace, la o astfel de perspectiva sinoptica pur si simplu, pentru ci este
destul de greu sa ai o cuprindere simultana a intregului Nou Testament. Ca sa nu
mai vorbim de faptul cd multitudinea si diversitatea de forma si continut a cartilor
nou;testamentare, ca §i impérfirea acestora in capitole §i versete ingreuneaza i
mai mult realizarea unei priviri de ansamblu, a unei perspective sinoptice, atdt de
necesare oricarei cercetdri, fie a intregului text, fie a unei parfi din acesta. In ciuda
multitudinii de carfi §i a diversitatii acestora, Noul Testament constituie totusi o
singura carte, un discurs pe care Biserica, realizdnd canonul biblic nou-testamen-
tar prin alaturarea celor 27 de carfi, ni-l prezinta unitar si coerent. Unitatea Noului
Testament are anumite resorturi fundamentale pe care trebuie sa le descifram,
pentru a avea o justd intelegere a acestuia in intregimea lui, dar si a fiecirei pargi
componente. Perspectiva sinoptica pe care ne-o oferi situatiile statistice bazate pe
lexicul nou-testamentar ne oferd posibilitatea evaluarii ponderii fiecirei teme,
notiuni, vocabule, in intreg Noul Testament, Intr-un grup de carti, intr-o singura
carte sau intr-un fragment unitar dintr-o carte.

Exemplele pe care le vom folosi vor fi, fiard indoiala, mult mai convingatoare
decdt cele spuse pand acum.

Limbajul biblic nou-testamentar predominant masculin

Privind la situafia statistica ce ne prezinti toate cuvintele Noului Testament,
in ordinea numarului de folosiri, constatim ca pe primul loc se afld articolul
hotirdt masculin singular "o" (19.904 folosiri), la mare distanfa de conjuncfia co-
pulativd "ko" = §i (9.164). Daca folosirea atit de frecventd a conjunciiei "si" este
explicabild, numarul foarte mare de folosiri ale articolului masculin "o" poate fi
relevant fn @numite privinte. Chiar $i numai pe baza acestui prim loc pe care il
define In amintita ierarhie a cuvintelor nou-testamentare, si inca la distanta mare
de urmatorul cuvént, putem avansa deocamdati ipoteza preponderenfei unui lim-
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METODA STATISTICA IN CERCETAREA BIBLICA 7

baj masculinizat la nivelul intregului Nou Testament. Ipoteza este in continuare
susjinuta de constatarea ca articolul hotarit feminin "n" se afla in aceeasi ierarhie
pe locul al 53-lea, cu numai 344 de folosiri, aproape de 60 de ori mai putin. Dar
masculinul este exprimat §i prin pronumele personal si demonstrativ "avtog” =
el, plasat in ierarhia noastra pe locul al treilea cu 5.601 folosiri, In timp ce cores-
pondentul feminin nu este folosit niciodata. Privind mai jos, vom intilni pe locul

al 13-lea §i pronumele demonstrativ, tot masculin, "ovtog" = acesta (1.391
folosiri), pe locul urmator pronumele relativ masculin "og" = care (1.365), pe
locul al 16-lea pronumele nehotirit masculin "nog" = tot, fiecare (1.244).

Investigdnd in direcfia corespondentelor feminine, in primele 150 de cuvinte luate
in calcul nu mai intdlnim nici unul. In ceea ce priveste substantivele, primul sub-
stantiv feminin este abia pe locul al 48-lea. Este vorba de substantivul "npepa’ =
zi, cu 389 de folosiri. Tnaintea acestuia sunt 6 substantive masculine in urmatoarea
ordine: "®eog" = Dumnezeu (1.318); "Incovg" = lisus (919); "Kvprog" = Domn
(719); "avBpwnog" = om (551); "Xprotog'" = Hristos (531); "rnatnp" = tati (414).

Intorcandu-ne la articolul hotarat "o" si privind repartifia acestuia pe fiecare
din cirtile nou-testamentare, constatim o folosire foarte constanta si echilibrati in
functie de volum fiecarei carfi Matei — 2796; Marcu — 1523; Luca — 2647; loan —
2192; Fapte — 2719; Rom. — 1107; 1 Cor. — 869, 2 Cor. — 553; Gal. — 278, Efes. —
433; Filip. — 193; Col. — 262; 1 Tes. 193; 2 Tes. 112; 1 Tim. 158; 2 Tim. 151; Tit
—01; Filimon — 36; Evrei — 699; lacob — 232; 1 Petru — 202; 2 Petru — 123; 1 Ioan
- 359; 2 loan — 33; 3 Ioan - 29; luda - 55; Apoc. — 1889. Tindnd cont ca Luca
este cea mai lunga Evanghelie, de fapt, am putea lua in calcul numarul mai redus
de folosiri a articolului masculin "o", avdnd in vedere faptul ca Sfintul Evan-
ghelist Luca este cel care acorda cea mai mare atentie prezentei femeilor in Evan-
ghelia sa. Din situatia de mai sus putem deduce, fie ca toate carfile Noului Testa-
ment sunt unitare in a reflecta o anume atmosfera dominanti in Biserica primara,
fie ca aceastd predominare neta a masculinului nu este o nota caracteristica a lim-
bajului nou-testamentar, ci este o caracteristica a epocii respective. Oricum, odata
cu constatarea indiscutabila ca limbajul nou-testamentar este dominat In proportie
coplesitoare de genul masculin, se ridica multe semne de Intrebare §i tot atitea
teme de cercetat pentru biblisti: este limbajul nou-testamentar mai mult sau mai
putin masculinizat decdt cel al timpului respectiv? Dacad da sau daca nu, care si
fie explicatia. Nu este greu de intuit ca aceasta tema poate fi-abordata §i cercetata
din punct de vedere lingvistic, teologic, sociologic, antropologic etc.

Cele mai importante personaje

Aceeasi ierarhizare a cuvintelor, in functie de numaérul de folosiri in Noul
Testament, ne ofera posibilitatea citorva reflectii asupra personajelor cel mai
des fintilnite. latd primele zece personaje: "®eog" = Dumnezeu (1318);
"Incovg" = lisus (919); "Kvprog" = Domn (719); "avepwrog" = om (551);
"Xprotog" = Hristos (531); "noatnp"” = tata (414) "nvevpa' = Duh (379); "viog"
= Fiu (379); "aderog" = frate (343); "padning” = ucenic (261). Cred cd putem
sd ciddem de acord cu primele constatari $i cu posibilele evaluari ale acestei
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8 PR. DR. CONSTANTIN COMAN

situafii statistice. Constatdm, mai intdi, cd primele sapte din aceste substantive
trimit la Dumnezeu, fie ci este vorba despre Dumnezeu in sensul general, fie cd
este vorba despre Dumnezeu Tatil!®, fie de Fiull®, ca lisus, Hristos sau Domn,
fie de Duhul Sfint. Daca adunam referirile la Fiul, (2548 in comparafie cu refe-
ririle la celelalte persoane treimice) putem trage concluzia intemeiati pe aceasti
informafie exactd si exhaustiva ca discursul nou-testamentar, in ansamblul [ui
este dominat de persoana Maintuitorului Hristos, ceea ce stiam foarte bine,
desigur, dar este interesant de aflat, ca statistica confirma din plin acest lucru.
Locul al patrulea pe care il ocupd frecvenia referirilor la "om", al doilea per-
sonaj, in fond, dacd pe celelalte le Insumam intr-unul singur, Dumnezeu, este
relevant pentru pozifia omului ca partener de dialog al Iui Dumnezeu si ca erou
principal at istoriei nou-testamentare. Prezenfa in primele zece substantive a
notiunii de "fiu" si a celei de "frate" poate fi evaluata in directia preponderentei’
relatiei ca atare si a preponderentei unui anume confinut al relatiei, aceea de
filiatie si de fritietate. Tot la o relatie trimite i nofiunea de "ucenic". Nu intdm-
plator, aceasta intrd in primele zece "personaje" nou-testamentare. Este vorba,
desigur, de prezenfa si de rolul ucenicilor Mantuitorului in viafa Bisericii pri-
mare pe care o ilustreazi textele biblice nou-testamentare.

Tot ca o observafie generald mai putem avansa faptul ca primele noud sub-
stantive, indicdnd persoane, ne sugereaza, pe ansamblu, nu existenta unui discurs
abstract, teoretic, ci a'unuia istoric, dinamic, dominat de prezenta si lucrarea unor
personaje principale, Intdi de toate, de prezenta si lucrarea lui Dumnezeu. Acest
lucru ni-l certifica prezenta verbelor. Iatd un tablou al verbelor clasate in primele
100 de cuvinte: "eyu" = a fi (2461 de referiri); "Aeyw' = a spune (2262); "exw"
=a avea (711); "yivopor" = a deveni (670); "epyopor” = a veni (636); "roew" =
a face (568); "opow" = a vedea (449); "oxove" = a auzi (430); "38wul" =a da
(415); "o18a"” = a sti (318); "Aakew" = a vorbi (296); "AopBave" = a lua (260);
"moteve” = a crede (243); "anokpivopon” = a raspunde (232); "yivooke' = a
cunoagte (222); "eEepyopor” = a iesi (218); "dvvapon” = a putea (210); "6erw"
=a voi (209); "evoepyopor” = a intra (194); "ypopw" = a scrie (191); "evploxw"
= a gasi (176). Se pot face multe consideratii pe marginea acestor 21 de verbe cel
mai mult folosite in Noul Testament. Ne limitim a sublinia cd majoritatea lor sunt
verbe de migcare. Prin urmare, nu mai exista nici o indoiala in privinta caracterului
dinamic al discursului nou-testamentar in ansamblul [ui.

O situatie statistica poate fi evaluati din multe puncte de vedere, in functie de
interesul cercetatorului, dar si in functie de inteligenfa sau mai curdnd de perspi-
cacitatea sa. In articolul de fafd intenfiondm a oferi citeva exemple de posibile
evaluari a diferitelor statistici ale lexicului nou-testamentar. Exemplele pot con-
tinua. Ne surprinde, spre exemplu, cit de echilibrate sunt referirile la barbat =
"ovnp" (216) si la femeie = "yvvn" (215), sau referirile la Pavel (158) si Petru
(156). Referitor la acestia doi sa mai spunem ca sunt cele mai citate nume proprii,
in afara celor care se refera la Dumnezeu.

18. In cele mai multe cazuri, atunci cind este folosit cuvintul "raenp” in Noul Testament se
refera la Dumnezeu Tatal §i mai puiin la sensul comun de tata. Pentrn confirmare vezi Concordania.
19. Aceeasi observatie, ca la nota de mai sus, este valabila si in cazul cuvintului "viog".
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METODA STATISTICA IN CERCETAREA BIBLICA 9

Teme centrale

Utilitatea maxima a metodei statistice este oferita de tabelul care ne prezinta
frecventa folosirii cuvintelor in fiecare carte. Putem astfel sa identificim rapid in
ce carte sau grup de cirfi este tratata o tema anume $i, de aici, sa tragem concluzii
privitoare la locul pe care il ocupd tema ce ne intereseazd in cartea respectiva.
Plecdnd de la aceste date statistice, putem, de asemenea, contura orizontul tematic
al unei carti sau al unui grup de carti.

Sa luam citeva din notiunile cel mai frecvent folosite. De exemplu 'ToTg"”
= credintd. La un total de 2443 de folosiri in tot Noul Testament, cele mai multe le
intdlnim in Epistola catre Romani (40), apoi in Epistola catre Evrei (32), Epistola
citre Galateni (22), Epistola I Timotei (19), Epistola lui Iacob (16), ca sa ne oprim
numai la primele cinci clasate. Daca tinem seama de lungimea carfilor in discufie,
atunci, fara indoiala, putem conchide ca despre credinfa se vorbeste cel mai mult
in Epistola catre Galateni, care este de trei ori mai scurti decdt Romani. Foarte
putin se vorbeste despre credinta in Evanghelii (Matei — 8; Marcu - 5; Luca — 11;
loan ~ 0). Privind Concordanfa vom constata cd in Epistola catre Romani se
vorbeste cel mai mult despre credinfa in cap. 3(8 referiri) si in cap. 4 (10), de unde
deducem ca in aceastd parte a epistolei este posibil ca Sfintul Pavel sa se ocupe in
mod special cu tema credintei sau oricum, in aceastd parte credinja este una din
temele principale. Dar mai interesant este in Galateni. Din cele 22 de referiri, 14 le
intdlnim in cap. 3. La fel in Evrei, din cele 32, 24 sunt in cap. 11, iar in Iacob
din 16, 13 sunt in cap. 2.

Tn urma acestei foarte scurte treceri in revista, putem concluziona pe o bazi
foarte sigurd, cd dintre autorii carfilor nou-testamentare cel mai mult se ocupa cu
tema credintei Sf. Pavel (in epistolele sale intdlnim 174, din totalul de 243 de
referiri), iar in ce priveste din restul cartilor, Sf. Iacob in epistola sa. Putem, de
asemenea, 5a refinem ca foarte probabil intdlnim discursuri inchegate despre cre-
dinfa in Rom. cap. 3-4, Galateni cap. 3, Evrei. cap. 11 si lacob cap. 2. lata deci
cdteva repere pentru o prima abordare a temei credinfei in Noul Testament.

Dar notiunea de credin{a este exprimatd nu numai prin substantiv, ci si prin
celelalte componente ale familiei de cuvinte. Cercetatorul va fi curios sa afle care
este situafia verbului "motevw" = a crede. Va descoperi c3, din simpld coinci-
dentd, verbul a "crede" este folosit ca si substantivul "credinfa" tot de 243 de ori.
Surpriza in cazul verbului ne-o face Sfantul Evanghelist Ioan. in timp ce, asa cum
am vizut, el nu foloseste niciodata substantivul "credinta" in Evanghelia sa (doar
o data in I loan si de 4 ori in Apocalipsa), foloseste insd verbul "a crede" nu mai
putin de 98 de ori in Evanghelie si de 9 ori in I Ioan, deci de 107 ori din totalul
de 243. Nu mai incape nici o indoiald ca Sfintul loan este preocupat foarte mult
de problema credingei. Pe tot parcursul Evangheliei sale, de la cap. I pna la cap.
XXI, nu este capitol in care si nu apard de cdteva ori verbul "a crede. Ca si ne
diam seama de accentul deosebit pe care Sfintul [oan il pune pe tema credingei este
suficient sa constatam ca ceilalfi evanghelisti se referd mult mai putin la aceasta
(vezi Matei — 11; Marcu — 14; Luca — 9).

O alta posibild intrebare si, In consecinfa, o eventuala tema de cercetat oferitd
de constatarea de mai sus: de ce nu foloseste Sf. loan substantivul "credintd", din
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10 PR. DR. CONSTANTIN COMAN

moment ce este atit de preocupat de problema in sine? Sa luam ca ipoteza de
lucru eventuala preferinta a autorului Evangheliei a [V-a pentru verb, deci o pro-
blema ce ar ine de stilul sau. Acest lucru il putem certifica extinzind investigafia
la alte nofiuni, pentru a vedea daci intilnim aceeasi preferinfa pentru verb20
Raportul stilistic Intre substantiv si verb, In cértile nou-testamentare, ca de altfel
si intre alte parfi de vorbire, poate fi usor studiat prin intermediul metodei statis-
tice, si el este relevant nu nummi pentru stil, ci §i pentru perspectiva de abordare a
temelor tratate. S3 luam, asadar, o altd nofiune pe care o putem presupune impor-
tantd pentru Sfantul loan Evanghelistul: "a iubi", "iubire", fiind vorba de Evan-
ghelia iubirii lui Dumnezeu pentru cameni. De§1 nu la aceleasi dimensiuni, situ-
afia se repeta este folosit de 37 de ori verbul "aryamav" = a iubi §i numai de 7 ori
substantivul "aryann”. in Epistola I loan rdportul este mai echilibrat: 28 pentru
verb si 18 pentru substantiv. Un alt exemplu: "a cunoaste", "cunoastere”. De data
aceasta constatarea inifiala ni se confirma deplin: substantivul "yvewoig" nu este
folosit deloc2!, dar verbul "yivookw" este folosit de 57 de ori. Cu acest prilej, am
identificat o alta tema centrala in Evanghelia dupa Ioan (vezi, in comparatie cu
Matei — 20; Marcu — 12; Luca — 28)22. Verificindu-se ipoteza preferingei lui Ioan
pentru verb, putem deja face o consideratie generald privind caracterul dinamic al
discursului sau, care foloseste cu preponderentd verbul. Desigur, in aceastd
directie cercetarea trebuie mult addncita pentru a ajunge la concluzii definitive i
pertinente.

Intorcandu-ne la evaluarea situatiei unora dintre cele mai frecvente substan-
tive folosite in lexicul Noului Testament, s ne mai oprim la citeva, tot pentru a
sublinia relevanta metodei statistice pentru cercetarea biblica.

Substantivul "vopog" = lege, folosit de 195 de ori In Noul Testament, dintre
care mai mult de jumatate in Epistolele citre Romani (74) si Galateni (32), apoi
Evrei (14) si lacob (10). Nu ne-am oprit intimplator asupra acestui substantiv.
Vom vedea ci situaia este aproape asemanatoare ca propome cu cea a substan-
tivalui "credinfa': pe prlmul loc Romani si Galateni. In Romani, din cele 74 refe-
riri, 23 sunt in cap. 7, iar in Galateni din cele 32, 15 sunt in cap. 3. Aseméanarea
in ceea ce priveste proportiile ne indreptifeste sa presupunem ci existd o legatura
in cele doui epistole, intre tema credintei si cea a‘legii.

Un alt exemplu: ' ocpocpncx = pécat. Din cele 173 de referiri, 48 sunt in
Romani, 25 in BEvrei, 17 in [ loan. in Galateni numai 3. Din nou avem de-a face
cu o tema centrala in Epistola catre Romani, dar care nu mai apare in Galateni,
desi aceasta din urmd, dupa cum se stie, rezuméd problematica Epistolei catre
Romani. Mergind mai departe, vom vedea ci din cele 48 dé folosiri In Romani,
6 sunt in cap. 5, 16 In cap. 6 si 15 in cap. 7. Cei ce vor dori si cerceteze tema
pacatului la Pavel, au deja un reper foarte sigur, capitolele 6 si 7 din Epistola catre

20. Vom avea, desigur, In vedere nofiuni centrale ale discursului Sfantului Ioan.

21. De altfel substantivul "yvwoig" este de putine ori folosit in Noul Testament: 29 de referiri
dintre care 10 in I Cor. §i 6 in II Cor.. De ce oare in aceste doua epistole adresate corintenilor?

22. Alte teme pot fi usor identificate, utilizdnd tot metoda statistica: "popropew” = a da mar-
turie, 33 de folosiri in Ioan, din totalul de 76, in comparatie cu Matei — 1; Marcu - 0; Luca - 1;
"népna” = a trimite, 32 de folosiri la Ioan, din totalul de 79, in comparatie cu Matei — 4; Marcu - 1;
Luca - 10).
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METODA STATISTICA IN CERCETAREA BIBLICA 11

Romani, unde vor gasi, dupa toate probabilitifile, un discurs coerent si dezvoltat
despre aceasti problema, legatd, dupd cum ne indicid informatiile statistice, de
problema legii.

In fine, un ultim exemplu se refera la "8avotog" = moarte. Din totalul de 120
de referiri, cele mai multe le intdlnim tot in Epistola catre Romani (22), urmata de
Apocalipsa (19) si de Epistola catre Evrei (10). Dacad addugam si verbul "ano-
Bvioke®" = a muri (111) cu 23 de referiri in Epistola cidtre Romani (numai
Evanghelia dupi loan o depaseste, cu 28 de referiri) putem fi indreptatifi sa adau-
gam $i tema mortii intre temele centrale ale Epistolei catre Romani. Mai putem face
observatia cd majoritatea substantivelor cercetate ca exemplu se regisesc pe un loc
central si in Epistola cétre Evrei i, prin urmare, am putea intui o similitudine tema-
ticd intre cele doud epistole. Mai citim numai cdteva nofiuni, in dreptul cirora
Epistola catre Romani ocupa primul loc, la o apreciabila distanfa de celelalte refe-
ritor la frecvena folosirii lor: "yop1g" = har, din 156, 25 sunt in Romani, 18 la II
Cor., 17 in Fapte; "8wcatocvvry = dreptate, din totalul de 92, 34 sunt in Romani, la
mare distanfd de Matei - 7, clasat pe locul doi; "capE" = trup, din totalul de 147, in
Romani sunt 26, in Galateni 18, in Ioan 13. $i lista poate continua.

Nu este greu pe baza acestor date foarte aride, dar foarte exacte, sa refacem,
in mare, orizontul tematic al Epistolei citre Romani, definit de nofiunile amintite:
credinta, lege, pacat, moarte, har, dreptate etc., cu menfiunea ca la Sfintul Apostol
Pavel, si mai ales in Epistola citre Romani, aceastd gama tematica este prioritara.

Daca luim ca exemplu o alti carte biblica nou-testamentara, Evanghelia dupa
[oan, la care ne-am mai referit, incercind sa trecem in revista notiunile in dreptul
cérora aceastd carte define primul loc In ceea ce priveste frecventa folosirii lor,
vom constata ca intr-adevir aceastd metoda statistici poate sa ne ofere indicii
serioase in a circumscrie tematica principala a cérfilor nou-testamentare. Iata
citeva din notiunile cel mai frecvent folosite in Evanghelia dupa Ioan: "ayonawn"
= a iubi (total — 143), Ioan — 37; [ loan — 28; Luca — 13 (citam primele trei clasate
pentru comparatie). "oAnfeia" = adevir (109), Ioan — 25; I Ioan — 9; Romani — 8.
"yiwvooke" = a cunoaste (222), loan — 57; I loan — 25; Luca — 28. "8ofalw" =a
slavi (61), Ioan — 23; Luca — 9; Fapte — 5. "{on" = viatd (135), loan — 36; Apoc.
- 17; Romani — 14. "8ewpew" = a contempla (58), loan — 24; Fapte — 14; Luca —
7. "xoopog" = lume (186), Joan — 78; I loan — 23; 1 Cor. 21. "rotnp" = tatd (414),
Ioan - 136; Matei — 63; Luca — 56. "paptopew” = a da marturie (76), loan — 33;
Fapte — 11; Evrei — 8. "poptopio’" = mirturie (37), loan — 14; Apoc. — 9; I [oan —
6. "owda" = a sti (318), Ioan ~ 84; Luca — 25; I Cor. 25. "miotevw = a crede (243),
Joan — 98; Fapte — 39; Romani — 21. "¢wg" = lumina (73), loan — 23; Fapte — 10;
Matei - 7. Lasam pe cititor sa faca eventualele constatari §i considerafii pe mar-
ginea datelor oferite mai sus, cu convingerea ca spiritul de observatie il va ajuta
sa descopere lucruri interesante, la care ar fi ajuns muit mai greu daca nu ar fi avut
la dispozifie aceste situatii statistice.

Apax legomena

Am rdmas datori cu tabelul ce confine situafia cuvintelor rare, folosite o sin-
gurd datid in tot Noul Testament, numite cu un termen tehnic "apax legomena".
Sunt aproximativ 1.000 de apax legomena in Noul Testament, un numdr foarte
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12 PR. DR. CONSTANTIN COMAN

mare. Multe din aceste cuvinte sunt dublate de sinonime, dar unele sunt intr-adevar
o singura data folosite ca notiune. Ay aminti, in treacat, ca intre acestea se inscrie
un termen folosit In rugiciunea Tatal nostru. Este vorba de "emiovolog" = spre
fiinta, intdlnit de doua ori pentru cd rugiciunea este redata si de Matei §i de Luca.
Un termen care tocmai pentru ca este o singura data folosit este foarte greu de
ingeles si de tradus. Cuvintul "vixn'" = victorie este o singura data folosit la I Ioan
5, 4, desi verbul a birui "vikov" este mai frecvent. Alte apax legomena: "ovti-
Avtpov" = pre} de rascumparare (1 Tim. 2, 6); "apyimwotuny" = arhipastor (1 Petru
5, 4); "doupmv" = demon (Matei 8, 31)23; Cartea cu cele mai multe apax legome-
na este Faptele Apostolilor; cu peste 400, urmati de Evanghelia dupd Luca, cu
aproape 300, Epistola catre Romani, cu aproape 200. Este si aceasta un indiciu ca
Stantul Evanghelist Luca are cel mai bogat vocabular dintre autorii nou-testamentari,
ceea ce verificd aprecierile specialistilor cd scrierile lui sunt cele mai elevate ca
limbaj i stil. :

Ne oprim aici, desi ar fi fost de ilustrat prin exemple multe alte modalitati de
aplicare a metodei statistice in analiza gi exegeza textelor biblice. Credem ci cele
expuse vor reusi sa convinga pe cititor de utilitatea metodei statistice, ca punct de
plecare in cercetarea textelor biblice.

INTRODUCERE IN CRITICA TEXTUALA
A NOULUI TESTAMENT

NECESITATEA CRITICH TEXTUALE
Drd. CONSTANTIN PREDA

Nici un text literar din antichitatea clasica n-a influentat atdt de mult cultura
umanitatii si n-a reusit sa se transmiti intr-un numar de exemplare atit de mare si
atit de diferite ca forma textuala cum s-a transmis textul Noului Testament (NT).
Se cunosc aproximativ 5000 de manuscrise grecesti ale NT, mai mult de 10.000
de versiuni antice §i mii de citiri ale Parintilor Bisericii. Toate aceste manuscrise,
versiuni §i citiri, oferd un numar de variante calculat intre 150/250.000, daca nu
mai mult. Nu existd fraza din NT despre care sa nu se cunoasca variante textuale.
Timpul dintre redactarea Evangheliilor $i cea mai mare parte a méarturiilor manus-
crise conservate este de altfel de doua sau trei secole, in unele cazuri numai de
doua secole sau chiar mai pufin. Un fragment dintr-un manuscris al Evangheliei
dupi loan este mai vechi decat insdsi datarea pe care in trecut unii critici au acor-

" dat-o acestei Evanghelii. Este deajuns sa amintim c¢a multe opere ale literaturii
clasice greco-latine ne-au ajuns numai in doua sau trei copii medievale, la o dis-
tantd de aproape un mileniu de textul autograf.

Aceasta situatie ridica in mod evident o problema. Dupa o mie de ani de tran-
scriere manuscritd $i de intensa activitate de copiere a textului, din care a rezultat
toatd aceastd mulfime de variante, mai este posibild recunoasterea textului origi-
nal al NT sau trebuie s3 accepldam ca a ajuns la noi, modificat substantial?

23. Este tolosit insd, mult mai trecvent, sinonimul "doipoviov”,
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Problema recuperarii sau reconstruirii textului neotestamentar este totusi
foarte diferitd de cea pe care o ridicd operele antichitafii- clasice greco-romane.
Editorul modern al tragediilor lui Eschil, spre pilda, trebuie adeseori sa "conjec-
tureze" originalul, deoarece manuscrisele conservate prezintd un text modificat.
Se poate afirma, in schimb, cu siguranfa ca in cea mai mare parte a cazurilor, vari-.
anta originard a textului NT s-a conservat totdeauna intr-unul sau mai multe
manuscrise ajunse pana la noi. _

Cea mai mare parte a variantelor prezintd un interes ortografic, se referd la
probleme gramaticale sau stilistice. Putine se referd la schimbarea semnificatului
textului. Multe constituie rezultatul modificarilor deliberat introduse, iar daca de
multe ori modifica sensul textului, acestea nu reprezintd niciodatd o problema
fundamentala pentru dogma cregtina.

Autografele sau originalele cirtilor NT au fost deja pierdute inca din primele
veacuri. Factorii care au influenfat conservarea textului NT sunt diversi. Textele
erau scrise pe papir, un material care nu era foarte durabil in contact cu umezeala,
in schimb s-a conservat foarte bine in conditiile unei clime uscate dupa cum a
rezultat din descoperirea celor din nisipurile calde ale Egiptului sau de la Marea
Moarta. Prin transcrierea unui manuscris era inevitabild de altfel introducerca
unor erori accidentale sau a unor modificari intenfionale.

Cea mai mare parte a variantelor conservate dateazi din perioada precedenta
canonizirii carfilor NT. Incepand cu acest moment copierea manuscriselor a
inceput sa fie ficutd cu mult mai mare grija, chiar daca acest moment n-a reusit
sa pund capit reproducerilor de noi variante. Intrarea unei scrieri in canonul
cartilor sfinte fi determina pe copisti s dea o atenfie mai mare transcrierii,
inlaturdnd tot ceea ce era socotit eronat, sau pur $i simplu necorespunzator. Spre
deosebire de criticii moderni copigtii nu erau atit de interesati de varianta "origi-
nara" cdt mai ales de varianta "adevarata", conforma traditiei ecclesiale. Aceasta
nu vrea sd Insemne cd in perioadele trecute n-ar fi existat interes pentru critica sau
preocupari in acest sens. Opera lui Origen nu poate fi ignoratid de ochii criticii
moderne, insd ea este in acelagi timp mérturia fidelitatii fata de tradifia vie si dina-
micd transmisd de Biserica. Interesul pentru "cel mai bun text", mai aproape de
original §i pentru istoria versiunilor nu va apare decit odati cu Renasterea. Insa,
chiar si atunct, s-a construit in mod inevitabil o traditie care s-a cristalizat in ]urul
aga-zisului fextus receptus, reprodus in editiile NT de dupi inventarea tiparului si
péna in secolul trecut.

) Deci critica textuala, aplicata textului biblic, I5i propune sa reconstruiasca
forma cea mai apropiata posibil de original. Ea se ocupa de marturiile textuale si
de istoria lor, plecind de la diferitele variante manuscrite, incercind sa traseze
istoria transmiterii $i dezvoltarii textului scris pdna la forma cunoscuta astizi.

1.. Manuscrisele Noului Testament

Din cele aproximativ 5000 de manuscrise ale NT grec, nu toate au aceeasi
valoare $i nu reprezinta acelasi interes pentru critica textuala. Ne vom limita in
expunerea noastrd la descrierea celor mai 1mp0rtante manuscrise ;1 paptrusuri
prezente in aparatul critic al edifiilor manual cele mai folosite i mai raspandite:
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Nestle — Aland, Novum Testamentum Graece (Stuttgart, 1993) si cel al Socie-
tatilor Biblice Unite (UBS), The Greek New Testament (Stuttgart, 1993).

Un rezumat $i un inventar agiornat al acestor manuscrise poate fi consultat in
K. Aland - B. Aland, Il Testo del Nuovo Testamento (Marietti, 1987; original
germ. 1982; tradus in diferite limbi de circulatie); B. Metzger, The Text of the New
Testament. Its Transmission, Corruption and Restoration (Oxford, 1992).

Vom cita cteva locuri unde sunt conservate cele mai importante colectii de
manuscrise: mandstirile din Muntele Athos (900 de manuscrise), Atena (419),
Patmos (81). Urmeaza Paris (373), Roma (367), Londra (271), Petrograd (233),
ménastirea Sf. Ecaterina de pe Sinai (230), Oxford (158), Ierusalim (146), Mos-
cova (96), Florenta (79), Grottaferrata (69), Cambridge (66).

Manuscrisele grecesti ale NT sunt clasificate in baza: 1) materialului din care
sunt facute (papirusuri, codici in pergamena, ostraka); 2) al tipului de scriere folosit
(maiusculi, minusculi); 3) al modului de intrebuintare (lectionare, amulete).

a) Papirusuri. Pentru Critica Textuala sunt importante mai ales papirusurile
(aproximativ 96) si codicii maiusculi sau unciali (aproximativ 299). Criteriul
folosit pentru catalogarea acestor marturii textuale (papirusuri, manuscrise,
lectionare) este cel elaborat de citre C. R. Gregory (T 1917). Manuscrisele maius-
cule sunt indicate prin numere precedate de 0 (ex. 01 = codicele sinaitic). Pentru
unele manuscrise vestite §i foarte importante, catalogate deja mai inainte prin
litere maiuscule latine sau grecesti, s-a pastrat acest tip de catalogare, alaturi de
cel al lui Gregory (A = 02; B = 03). Manuscrisele minuscule sunt indicate prin
numere (13, 69, 124). Papirusurile sunt indicate cu un P maiusculd gotica si un
numar exponent care indici numarul papirusului (P45, P72); lecfionarele, in
schimb, prin litera 1 i un numar exponent (120, 13%),

Cele doua colectii de papirusuri mai importante au fost alcatuite in secolul XX
prin grija lui Sir Chester Beatty, la Londra, (1930 — 1931) prima, i a lui M. Martin
Bodmer, 1a Geneva (1955 — 1956) cea de a doua. Cele doua colecfii au luat numele
celor doi colecfionari §i se pastreazi astizi prima Chester — Beatty (P*547) la
Dublin, in Chester Beatty Museum, iar cea de a doua Bodmer (P96, P72, P74 P75)
la Cologny, langa Geneva, in Bibliotheca Bodmeriana. .

Papirusurile provin aproape toate din Egipt, si sunt datate intre sec. al II-lea
si cel al VIII-lea d. Hr., mai mult de jumatate dintre ele sunt din secolele III — IV
d. Hr. Papirusurile neotestamentare cele mai vechi cunoscute pana astazi sunt; P32
(sau papirusul Ryland) provine din Egipt, a fost scris cdtre anul 130 d. Hr. si
contine In 18, 31 - 33. 37, deci scris numai la citeva decenii dupa scrierea Evan-
gheliei de catre Sfantul loan, astizi este conservat la Manchester; P56 (papirusul
Bodmer II) are o valoare extraordinara datoritd vechimii sale (datat 200 d. Hr.),
dar mat ales datorita amplorii continutului ([oan cap. 1 — 14 cit si fragmente din
restul capitolelor). Este pastrat azi in Elvetia in Bibliotheca Bodmeriana.

b) Codicii maiusculi sau unciali (pe pergamena) dintre cei mai importanti
amintim:

* Codex Sinaiticus (a sau S = 01) reproduce Vechiul Testament (VT) in versi-
unea Septuagintei (LXX) cu lacune i intreg NT. A fost transcris spre sfargitul seco-
lului IV d. Hr., probabil in Egipt. Se pastreaza azi in British Museum din Londra.
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* Codex Alexandrinus (A = 02) contine VT i NT (cu lacune importante). A
fost transcris spre sfarsitul secolului IV d. Hr., probabil in Egipt. Se péstreaza azi
in British Museum din Londra.

* Codex Vaticanus (B = 03) se gaseste azi in Biblioteca Vaticana, a fost scris

“probabil in Egipt; contine VT in versiunea LXX si NT. Este socotit cel mai vechi
codice, a fost transcris in sec. IV. .

* Codex Ephraemi Syri rescriptus (C = 04) se cheama astfel, deoarece
dupa ce a fost sters au fost scrise In sec. XIII operele Sfintului Efrem Sirul. Se
pastreaza azi in Biblioteca Nafionala din Paris. Este datat in sec. V d. Hr.; confine
VT si NT, chiar dacd nu in mod complet.

* Codex Bezae Cantabrigiensis (D = 05), mai este denumit §i codicele Occi-
dental. Este pastrat in Biblioteca din Cambridge si a fost scris in sec. V, probabil
in Egipt sau Africa de Nord sau chiar Galia, limba materna a scribului era latina.
Contine Evangheliile i Faptele Apostolilor. Este un text bilingv: textul grec pe
pagina din dreapta iar cel latin pe cea din stinga.

Manuscrisele minuscule sunt aproximativ 2812. Dateaza incepand cu sec. IX.
Sunt numerotate cu cifre arabe. Continutul lor este adesea indicat prin litere latine,
("e" pentru Evanghelii, "a" pentru Apostoli, adica Faptele Apostolilor §i Epistolele
Sobornicesti, "p" pentru Paulus, adicd corpus- ul paulin, cuprinzind cele 14 epis-
tole tradifionale inclusiv cea citre Evrei, $i "r" pentru Revelatio, adica Apocalipsa.
Intre unele exista o anumita afinitate ceea ce a permis specialistilor imparfirea lor
in familii. Cele mai cunoscute sunt:

* familia Ferrar (f13),

* familia Lake (f') sunt foarte apropiate de unele manuscrise unciale.

Toate aceste referiri expuse mai sus sunt descrise pe larg in prefata editiilor
critice ale NT (Nestle — Aland) i rezumate pe un cartonas care poate fi consultat
cu usurin{a oricind, indiferent de pagina pe care se lucreaza.

¢) Lectionarele. Comunitdfile crestine incd dintru’nceput au alcatuit peri-
cope ale evangheliilor si ale celorlalte scrieri ale N'T, cu excepfia Apocalipsei,
pentru lectura liturgicd zilnica i duminicald. S-au conservat si catalogat aproxi-
mativ 2193 de manuscrise "lectionar”. Nici unul dintre acestea nu este anterior
sec. IX. Cele mai vechi sunt scrise cu caractere unciale, folosite in scrierea lecfio-
narelor pand in sec. XI. Cercetarea recenti a subliniat 1mportan§a lectionarelor
pentru studiul textual al NT.

Amuletele §i ostraka, in schimb, care confin fraze scurte din textul NT, sunt
lipsite de valoare pentru critica textus.

2. Erori intalnite in transmiterea textului NT

Pentru a putea evalua diferitele variante textuale trebuie cunoscute pericolele
care l-au Insofit pe copist in munca sa.

Erorile transmise de catre texte sunt efectul fragilitafii umane si ele pot fi
incongtiente precum erorile de auz, de vaz sau memorie, sau constiente: schimbdri
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care privesc ortografia §i gramatica, alterari armonizante, glose, variante conflate,
schimbidri de natura teologici.

Erori datorate scrierii continue. In manuscrisele unciale scriptio continua
putea facilita infiltrarea erorilor, mai ales datorate afinitafii paleografice dintre
unele litere (CE®O; TTIT; AAA) sau (AA / M; AT/ N): literele, toate maiuscule,
se succed fira Intrerupere cuvant dupa cuvant gi fraza dupa fraza fn manuscrisele
vechi era folositd foatte des abrevierea; spre exemplu 8C (®ebg); IC XC
(Incodg Xprotéde). In 1 Tim. 3, 16 manuscrisele cele mai vechi au varianta OC,
pronume relativ masculin, in tlmp ce alte manuscrise mai tarzii citesc 6C: abreV1-
ere a lui ©edg. in manuscrlsele din 2 P.2, 18 OAITQC ("putin") este modificat in
ONTQC ("intr-adevar").

Cand doua randuri din textul de copiat terminau cu acelasi cuvant (sau ace-
leasi cuvinte) sau aceeasi silaba, ochii copistului puteau sa treacd de la prima la
cea de a doua gi s omita Intdmplator in timpul copierii locul care sta intre cele
doua. O astfel de eroare se numeste parablepsis, "a privi pe langa", si este facili-
tata de homoioteleuton, "sfirsit asemanator". Acela:;i fenomen are loc $i in cazul
unui homoioarcton "inceput asemandtor” de expresii sau cuvinte.

In Mt. 5, 19 — 20, unele manuscrise grecesti (si latine) omit cea de a doua
parte a frazei: in mod ev1dent copistul a crezut cd o scrisese deja, dat fiind sfargitul
identic al primei parti:

Mt. 5, 19 év 11} Bacirelq Tdv odpavidv.

20 év =fj Bootreiq TV odpavdv.

Un alt caz particular de schimbare incongtienta il constituie fenomenul itacis-
mului, datoritd caruia erau citite in acelasi fel (i) urmatoarele vocale si diftongi: v,
m, oL, €L, v; care puteau produce confuzie intre cuvinte cu infeles diferit cum ar
fi spre exemplu oig (= oaie / mpbéPartov) §i Yg (= porc / x0Tpog).

fnsa exista §i alte cauze de inovatii textuale care merita amintite. Se intimpla
ca un copist sd scrie in urma dictirii de doua ori aceeasi literd, un complex de
litere, o silaba ("dictografie’) sau sa scrie numai o datd ceea ce trebuia scris de -
doua ori ("aplografie"). Astfel de erori sunt foarte numeroase.

a. Erori prin omisiune: * omisiunea unei litere: in 1 Tes. 2, 7 intdlnim:

a) GAAO eyeviABnpuev vimol év péow dUAV (dimpotrivda noi am fost copii
in mijlocul vostru)

b) dAL& EyevhiBnuev 7ol €v pécw UGV (dimpotriva noi am fost blanzi
(draguti, amabili, iubitori) in mijlocul vostru)

Fie Pavel a scris finiot, §i atunci nun (v) din vfimwoy trebuie infeles ca dicto-
grafie a lui v final din &yevh8nev, sau fimioL este gresit, iar ciderea lui v trebuie
inteleasa ca aplografie.

* omisiunea unei silabe: Ps. 119, 176: TM are cautd pe robul Tau, in timp ce
LXX are {fjoov. Versiunea actuald a LXX pare a fi derivati prin omiterea unei silabe
CHlTnloov.

* omisiunea unui cuvint mrreg Mt. 13, 46 suna astfel: nénpaxev mévto
Goa eiyev. Codicele D omite termenul néivto.

* omisiunea unei fraze intregi: in Lc. 10,42 codicele D omite cuvintele: £vog
3¢ oty ypeia.
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b. Erori prin adaugare

* adaugarea unei litere: Ps. 141, 6 LXX: 13 vv[flénoayv in loc de ndvvenoav.

* adaugarea unei silabe: Ps. 119, 28 LXX:

1) Ectagev N yoyh pov amd axkndlog (= plinge).

2) é[vhjotokev f yoyh pov &nd axndiog (= doarme).

* adaugarea unui cuvdnt: in Mt. 5, 22 mulfi codici .adauga cuvantul: eixf,
astfel incat textul rezulta: "Oricine se manie pe fratele sau fara motiv".

* adaugarea unei fraze Intregi: in Mt. 5, 44 unii codici, prin influxul textului

paralel din Lc. 6, 27-28 adauga ebroyelte roug KATAPOIEVOVG VUAG, KOADG
notelte tolg pioodoLy DpEc.

2. Modificiiri intentionate ale textului

* Preocupari ortografice, gramaticale sau stilistice. Scribul care citea un text
gindea ca a gasit o eroare si era tentat si o corecteze. Adesea tentat chiar in mod
voit sa imbundtageasca stilul. Astfel desinentele elenistice A6av, elnov au fost
adesea inlocuite Tn manuscrise cu desinente clasice fA8ov, elnov.

a) Imbunatatirea stilului

kol edpov ad1ov kol Aéyovowy  ebpdvteg adtov AEyovowy (Mc. 1, 37).

b) Corectarea unei erori: yéyponton év 1® Hoolg t® mpoefitn  Tolg
npopntalg (Mc. 1, 2)

* Preocuparile de armonizare: Acestea apar din dorinfa de a pune de acord
locurile paralele. Astfel in Mt. 5, 44 unii codici completeaza ideea expresa de ver-
set addugand alte cuvinte imprumutate din Lc. 6, 27 — 28. Preocupdrile de armoni-
zare au uneori scopul de a pune de acord cu textul Septuagintei citarile libere din
Vechiul Testament in Noul. Astfel, in timp ce Mt. 13, 8 citeaza in mod liber Is. 29,
13, unele manuscrise reproduc ad litteram textul Septuagintei.

Un caz special de preocupare armonizatoare il constituie varianta conflata
(fuziunea a doud variante diferite). In Mt. 26, 15 cea mai mare parte a manu-
scriselor vorbesc de tpldcovia otathpag (D, unele manuscrise ale vechii versi-
uni latine). Un alt manuscris (1 209) prezinta varianta compusa TpLaKovTo T -
pog apyvptov.

* Preocupari exegetice §i doctrinale: Sunt facute in scopul de a reda textul
mai inteligibil sau de a elimina dificultatile de natura dogmatlca Ca exemplu de
interpolare explicativa poate fi 1 Cor. 7, 14 fyyliaoton yap 6 &vip 6 &motog €v
T yovaiki, adaosul =R moti, referit la sotie, se intdlneste in codicii D, G, in ver-
siunile latine. Ca exemplu de preocupare doctrinald poate fi Mt. 24, 36 si Mc. 13,
32 unde lisus afirma: "lar de ziua §i de ceasul acela nimeni nu gtie, nici ingerii
din ceruri, nici Fiul, ci numai Tatal”: unor scribi (cf. codicii X, 983, 1689) li s-a
parut inacceptabila aceasta declarafie de ignorania din partea lui lisus, de aceea au
eliminat cuvintele 0H8& 6 vide.

* Adaugarea unor detalii diverse: Un caz tipic de elaborare scribala il
reprezinta titlurile carilor sfinte. Titlurile cele mai vechi erau scurte si exprimau
esenfialul, la acestea au fost adaugate cu multa generozitate atribute ale autorului
sfint in scopuri celebrative. Cazul cel mai evident il constituie titlul Apocalipsei
dintr-un manuscris de la Muntele Athos, cel mai lung conservat:
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N &nokdAvyig Tod novevddEnov edayyeiiotov, Enotndiov pilov, mop-
8EvoV, nyannuévov 1@ Xpiotd, Todvvon 0D Beoldyov, viod TaAdUnNg Kol
Zefedoiov, Betod 8¢ VoD Thg Beotdkov Maplag, kol viod Ppovrfic.

3. Originea familiilor de manuscrise si a tipurilor textuale

Lista manuscriselor celor mai importante gi informatiile referitoare la acestea
se afla descrise pe larg in introducerea la edifiile manual ale NT: Nestle — Aland
st In The Greek New Testament.

In primele secole ale erei crestine s-au dezvoltat asa-zisele "texte locale". La
Intemeierea unei noi comunitafi crestine in marile orage precum Alexandria, Antio-
hia, Roma etc. acestor comunitafi li se incredintau si exemplare ale Sfintei
Scripturi, mai exact forma textuala atunci in folosinta. incepand cu cea de a doua
jumatate a secolului al Il-lea, fiecarei comunitifi crestine nou infiinfate {i cores-
pundea un numaér de productii manuscrite neotestamentare.

In cazul copiilor, acestea prezentau aceleasi variante ale textului folosit in ca-
drul comunitatii de origine (cu eventuale noi erori, variante datorate transcrierii).
S-au niascut astfel "familiile textuale", adica grupuri de manuscrise dependente
unele de altele §i in baza carora este posibila reconstruirea arborelui genealogic,
dupd cum este cazul familiei 1 gi 13, atestate de manuscrisele incepind cu sec. al
XlIl-lea. In ceea ce priveste fidelitatea, in diferite arii geografice se observa
diferite atitudini. Scrierea era consideratd inca un "text viu". in unele medii fideli-
fatea literald constituia principiul suprem, potrivit criteriilor de critica textuala
acceptate incd din antichitate. Aceastd norma era valabild in mediul care gravita
in jurul Alexandriei, mai exact pentru manuscrisele P96-75 si B (Codicele Vatican).
In alte zone predomina o atitudine mai putin rigida fata de fidelitatea literala (de
exemplu in aria de provenienfa a papirusului P43). Aceasta origine locald a man-
uscriselor si a tipului de transcriere constituie supozifia care a condus la deter-
minarea originii mai multor tipuri textuale ale NT. Odata cu edictul lui Constantin
din sec. IV, cdnd trebuia prevazuta furnizarea de manuscrise in multe comunitati,
un influx determinant l-au exercitat acele forme textuale §i acele manuscrise care
erau utilizate ca modele de citre scribii bisericilor. In domeniul stiintific se vor-
begte de patru principale tipuri textuale.

Tipul textual alexandrin este atestat de citre P63-75 si de citre codicii B A
(VT), plus vechile versiuni copte. Arhetipul unei astfel de forme textuale se poate
urméri pana fn sec. 1I/I11. Caracteristicile formei textuale alexandrine sunt brevi-
tatea §i concizia in forma expresiva. In general, este mai scurt decat alte tipuri tex-
tuale si prezintd mai putine corectiri cu caracter gramatical si stilistic.

"Textul occidental", din care se pot regdsi forme antecedente si secundare
deja in secolul III/1V, este atestat de codicii D, W (pentru Mc. 1, 1-5,30) P38 si
P48 de vechile versiuni latine si de asemenea de citre autorii latini. Aceasta forma
textuala (mai ales In versiunea D) prefera parafrazirile, transpunerile $i corec-
tarile. Textul Faptelor Apostolilor este aproape cu 10% mai lung decét cel al altor
manuscrise. Caracteristica $i importanfa acestui tip textual constituie astazi obiect
de dezbatere In rdndul specialistilor.

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



INTRODUCERE IN CRITICA TEXTUALA A NOULUI TESTAMENT 19

Tipul textual bizantin céruia ii apartin aproape toate manuscrisele, incepind
cu sec. VII/ VIII, este destul de unitar $i prezintd o anumiti nivelare textuala (pre-
ferd colegamentele sintactice), eleganta expresiva, modificarile stilistice (aoristul
in locul prezentului istoric). Constituie rezultatul unui proces de recenzie inceput
in Antiohia, insa care a cunoscut maxima sa expresie in Bizan{. A fost Intrebuinfat
ca un text koine ("comun") in imperiul Bizantin. Principalele manuscrise care
aparfin acestui tip textual sunt: A (Evangheliile), E, F, G, H, K.

In sfargit, mulfi specialisti vorbesc si de un al patrulea tip textual, cel din Cezareea,
reprezentat de citre P43 si de citre manuscrisele © si W (Mc. 5,31 — 16,20).

4. Actualele editii de manuscrie ale NT

Cu ajutorul Criticii Textuale se poate reconstrui forma textului in circulatie In
bisericile de la jumatatea sec. II 5i, datorita acestei stiinte, se bazeaza edifiile critice
stiinjifice ale Noului Testament.

Cele mai importante edifii stiinfifice integrale ale NT sunt cele ale [ui C.
Tischendorf, (3 volume, 1869 — 1894), B. F. Westcott si F. J. A. Hort (1881), a lui
B. Weiss (3 volume, 1894 — 1900), a tui H. von Soden (1913), a lui H. J. Vogels
(1920), a lui J. M. Bover (1943), a lui A. Merk (a XI edifie, 1992). In 1967 / 68
Institut fiir neuttestamentliche Textforschung (Munster, Westfalia) frhpreund cu
alte centre de studiu au programat o noua edifie completad care sa includa toate
manuscrisele gi papirusurile disponibile in prezent: Novi Testamenti Graeci Editio
Maior din care au inceput sa fie deja publicate primele fascicule.

O mentiune speciald merita edifia lui Eb. Nestle (1898) care, incepdnd cu cea
de a XIII edifie (1927), a fost Ingrijita de fiul Erwin Nestle. Cu acesta a colaborat
apoi Kurt Aland care a semnat cea de a XX VII edifie (1993) impreund cu Barbara
Aland. Editia Nestle — Aland §i The Greek New Testament conslituie editiile sufi-
ciente pentru inifierea in studiul stiintific al Noului Testament. Ambele editii con-
stituie rodul colaborarii specialistilor din mai multe tari, reprezentanti ai fiecarei

* confesiuni crestine. Sunt doud texte identice, ceea ce diferi il constituie aparatul
critic. The Greek New Testament este o edifie critica alcatuitd pentru folosul tra-
ducatorilor si reproduce principalele variante textuale (aproximativ 1440). Pe
langa aceasta editorii propun o evaluare a fiecarei variante, o lista a locurilor para-
lele si, un lucru foarte important pentru traducatori, un aparat pentru punctuagie
care indicd impdrtirea frazeologica a textului Noului Testament in principalele tra-
duceri moderne.

Edifia Nestle — Aland ofera un aparat critic mult mai amplu decét The Greek
New Testament s1, in plus, un bogat esantion al locurilor paralele.

5. Metoda criticii textuale

Reconstruirea textului grec se realizeaza in diferite faze. Dupa inventarierea
(adunarea) variantelor relative ale unui text biblic i dupa regruparea lor, plecdnd
de la materialul disponibil se poate reconstrui probabil textul original sau cel mai
apropiat de original.

Pentru reconstruirea textului original se adopta criterii externe (textului) si
interne.
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In baza criteriilor externe (adici in lumina caracteristicilor manuscriselor), o
variantd se gisea in mod probabil in textul original daca:

— este atestatd de mai multi codici, adica daca se Intdlneste in mai multe
manuscrise. Aceasta caracteristica mai este numiti si atestare plurima.

— apare In manuscrise recunoscute pentru vechimea lor sau daca este atestata
de un text potrivit principiului: cu cit este mai vechi manuscrisul cu atit este mai
de calitate; dupa cum de altfel calitatea are intdietate asupra cantitatii;

— este atestatd in manuscrise independente unele faja de altele din punct de
vedere genealogic (adica din punct de vedere al originii) si geografic. De aceea o
varianta este originard dacd este atestata de marturii care aparfin diferitelor tipuri
textuale. Criteriul este in mod particular important pentru a evalua variantele care
se intdlnesc in codicele D.

Potrivit principiului criticii interne (adicd in baza confruntirii variantelor i a
modului in care textele s-au transmis), o variantd se afla in mod probabil in tex-
tul original daca:

- "Lectio a’sz‘ cilior praestat facili”: o variantd mai dificila prevaleaza asupra
uneia mai slmple s1 deci oferea copxstulm ocazia unei modificéri: varianta cea mai
dificild este mai originala (lectio difficilior — potior);

— "Lectio brevior praestat longiori": varianta cea mai scurtd are intiietate
asupra celei mai lungi;

— "Lectio difformis a loco parallelo praestat conformi": in textele paralele o
variantd care difera de cea a locului paralel prevaleazi asupra celei care nu este
conforma.

— "llla est genuina lectio, quae ceterarum originem explicat”: aceasta este
poate regula cea mai folositoare si "convingdtoare" in evaluarea variantelor.

6. Un exemplu ilustrativ

Luca 9, 10

1. ELg oMLY KoAovpévny Bnfcoidd PS5 (Bns-)B L= = 33 pc (sy®) co

2. elg xbpnv Aeyopévnv Bnooaia D (itd)

3. elg témov Epmpov  *2 157 (1241) sy*bo™ss [cf. Mt. 14,13;Mc 6,32]

4. elg xbunv xohovpévny BnBcaidéy ' elg témov Epnpov © itr!

5. elg Tomov Epmuov morewg korovpévng Bnboaiddv A C W Zmg f13
sy(Ph (Epnpov témov A {13 565 176)

6. eig Témov kalovpévov Bnlcaidd y (ita-aurbeeli2.l.q) (yvg)

7. elg témov mdAewg Kakovpuévng Bneoaidda f1 205 700

8. om. 1010

Critica externd

1. Prima varianti este atestata de reprezentantii tradifiei alexandrine P75 B L
[cod. Regius VIII s., adesea de acord cu B} E [Londra, cod. Zachynthius; VII —
VIII sec.] 33 [Paris, Bibl. Nat.; IX sec.] varianta copti este de multe ori de tip alexan-
drin. sy® (sinaitic; sec. IV) confine adesea textul de tip occidental.

2. se giseste in Codex Bezae (chiar si in textul sau latin [itd], mérturie a tipului
textual occidental.
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3. se intilneste in a* 2, adicd constituie varianta sa originala i indica cea de
a doua ména a corectorului. In mod normal este atestata de traditia alexandrina.
Sy® (curetoniana siriacd sec. V) concordi adesea cu a chiar daca textul este ade-
sea de tip occidental. Din cele doua atestari din siriaca antica (syS §i sy®) sys pare
sd contind un text mai vechi (cf. Metztger, The Text of the New Testament, 69).
Minusculul 157 (Vat. Urb. Gr. 2; sec. XII).

4. se gaseste in Codex Koridethi (©), din sec. IX, care in Mt. Lc. si In. confine
variante bizantine in timp ce in Mc. atestd textul cezareean. Itf | (Dublin, Trinity
Col.; sec. VII) da marturie despre Vetus Latina, a carei marturie este Imparfiti de
data aceasta (cf. 2 5i 6).

5. este varianta cea mai raspanditd in manuscrisele de tip bizantin, dd mar-
turie despre forma "majoritard" a mss (M). Se giseste de asemenea in cod. C
(Paris, Codex Ephraemi Syri Rescriptus; sec. V), de tip bizantin, dupa cum si V
(Washingtonensis, sec. V) pentru aceasta parte din Luca, chiar,dacda W contine alte
forme de text in alte locuri din evanghelii. Marturia traditiei siriace este imparta-
sita aici de Peshitta (syP sec. IV; adesea bizantin) si "harcleana” (sy? sec. VII;
occidental). Manuscrisele A, f!13 (fam. Ferrar), minusculul 565 (Petrograd, sec. IX;
textul cezareean pentru Mc., insi bizantin in alte locuri) si lectionarul 76 au o ordine
diferita (€pmpov témOV).

6. este atestata de codicele y (Athos Laurae B 52; sec. XIII — IX). Textul sdu
este imparfit intre cel de tip bizantin si cel alexandrin (in Mc. intre alexandrin §i occi-
dental). Exista diferite marturii ale lui Vetus Latina (it-) care au aceasti varianta.

7. se giseste in mss "familiei Lade" f1, minuscule din sec. XII — XIV care in
afara de Mc. au textul bizantin. Minusculul 205 (sec. XV) si 700 (Londra, B. M.;
sec. XI — XII; diferd de 2.724 ori de textul bizantin, in Lc. 11, 2, in Tatal Nostru,
are "sd vina Duhul tau cel sfint peste noi $i sd ne curdfeascd" in loc de "sa vind
imparagia ta"). ‘

8. Omite faza in intregime; minusculul 1010 (Muntele Athos; sec. XII) poate

“sprijinindu-se pe locurile paralele din Ms. si Mt. nu are indicatia geografica. Chiar
dacd manuscrisul este de tip bizantin, nu se poate forma o parere despre textul
bizantin, pornind de la aceasta omisiune intdlnitd numai intr-un manuscris.

Din aceasta mare diversitate de maérturii este dificild caracterizarea varian-
telor: 1) reflectd marturia cea mai unitd a formei alexandrine iar 2) o reflecté pe
cea occidentald. Varietatea din manuscrisele adesea atribuite textului alexandrin

-(cf. @ pentru forma 3) si in mss de tip bizantin poate fi un indiciu al asimilarii §i
armonizirii acestui text cu Mt. si Mc.

Critica internd

Sinopsa arati cd la Mt. 14, 13 gi Mc. 6, 32 existd épnuov témov in loc de
"satul chemat Betsaida" sau "satul numit Betsaida". Deci, variantele in Luca care
au épnpov témov sau toémov Epnuov se datoreaza unei asimilari a textului lucan
cu locurile paralele din Mt. i Mc. Astfel se pot elimina variantele 3, 5, 7 (chiar si
varianta conflata nr. 4). Prezenta lui ténov In 6 si 7 ar indica o corectare ulterioard
in sensul lui Mt. §i Mc., si deci pot fi eliminate si acestea. Mt. 14, 13 si Mc. 6, 32,
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dupa €pnpov témov, au kot idiav i 8 poate reflecta aceastd versiune mai scurta,
insd asimilata la Mt. §i Mc. Radmdn astfel variantele 1, 2 i 4* ca variante posibile.

Substantivul kdpnv pare o schimbare pentru a explica mai bine faptul de a
se retrage de o parte, sau se datoreaza cunoﬂintelor unui scrib pe care Josif Flaviu
l-a chemat Betsaida xdpun (Ant. XVIII, ‘2, 1); locului i-a fost dat numele de "orag"
de catre tetrarhul Filip. in dceldw fel, 1co7uv care este lectio difficilior. lisus i
ucenicii se retrag la Betsaida iar mulpmca le urmeaza; in v. 12, cdnd incepe si
se’ncline spre seard, ii zic hi lisus: "Da drumul mulfimii sa se duca prin satele §i
gospodariile dimprejur, ca sa poposeasca §i sa-si gaseascd de mdncare, caci aici
suntem in loc pustiu” (v éppuo ToTw €opév). Pe de alta parte, Luca prefera
KoroOpevog (de 11 ori); Aeyopevog, in acest sens, apare de 13 ori in Mt. Insa
numai de doua ori in Le. (22, 1, 47). Astfel se poate elimina 2 i 4. in acelagi fel
s-a vazut ca 4 este o Vdrldlltd conflata, care combind wdpnv din v. 2 si
kodovpévny din 1. Rimdne varianta 1 ca tund cea mai probabila. Plecind de la
originalitatea lui 1 se ajunge sa se explice i celelalte variante.

~ RELATIA TEOLOGIE - S$TIINTA
IN GANDIREA SFINTILOR PARINTI

Pr. lect. TACHE STEREA

Pentru o parte a intelectualilor $i a camenilor de stiintd din estul Europei, in
ultima iumétdte de secol a fost impm& prin miiloace politice ideea ca intre teolo—
sxluatla nu ar fi fosl atat de grava. Dar $-a mers §1 mai departe 1nc.ercandu se Sd
se acrediteze ideea ca teologia frineaza progresul, cultura si civilizatia, in timp ce
stiinfa le promoveaza si le sustine.

Epoca luminilor a accentuat in mod unilateral rajiunea umana, plecind de la
celebrul “cogito, ergo sum" al lui Descartes. Rafiunea umana este izvorul oricarei
cunoagteri, pentru ca este "naturala”, adica derivata din chiar ordinea naturii si
deci, lndcpendentd de normele si de postuldtele tradifiei, fiind scoasd din contextul
larg si constructiv al Revelatiei divine. ,

Mai mult, epoca luminilor a operat dupid schema subiect — obiect, situdnd
omul in afara contextului sau natural. Acest fapt i-a permis acestuia sd abordeze
cosmosul plecand de la o presupusa obiectivitate stiinfifica. Res cogitans, adica
umanitate §i rajiune umana, poate sa se dedice fara nici o limitare studiului lui zes
extensa, adica ansamblului realitatii, cu exceptia omului. Natura pierdea astfel cali-
tatea de "creatie", de dar al lui Dumnezeu, de expresie a iubirii divine fatd de om,
devenind un simplu obiect de analizi. Atenfia nu mai era orientata asupra lumii in
totalitatea ei, ci asupra elementelor constitutive, carora li s-a acordat o importanfa
prioritard. Chiar omul Tnsusi nu mai era abordat ca o entitate globala, ci doar din
punctul de vedere al disciplinei stiingifice care se ocupa de el. Astfel, pentru
ﬁloxotle el ere o cx1slcn§d care.gindeyte"”, o "fiin{d sociald" pentru sociologie sau

"o existen}d fizicd" pentru disciplinele exacte. Astfel, omul insusi a trecut de la
condifia de res cogitans la cea de res extensa, devenind un "obiect" de analiz.
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Acest mod de abordare a problemelor existenfei a impus ideea ci nu exista nici
o limita pentru om. Acesta poate sa "cucereasca' lumea Intreaga si sd §i-o aserveasca
cu indrizneala. Lucru care s-a §i intdmplat: prin progresul stiintei si al tehnicii, omul
a inceput sa manipuleze si sa exploateze lumea materiala fara nici un discermnaméant!,

Asa s-a ajuns la eliminarea ideii de finalitate In cercetarea gtiinfifica si
inlocuirea ei prin cauzalitatea imediata, care singura poate sd infjeleaga realitatea.
Cauza produce in mod necesar efectul. Acesta devine evident, dar in acelasi timp
si previzibil. Un determinism total domina cercetarea stiinjifica modernd, de
vreme ce legi imuabile $1 constante din punct de vedere matematic garanteaza
rezultatul scontat. Pentru a acfiona, este suficient sd obtii o cunoastere perfectd a
cauzalitafii $i a efectului. Prin aceastd cunoagtere, omul este capabil sa planifice
cu mult timp Tnainte orice eventualitate sau sd sesizeze §i sa orienteze orice pro-
ces. De acum fnainte, conceperea si nagterea, boala si moartea au fost golite de
orice taina, devenind simple fenomene de naturd biologica si sociologica.

S-a afirmat — i uneori se mai afirma si astdzi — ca numai cunoasterea stiintifica
este obiectiva, neutra gi bazata pe fapte. O credinta este adevarata atunci cind cores-
punde unui fapt, si falsa atunci cidnd o atare corespondenta nu existd. Faptele
poseda o "competenfd” intrinsecd, independentd de persoana care le observa. Ele
sunt deci, in mod obiectiv, adevarate, reale, depdsind subiectul cunoscitor sau
existind in mod independent de acesta.

Opuse faptelor sunt valorile. Acestea nu se bazeaza pe cunostinfe, ci pe
pareri, pe credinfe. Nu se poate vorbi de un fapt, atunci cidnd valorile depind de
preferinfe si de alegere. Raspunzind problemelor subiective §i nedemonstrabile,
religia este izolata in domeniul valorilor i redusa la un ansamblu de pareri pér-
sonale, detasat de "faplele” recunoscute in mod public.

Privite din punct de vedere pozitivist, cunoasterea a trecut prin stadiul obscur
al speculatiilor teologice, metafizice si filosofice, pentru a ajunge la "vérsta plina-
tajii" asigurata de stiintele pozitive. Potentialul naturii, altddatd demoniac $i nepu-
tind fi dirijat, sfirgeste prin a fi dirijat de ratiunea umana §i supus capacitatii ei
planificatoare. Prin cunosgtinfele sale pozitive, omul are menirea si remodeleze
universul dupa chipul sau yi sa-1 supuna implinirii dorinfelor sale2.

In realitate, a existat un conflict intre teologie si stiinta? Da, acest conflict a
existat in Apus, datorita tendintei teologiei scolastice de a tutela stiinfele naturale
in calitatea ei de stiinga sacra si de a impune Biblia ca suma a gtiinfelor. Geografia,
matematica, fizica, astronomia etc. puteau sa-gi desfasoare activitatea numai daca
nu contraveneau cosmologiei ptolemeice, in fapt depasite, pe care teologia
catolicd a confundat-o cu cosmologia biblicd. Este celebru cazul lui Galileo
Galilei, obligat sa retracteze teoria sa, bazata pe observatie, cd Pamantul se invar-
teste In jurul Soarelui, in favoarea teoriei scolastice, care afirma cd Soarele se
Invarteste in jurul Pamantuluid. '

Conflictul, deschis acum in forme violente, este accentuat de "celebra" Inchi-
zifie, o realitate de trista i jenanta amintire. Pe bund dreptate, stiinfa s-a revoltat

1. David J. Bosch, Dynamique de la mission chrétienne, Labor et Fides, 1995, p. 351-352.
2. Ibidem, -. 356.
3. Pr. prol. dr. Dumitru Gh. Popescu, Teologie si cultura, EIBMO, Bucuresti, 1993, p. 100.
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impotriva teologiei, negdndu-i competenta, de vreme ce teologia nega dreptul
stiintei de a face stiinja.

Gandirea teologici ortodoxa nici nu a inifiat, nici nu a cultivat aceasta stare
de lucruri, ci, dimpotriva, a sustinut rolul pozitiv al stiinfei, atunci cdnd aceasta a
fost folosita spre binele omului si al intregii creafii. Porunca divina, "cresteti $i va
inmultfifi, umpleti piméntul §i-1 stipanifi", a constituit dinto'tdeauna motivatia teo-
logicd a stiintei.

Astfel, chiar incepand din secolul II, apologefii nu s-au mulfumit numai cu
respingerea acuzafiilor aduse crestinismului, ci-au demonstrat conformitatea aces-
tuia cu ratiunea, ca element prin care se confirma si se completeaza datele reve-
lagiei. Mai mult, posesori ai culturii timpului, apologetii au folosit filosofia pen-
tru a oferi raspunsuri competente si convingétoare. "In acest proces nu se poate
vorbi de o elenizare a crestinismului, aga cum s-a spus, ci de o Incregtinare a filo-
sofiei $i Tn acest sens initiativa lor (a dpologeulor) a avut o importan{d imensa"4.

Totusi, dupa apologefi, crestinismul este posesorul adevirului absolut,
datorita faptului ca Logosul sau Rafiunea divina insasi coboara prin Hristos pe
pamadnt. De aici superioritatea cregtinismului faja de filosofia greaca, pentru ca, in
ultima instan{, acesta nu poate fi definit decét drept o filosofie divini. Este cele-
bra distincfia pe care o face Teofil al Antiohiei intre logos endiathetos si logos
proforikos: "... totdeauna, Cuvantul este imanent in inima lui Dumnezeu. fnainte
de crearea lumii, il avea sfetnic, era mintea $i priceperea Lui. lar cind Dumnezeu
a voit sd le facd pe toate... a ndscut Cuvintul acesta rostit, primul nascut al intregii
creafii, fard ca Dumnezeu si se lipseascd de Cuvant..."S. Facindu-se prin Cuvant,
creatia este rafionald, ardtind in forme diverse infelepciunea Celui care a zidit-o
si, implicit, ea poatefi si trebuie sa fie subiect de cunoastere. -

Fiind in acelasi timp si filosof si ganditor crestin, Sfintul Tustin Martirul si
Filosoful le uneste, ficdnd efortul sa realizeze o sinteza, in care adevarul revelat
sa fie susfinut si cu argumente "stiinfifice", caracteristice timpului sau. $i cum
"stiinfa'" cea mai populara era filosofia si el insusi inainte de convertire fusese
filosof practicant, nu ezita si acorde acesteia, ca de altfel si al§i parin{i si scriitori
bisericestt, o importanti deosebita, in special In elaborarea teologiei Logosului.
Inainte de a fi adoptat de teologia crestini, cuvantul ""logos" s-a bucurat de o mare
popularitate in filosofia veche. Se pare ca primul filosof care face referiri indirecte
la logos a fost Heraclit, urmat de Platon si de Aristotel. Dar stoicismul este sis-
temul filosofic care structureaza teoria logosului. "Panteistii, stoicii nu admiteau
nici un principiu transcendent lumii; aceasta iyi este suficientd siesi, gasind in ea
insdsi atdt forfa care o pune n migcare, cit si legea care o conduce. Acest prin-
cipiu imanent de ordine si de viafa, acest suflet al lumii, aceasta rafiune supremi
a tot ceea ce a existat, exista si va exista, este Logosul. El este numit adesea logos
spermatikos, in calitate de germene, de unde iese lumea, si de forfa vitala care o

4. T Carrel Al AL, Précis de patrologie, tome premier, Paris, 1927, p. 104,
5. Teofil al Antiohiei, Trei carfi catre Autolic, In "Apologe(i de limba greaca” (PSB 2),
Bucuresti, 1980, p. 312.
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anima. Logosul este in acelayi timp principiu, dar si termenul final in care se pierd
sau se aneantizeaza existenfele partlc.ulare"6

Sfantul [ustin este primul care Intinde méina sufletelor imbibate de filosofia
greacd a doctrinei Logosului. Astfel, in prima Apologie, el demonstreaza ca
filosofii stoici i platonict au imprumutat de la Moise §i de la profefi miezul doc-
trinei lor’”. "Hristos este primul nascut al lui Dumnezeu, Cuvéntul Siu, la care
participa lofi oamenii: iatd ce am iInvatatl gi ce am declarat. Cei care au vietuit
potrivit Cuvdntului sunt crestini, chiar dacd au fost socotifi atei. Astfel au fost,
bundoara, la eleni: Socrate si Heraclit si cei asemenea lor..."8

Ceea ce deosebeyte doctrina SfAntului Tustin referitoare la Logosul divin de
punctele de vedere ale filosofiei grecesti este faptul ca, in timp ce in filosofie logo-
sul este prezentat drept o putere cu caracter impersonal, in teologia sa Logosul este
o persoand. Daca Logosul a fost cunoscut in mod plenar in persoana Mantuitorului
Hristos, aceasta nu inseamna ca El nu s-a manifestat si inainte de intrupare, pentru
¢d "o samdntd a Logosului" a fost raspanditi In lumea intreaga. Orice fiinjd umana
poseda n rafiunea sa o saminfa a Logosului. Astfel, nu numai profetii Vechiului
Testament, ci $i filosofii pagani au purlat in sufletele lor o saménti a Logosului in
stare de germinare, asa cum s-a specificat in citatul de mai sus®.

Din punctul de vedere al Sfantului [ustin, nu se poate vorbi de o opozitie reala
intre crestinismul care se straduia sd-si claboreze o doctrina coerenta si filosofie,
"stiinfa" timpului. El este crestin, declard ca este crestin, straduindu-se din toate
puterile s& arate astfel, nu datoritd faptului cd invafaturile lui Platon ar fi striine
de cele ale lui HI‘lth\ ¢i datoritd faptului ca nu sunt intru totul asemandatoare,
"dupa cum se mtampla si cu cele ale celorlaltt stoici $i poeti si scriitori, m-am
deosebit mult de acestea din urmi"10. Fiecare dintre acestia a exprimat adeviruri
partiale. Aceste adeviruri partiale, dar corecte in structura lor, sunt si ale noastre,
ale cregtinilor. "Tofi scriitorii, prin saméinta Cuvantului care s-a gasit in ei de la
naturd, au putut vedea numai slab de tot adevirul. Dar altceva este a poseda o
saman{a §1 0 asemanare potrivité cu facultatile proprii si altceva obiectul Insusi, a
cérui participare yi imitare provin de la harul care vine de la EI"11,

Inva[aturd crestina depageste orice alta Invajaturd omeneasca, pentru cd noi,
crestinii, avem In Mantuitorul Hristos pe Cuvdntul intreg, intrupat, in timp ce
filosofii i legiuitorii, contemplind doar in parte Cuvantul, nu au putut cunoaste
toate cele ale Cuvantului, din acest motiv ei facand si afirmafii contrare revelatiei.
Cei care au trait fnainte de Hristos si care au incercat, cu ajutorul rafiunii, si
cunoasca yi sa inteleaga lucrurile, au fost inchisi $i socotiti necredinciosi. Socrate,
cel mai zelos dintre ei, a fost acuzat de aceleayi fapte de care erau acuzafi si
crestinii contemporani cu Sfintul lustin, $si anume ca introduce divinititi noi,
nesocotind divinilajile aflate in "uzul" tuturor. El isi indemna contemporanii sa

6. F. Cayré, A. A., op. cit., p. 116.

1. Apologia I, In "Apologeli de limba greaca”,

8. Ibidem, p. 56.

9. Johannes Quasten, Jnitiation aux Péres de I'Eglise, vol. |, Les Editions du Cerf, Paris,
1955, p. 237.

10. dpologia a ll-a, in vol. cit., p. 87.

11. Ibidem.

"

vol. cit., p. 65.
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ajungd cu ajutorul rafiunii la cunoasterea Dumnezeului necunoscut, cu toate ca
nici nu este ugor $i nici sigur. Si chiar admifdnd faptul cd o anume certitudine
existd, este foarte greu sa vérbe;;ti despre El tuturor.

Toate aceste indoieli nu mai pot exista in crestinism, datoritd faptului ca
Dumnezeu Imlm se intrupeaza, ac];lonand 'si invdfdnd in acelasi timp ca
Dumnezeu §i ca om, prin puterea Lui proprie si specifica. '"Nimeni nu a fost con-
vins de cétre Socrate in aga fel incit sd moara pentru o asemenea Invaitura; dar
de catre Hristos, Cel in parte cunoscut §i de cétre Socrate (cdci El a fost si este
Cuvantul, Care este In toate, Care a prezis prin profefi cele ce aveau si fie, El
insusi devenind patimitor asemenea noud si invidfdndu-ne acestea), au fost con-
vingi nu numai filosofii $i filologii, ci §i mesterii i ignorantii de tot felul, care,
pentru El, au dispretuit slava, i teama, si moartea. Pentru ca El este puterea Périn-
telui celui negriit, si nicidecum o invenfie simpli a rafiunii omenesti"!2,

Daca Sfintul ITustin a gasit ratiuni corespunzatoare Rafiunii supreme sau
Logosului in filosofia timpului, ca "stiinfa" reprezentativa, Sfintul Irineu al Lyo-
nului se foloseste de filosofie §i de rajiune pentru a combate — in special — gnosti-
cismul, care fie {l separa pe Dumnezeu de lume, fie I confunda cu lumea. Si intr-un
caz $i in celdlalt, notiunea de "Dumnezeu" era in mod foarte grav afectati. Este
interesanta din acest punct de vedere argumentatia Sfintului Irineu, sustinuta cu
terminologie $i argumente filosofice. Atunci cdnd sistemele gnostice separau
creafia de Dumnezeu, ele limitau in acelagi timp fiinfa divina sau ii circumscriau
domentiul de activitate, ceea ce este echivalent cu a-L nega pe Dumnezeu. fn ceea
ce priveste ingerii, acestia au dqlondt fie conform voinfei Dumnezeului suprem,
fie impotriva Lui. Daca sc are in vedere prima variantd, aceasta corespunde
fnvéfaturii crestine, in timp ce a doua varianta 1 face pe Dumnezeu neputincios.
Deci, gnosticii ar trebui fie sd admitd creafia asa cum este ea prezentatd de Sfanta
Scriptura, fie sa renunfe de a-L mai céuta pe "Dumnezeu adevirat".

In situatia in care creafia se confundd cu Dumnezeu, astfel incit ea este
redusd la o simpla dezvoltare a substantei divine, consecmtele sunt si mai cate-
gorice. In acest caz, imperfectiunile din creatie Il prlvesc in egala masura §i pe
Dumnezeu, pentru ci \ubstdnta Lui devine bubstanta ei. "Voi spuneti cd lumea
este produsul ignorantei $i al pacatului, rezultatul unei sfasieri sau caderi din Pli-
romd, o degenerare progresiva a fiinfei sau, urmand metafora voastra favoriti, o
patd pe tunica lui Dumnezeu, fara a observa ci in aceasta confuzie intre infinit §i
finit, natura divina Insasi decade, degenereaza, este contaminatd de viciu sau de
imperfectiune. Este posibila o alti alterare mai gravi a nofiunii de Dumnezeu?"13,

Cu asemenea argumente, Sfantul Irineu a demascat caracterul pseudocrestin
al gnozei si a accelerat astfel procesul de eliminare a adeptilor acestei erezii,
socotitd de adepfi "stiinfa" cea mai precisd si cea mai constructiva in plan spiritual
sau "filosofia" autentica, deci singura. Intreprinderea sa a avut o eficienfa deo-
sebila, pe buna dreptate fiind socotit fondatorul teologiei crestine, pentru ci a age-
zat in centrul istoriei §i al creafiei In general activitatea rascumparatoare a Man-
tuitorului Hristos. Elucubratiile gnostice 1-au determinat sa fie circumspect fata de

12. Ibidem, p. 85.
13. Cf. Cayré, op. cit., p. 139-140.
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orice "stiinfa" care ar fi abuzat de speculatie: "Este mai bine sa nu stii nimic, nici
chiar una dintre rafiunile pentru care a fos: facut cel mai mic lucru din creatie, dar
sa crezi in Dumnezeu §i sa ramdi in iubire, decdt impaunat cu astfel de cunostinge
sd cazi din aceasta iubire care este viaja omului. Si este mai bine sa nu cauti o altd
cunoagtere decat lisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu, care a fost rastignit pentru noi,
decat pentru intrebéri subtile si discufii alambicate si cazi in necredinfa"14.

Relafia teologie — stiinta cunoaste o noud etapd odati cu Clement Alexandrinul,
care pentru prima oara pune fata in fafa invajatura crestina cu ideile culturale ale
timpului §i cu lucrarile fundamentale. El a demonstrat cu prisosinjd serioase
cunostinte in materie de filosofie, poezie, arheologie, mitologie si literatura; citeaza
de aproximativ 1500 de ori din Vechiul Testament si de 2000 de ori din Noul
Testament, iar din autorii clasici pentru perioada respectiva de 360 de ori. A infeles
faptul ca Biserica, daca vrea sd-si implineasca menirea sa istorica, nu poate evita
lupta cu filosofia i literatura pagana. Posedarea culturii impului i-a permis sa faca
din credinfa crestina un sistem de gandire cu baze stiinfifice. A demonstrat ca filo-
sofia si credinfa, Evanghelia si invajdmantul profan contemporan nu se contrazc, ci
se completeazi reciproc, mergind pe linia deja trasa de naintasii sail?,

Aviand o formatie filosofica, Clement vede in filosofia timpului sdu nu numai
"seminte ale Cuvantului", ca Sfintul lustin, ci {i si atribuie un fel de caracter
supranatural, ridicind-o la indl{imea revelafiilor vechi-testamentare, cel putin in
sensul cd "bucdfi" din adevarul exprimat vin de la Dumnezeu, trebuind si
serveascd lumii pagane ca un fel de introducere in crestinism. "Inainte de venirea
Domnului, filosofia a fost necesara elinilor spre a-i conduce la dreptate; acum insa
este folositoare pentru a ne conduce pe noi la evlavie. Filosofia este o pregatire
intelectuald pentru cei care, prin demonstrafie, dobdndesc credinfa... Pune pe
seama proniei lui Dumnezeu pe toate cele bune; atdt pe cele pe care le au elinii,
cal si pe cele ale noastre. Dumnezeu este cauza tuturor bunatatilor; a unora direct,
cum sunt Vechiul si Noul Testament, a altora indirect, cum este filosofia. Dar
poate ca i filosofia a fost data direct elinilor atunci, fnainte de a-i chema pe elini,
pentru ci filosofia a condus pe elini la Hristos, asa cum Legea i-a condus pe evrei.
Deci, filosofia pregiteste mai dinainte, conducdnd pe cel ce este desdvarsit de
Hristos" 10,

Nu de putine ori, Clement compara filosofia, in general stiinta timpului sau,
cu o ploaie care servegte nu numai la cresterea plantelor folositoare, dar si a celor
nefolositoare, care au tendinfa de a le sufoca pe primele. "Prin filosofie, nu inteleg
filosofia stoica, nici filosofia epicuriand sau aristotelica, ci tot ce s-a spus bun de
fiecare dintre aceste filosofii, cdnd au invatat dreptatea si stiinfa unita cu evlavia.
Acest ansamblu de doctrine alese il numesc eu filosofie; dar toate ideile false ale
filosofilor, iesite din gdnduri omenesti, pe acestea nu le pot numi nicicind dum-
nezeiesti"17.Cu tot entuziasmul manifestat faja de filosofia greaci, totusi Clement
face distinctie clard intre filosofie si credinfa crestind: prima isi are inceputul in

14. Adversus haereses, livre 11, Paris, 1982, 26, 1.

15. Johannes Quasten, op. cit., vol. I1, p. 14.

16. Stromate, in Scrieri, partea a doua (PSB 5), EIBMO, Bucuresti, 1982, p. 25.
17. Ibidem, p. 31.
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forfa naturald a rafiunii umane, in timp ce credinfa presupune plenitudinea
adevirului, devenitd accesibila pe cale pozitiva, adicd prin revelafia supranaturalé
realizata in lisus Hristos. Filosofia nu va putea inlocui niciodata revelatla iar
credinfa este o adeziune la aceasta, sprijinita de autoritatea divina i 1nsa§1 . in
acest proces, Duhul Sfint are un rol fundamental: cei inspirafi nu rostesc cuvmte
false si nu se géndesc sa intinda curse, pentru a incurca pe cei tineri, agsa cum fac
multi sofisti, ci cerceteaza "addncurile lni Dumnezeu", adicd patrund in tainele
profetiilor.

Credinta crestina, criticata de greci, este acceptare de bundvoie sau "incredin-
tare a celor nadajduite $i dovedire alucrurilor nevazute". "Credinta este o stare
sufleteasci; aceasta stare sufleteasca doreste ceva, iar dorinfa este congtientd; si
pentru ca aceasta stare sufleteasci este inceputul unei acfiuni, urmeaza ¢, in mod
firesc, credinta este Inceputul acfiunii... Astfel, practica credinfei ajunge stiinta
fixata pe o temelie sigura. Filosofii definesc stiinta o disciplind care nu poate fi
zdruncinatd de rafiune. Este oare o altd stare adeviratd ca aceasta, in afard de
credinfa in Dumnezeu, al cirei Dascil este singur Cuvantul? Eu pu cred!"1.

Asa cum nu se poate spune c¢d sunt multe cauzele, atunci cdnd mai mul{i
oarneni trag o corabie in mare, tot asa i filosofia ajuta la sesizarea adevarului, dar
nu singurd, ¢i impreuna cu altele este cauza si ajutdtoare, dar o cauza secundara,
comparabild cu prima sau a doua treaptd a unei scari. Invifitura crestina este
desavarsita prin chiar structura ei, neavind nevoie de completare "pentru ci este
puterea si intelepciunea lui Dumnezeu". Filosofia nu face adevirul crestin mai
puternic, ci face neputincioase atacurile sofisticii §i respinge masinafiile viclene:
"Adevarul pe care-1 avem datorita credinfei este necesar asa cum este necesard
pdinea pentru a trdi; stiinfele pregititoare, insd, se aseamana cu méncarea care se
minanci cu pdine si cu desertu]"20,

Poate cea mai proeminenta personalitate a timpului sau, ca profesor la scoala
din Alexandria, Origen a predat dialectica, fizica, matematica, geometria si astro-
nomia, ca si filosofia si teologia. Din punctul sdu de vedere, invafitura Bisericii
poate fi justificatd si completata fie prin Scriptura, fie printr-o filosofie sina-
toasa2!. Prin "filosofie sanitoasi", Origen infelegea numai sistemele care nu
negau existenta lui Dumnezeu si providenta divina. Admitea si el, ca i Clement
Alexandrinul, cé filosofii au invétat prin revelafie cel pufin cdteva dintre lucrurile
frumoase despre care au vorbit, de aici consonanija cu revelatia, care completeaza
afirmatiile lor. Nu este insa atit de entuziast ca antecesorul sau §i acuza filosofia
de greseli, de faptul ca a tolerat idolatria, ca se adreseaza unei elite §i ca este lipsita
de autoritate: "... evreil au congtiinfa ca infelepciunea lor este superioara, depasind
nu numai congtiinfa omului de mijloc, ci chiar i pe cea a filosofilor, cici filosofii,
dupa ce au rostit cuvintari documentare despre filosofie, sunt in stare sa cada cu

18. Cf. Joseph Schwane, Histoire des dogmes, tome I-er, Paris, 1903, p. 138,

19. Stromate, vol. cit., p. 118.

20. Ibidem, p. 71.

21. Despre principii, in Scrieri alese, partea a treia (PSB 8), EIBMO, Bucuresti, 1982, p. 43.
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faja la pimdnt inaintea idolilor $i a demonilor, pe cidnd §i cel din urma evreu
priveste numai spre Dumnezeul Cel prea inalt"?2, :

Cu siguranta, Origen sesizase netemeinicia eforturilor inaintagilor de a coro-
bora filosofia cu revelatia, dar, in mod paradoxal a sfirgit prin a fi el insusi vic-
timd-a filosofiei platomce cu toate ci incerciri de disculpare au existat §i exista
si astaziZ3,

In secolul IV existau inca structurile educatiei clasice. Crestinii Isi incredintau
copiii profesorilor pagéni, iar retorii devenifi crestini se adaptau unui public diver-
sificat, adica format si din crestini $i din necrestini. Mitologia si idealul umanist al
culturii pagine Incepuserd sa pund probleme sensibilitdfii crestinilor: oare educatia
clasica nu este periculoasd? Era posibild disocierea intre cultura si paganismul cu
care ficea corp comun? "Pentru ce — scria Magnus lui Ieronim — sa murdérim fru-
musetea Bisericii cu infamii pagane?"24, A;a se face ca, In anul 398, un sinod local
de la Cartagina a interzis credinciosilor §i episcopilor lectura autorllor pagani. in
acest context nefavorabil, este interesant s vedem care a fost atitudinea périntilor
secolului IV, pe buna dreptate numit "secolul de aur" al Bisericii, fatd de cultura si
stiinfa in general, {indnd cont de faptul ca toate disciplinele erau socotite "stiinfe",
mai importante $i mai putin importante, este adevirat, dar stiinte.

"Grigorie de Nazianz, care intrefinea bune relafii cu numerosi retori, face
elogiul culturii §i elocinfei clasice. Sfintul Vasile indeamnd tinerii sd culeaga
mierea $i sa inlature veninul. Hilarie trece de la filosofie la Hristos fira a o trada.
Ambrozie si leronim, formati in scoli pdgine, suportd seductia culturii profane.
De officiis, chiar prin titlu, trideaza influenta lui Cicero..."?5,

Ca observalie cu caracter general, atunci cind apreciaza "stiinfele" timpului,
Parin{ii introduc o distincfie fundamentala: acestea "ascut" mintea sau o fortifica,
facilitind astfel studierea Scripturii. Ele pot cultiva expresia credinfei sau forma,
In nici un caz fondul, cu toate cd in ele nu existd concepte care si atingd morala
sau sa raneascd spiritul Evangheliel. Inca de atunci s-a pus problema adaptarii §i
a discernerii, ideea strabatind veacurile, pina in timpurile noastre26,

fn secolul IV, mai mult decdt in oricare altd perioadi, credinta crestma a fost
supusi in mod constant reflectiei, pentru a fi ferita de o repetare mecanica. Ea a tre-
buit sa raspundad multiplelor probleme nascute fie dintr-o lectura care se voia coe-
rentd a Scripturii, fie din confruntarea cu concluziile cele mai comune ale gandirii
filosofice, care socau. Problema enculturatiei se punea gi atunci, ca si astizi.

Mai mult, datoriti ofensivei ereziilor, se crease deja o pripastie intre diversele
interpretari ale credinfei, prapastie care separa credinfa de totdeauna de credinfa
perioadei respective. Era necesar un spirit critic bine conturat, care sa stabileasca
unde’se afla adevarul primit de la ApOthll si unde "noutatea" alegerea arbitrara,
adici erezia. "In aceasta conjunctura §i cu aceasta motivaie, au scris Parintii Blse-
ricit, la inceput cu titlu personal, dar punidnd reflecfia lor in slujba discerni-

22. Contra lui Celsus, in op. cit., partea a patra (PSB 9), EIBMO, Bucuresti, 1984, p. 352.
23. J. Tixéront, Histoire des dogmes, vol. |, Paris, 1924, p. 320.

24. Johannes Quasten, op. cit., vol. IV, p. 47.

25. Ibidem, p. 48.

26. Ibidem.
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mantului eclezial, care cu timpul va lua forma conciliard. Acest discernamant este
mai intdi teologic, pentru c¢a pune in lucrare resursele si scopurile personale ale
unui om. Dar el inifiaza in acelasi timp st un act dogmatic, datoritd faptului ca
aceastd criza traversata va provoca o decizie solemnd prin care este actualizati in
Biserica prezenti credinfa Apostolilor"27.

Datorita faptului ca contestarea viza in special maniera in care formulele dog-
matice trebuiau transcrise sau traduse in noul limbaj cultural care facilita expan-
siunea crestinismului, parinfii au fost obligafi sd faca apel la rafiune si la argu-
mentarea rationald, folosind chiar arma de lupta a adversarilor, deoarece simpla
marturisire de credinfd nu mai era suficientd. Este semnificativ in- acest sens
raspunsul pe care Sfintul Vasile cel Mare il dd calugdrilor nelinistifi de vocabu-
larul strain de Scripturd pe care acesta il folosea: "De vreme ce ostagul i agricul-
torul nu folosesc aceleasi instrumente de lucru.., la fel nu poate si spuna acelasi
lucru cel angajat (sd vorbeascd) despre dreapta invafaturd i cel angajat sa con-
vingd pe cei care vorbesc impotriva (dreptei invataturi)... Un lucru este simpli-
tatea celor care i§i mérturisesc credinfa lor in linigte, $i altul straduingele celor care
rezistd Tmpotriva uneltirilor (antitezelor) stiinfei mincinoase. Incdt expunand si
noi cuvintele noastre in acelasi mod, cu prudenfd, vom folosi in toate imprejura-
rile limba potrivita, fie pentru apirarea, fie pentru zidirea credinei'28.

Aceastd modalitate de abordare este folosita de aproape toti parintii secolului
[V. Astfel, Stintul Atanasie cel Mare, angajat In dezbaterea asupra timpului i
eternitdfii, in legdturd cu nagterea din eternitate a Fiului, sau pentru a explica
folosirea termenului "de o fiinfa", apeleazi la terminologia stiintifica a timpului
pentru a preciza Invafatura crestind revelatd. Sesizam aici un paradox: desi critica
"Infelepciunea elinilor", Sfintul Atanasie se foloseste de terminologia specifica
acesteia pentru a reliefa in mod adecvat mesajul divin revelat, supus atacurilor. Nu
se poate vorbi de timp Inaintea Fiului. "Céci cum a putut veni la subzistenfa tim-
pul si veacul, cdnd nu era inca, dupa voi, Cuvént «prin Care toate s-au facut i fara
de Care nimic nu s-a ficut»?"2%. Expresia ariand "era un timp cand nu era" sau "n-a
fost inainte de a se naste" il supunea pe Dumnezeu timpului in sens panteist,
implicdnd $i o evolutie In divinitate, de la o forma mai pufin desavérsiti spre alta
mai desdvarsita30. Astfel, ei atribuie Tatilui expresia "de la Care", Fiului, "prin
care", iar Duhului Sfant, "in Care". Prin cea dinti se desemneaza Creatorul, prin
cea de-a doua colaboratorul sau instrumentul, iar prin cea de-a treia timpul sau
locul. "Fac astfel de afirmatii pentru ¢a Fiul, creatorul tuturor, s nu fie considerat
cu nimic superior unui instrument, iar Duhul Sfint si pard ca nu oferd creaturilor
nimicaltceva decét spatiul si timpul"3!,

Procedénd astfel, ereticii intra in conflict cu filosofii insigi, numifi de Sfintul
Vasile "cei din afard", care nu au — deci — nici o legatura cu revelatia. Entuziasmati
de aceste Invataturi, ereticii "le transpun in fnvéfatura simpla a Scripturii" care

27. Bernard Sesboué et Christoph Theobald, Histoire des dogmes, tome IV, Desclée, 1996, p. 46.

28. Asceticele, in Scrieri, partea a doua (PSB 18), EIBMO, Bucuresti, 1989, p. 89.

29. Trei cuvinte impotriva arienilor, in Scrieri, partea I (PSB 15), EIBMO, Bucuresti, 1987,
p. 170. ‘

30. Ihidem. p. 171, nota 23a.

31. Despre Sfintul Duh, In Scrieri, partea a treia (PSB 12), EIBMO, Bucuresti, 1988, p. 20.
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folosegte intr-adevar aceste expresii, dar acordindu-le cu totul alte sensuri decit
cele filosofice si, implicit, eretice. "Prin urmare, care este concluzia acestei ana-
lize (a ereticilor)? Ca alta este firea cauzei, alta a instrumentului si alta a locului.
Ca atare, Fiul este deosebit de Tatal dupd fire, pentru ¢a instrumentul se deose-
beste de megster, iar Duhul se deosebeste (de Tatél si de Fiul), pentru ca locul si
timpul se deosebesc fiinfial de instrumente §i de cei care le manuiesc'"32.

Cei care ataca dumnezelrea Fiului, atacd pe Dumnezeu insusi, pentru ca toate
(,ele atribuite Acestuia il prlvesc si pe A(.ela Cei care fi atribuie Tatilui un loc "mai
sus", iar Fiului, unul "mai jos", potrivit rafionamentului lor va trebui si accepte i
caracteristicile corpordle care decurg in mod necesar de aici. Dar, dupa Sfintul
Vasile celMare, "acestea sunt inchipuiri de befivi §i de nebuni... "33,

In disputa cu exponentul de frunte a celei de a doua generafii ariene, Eunomie
al ClZlLU[Ul, Stantul Vasile cel Mare este obligat'si elaboreze un dlb(.lll‘b rational,
care si depdgeasca "constructia dialecticd de fier" a ereticului, pentru ci se con-
stata Incd o data ineficienta simplei repetdrt a formulelor dogmatice. Eunomie a
conceput dezbaterile trinitare la nivelul conceptelor, cu ajutorul unei logici impla-
cabile. Pentru acest motiv a fost supranumit "Tehnologul". Intentia sa a fost sa
sustind invatatura de credinta tradifionald cu argumente scripturistice. Dar, tinand
cont de faptul cad afirmarea crediniei duce uneori la contradictii de nerezolvat cu
rafiunea, supune credinfa "exigentelor imprescriptibile ale rafiunii".34

Pentru Eunomie, nu numai "nendscutul” (Tatil) este substanfa lui Dumnezeu,
ci chiar Dumnezeu este substanfa nendscutd. Termenul nu rezultd din reflecfia
umani, ci este o "notiune naturali'35; pentru acest motiv, ea se impune deodati atat
in planul existentei, cat si in cel al limbajului, spunand totul despre Dumnezeu.

Daca oste asa, nendscutul este strdin de nastere, in sensul ci nici nu poate fi
nascut, nici nu poate sa nasca. Deci, Fiul este scos din sfera divinului. Cu toate ca
este numit "mladifa", in realitate este o creatura.

Sfantul Vastle cel Mare raspunde folosind tot ceea ce.era mai bun in tradifia
filosofica elenistica, al cdrei bun cunoscator era, ca de altfel $i Eunomie. Daca se
accepta ceea ce este adevirat, adica faptul cd nagterea §i nenasterea sunt proprietati
distinctive, considerate in substan{d, atunci se ajunge la Tatil si la Fiul, evitind
erezia si pastrand nealterata logica rafionamentelor. Pentru ca proprietiti, cum ar fi
caracteristicile si formele considerate in substantd, fac o distincfie in ceea ce este
comun, grafie caracteristicilor care le particularizeaza, dar nu sparg conaturalitatea
substanfei. De exemplu, divinitatea este comund, dar paternitatea yi filiatia sunt
proprietati. "Natura proprietafilor este de a arata alteritatea in identitatea substantei.
Proprietatile se disting adesea unele de altele..., dar nu sfisie niciodatd unitatea
substantei... O xinguré sub<tdnta serveste drept substrat tuturor ;i proprietitile nu
altereaza substanta si nici nu induc la un fel de cearta intre ele"3

Aceleasi probleme se puneau §i in ceea ce priveste persoana Sfantului Duh,
pornind de la reguli lingvistice cu caracter general: ce particuld exprima mai exact

32. Ibidem, p. 22.

33. hidem, p. 30.

34. Cf. Bernard Sesboué et Joseph Wolinski, Histoire des dogmes, tome 1, op. cit., p. 283.
35. Ibidem, p. 284. '
36. Ct. Ibidem, p. 288.
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adevirul referitor la cea de a treia Persoand a Sfintei Treimi: "in", "impreund" sau
"si"? "Eu nu vad deosebirea, afard numai daca cineva, urmdind legilor reci de gra-
matica, prefera conjuncfia ca termen ce sugereaza o unitate mai stransa si respinge
prepozifia, ea neavind aceeasi putere. Ba, daci ar trebui sa dam seama de acestea,
poate ¢a nu am avea nevoie de un discurs prea lung pentru a ne apira"37.

in toate aceste cazuri, mesajul Sfintului Vasile cel Mare este acelasi: teolo-
gia presupune o elaborare conceptuald coerentd, ceea ce implici o luare de pozifie
asupra categoriilor existentei $i structurii limbajului. Pentru acest motiv, nu de
putine ori, discursul sdu capiata pronunfate aspecte speculative §i metafizice,
datoritd grijii de a conferi rafiunii capacitatea de a exprima fard contradicfii
coerenfa misterului trinitar. Mai trebuie precizat neaparat un aspect, iar aceasti
precizare priveste majoritatea sfinfilor paringi. Stantul Vasile cel Mare a impru-
mutat din filosofia timpului sdu elemente de dialecticd si logicd sau termeni de
specialitate, fird a-si insusi un sistem filosofic propriu-zis?¥. Oricum, discer-
niamdntul trebuie sa-1 caracterizeze pe teologul avizat care nu se poate rupe — $i
nici nu trebuie s-o faca — de contextul cultural in care isi desfagoara activitatea.
"{n timp ce animalele s¢ bucurd de mirosul sau de stralucirea florilor, numai albi-
nele se pricep sd culeagd §i mierea; trebuie sa ne Tmpartagim $i noi din scrieri in
felul albinelor. Ele nu se apropie in acelasi chip de orice floare, nici nu incearca
sa ia tot din cele pe care au zburat, ci, ludnd numai atit cét le este de folos pentru
lucrul lor, lasd la o parte ceea ce ramidne. De asemenea §i noi, dacd suntem
intelepfi, alegem atdt cit se cuvine $i ce este potrivit adevarului, trecdnd cu vede-
rea celelalte. Ba, dupd cum atunci cind culegem flori de trandafir, ne ferim de
spini, tot aga, adunind ce este de folos din aceste scrieri, ne vom feri de ceea ce
aduce stricaciune. Se cuvine, deci, ca de la inceput sa cumpanim fiecare dintre
invafaturile noastre §i sa ciutim si le potrivim cu cele ce ne-am pus in gind, dupa
cum spune un proverb dorian: "Agazi piatra in zid dupi sfoara dreptarului"3.

Din punctul de vedere al Sfintului [oan Gura de Aur, pentru cei care vindeca
trupurile oamenilor, adica pentru doctori, s-au nédscocit tot felul de instrumente si
de medicamente, in timp ce pentru cei care vindeca trupul lui Hristos nu exista
decit un singur remediu: invagatura sau predica, cu toate cd bolile sunt multiple.
"Rézboiul ce-1 avem de purtat este felurit, alcdtuit din dugmani felurifi. Si nu toti
dugmanii nostri intrebuinfeaza aceleasi arme si nici nu se gandesc si ne atace intr-un
singur chip™0.

fn afara pericolului ereziilor, preotul trebuie sa faca fata "flecarelilor” propri-
ilor credinciosi, care intreabd vrute i nevrute, dar carora totdeauna trebuie sa li se
raspunda, pentru ca altfel exista pericolul sa fie socoiit ori prost, ori mandru. Deci,
preotul trebuie sd cunoasca bine dialectica, aga cum o cunostea si Sfantul Apostol
Pavel, care marturiseste cd este "neiscusit in cuvdnt, dar nu in stiinga” (11 Cor. 11,
6). "Daci as cere de la preot sa aiba dulceafa cuvantarilor lui Isocrate, majestatea

37. Despre Sfantul Duh, in vol. cit., p. 74.

38. Pr. profl. dr. Dumitru Popescu, Teologie si cultura, p. 81-82.

39. Cuvant catre tineri, trad. din Ib. greacid de Al. Horhoianu, Rm. Vilcea, 1938, p. 8.
40. Tratatul despre preofie, in Despre preofie, EIBMO, Bucuresti, 1987, p. 100.
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lui Demostene, gravitatea lui Tucidide, inilfimea lui Platon... Dar nu cer de la
preot nici una dintre aceste fnsusiri... Numai sa nu fie neiscusit in stiin{a, sa nu fie
neiscusit in precizia dogmelor..."4!.

Pentru secolul IV, pare paradoxali atitudinea Sfintului loan, care afirma cé o
viafd Imbunatatitd nu rezolva totul, reiterdnd in alfi termeni relafia stiinfa —
credintd, o problema la fel de actuala si astizi. Cand acest om va fi pus in situatia
de a-si apdra credinfa, sudorile nevointei,nu-i vor folosi la nimic, daca-i lipsegte
stiinfa, sau "din pricina grozavei lui nestiinfe”, iar cel care participa la o aseme-
nea scend nu pune infringerea pe seama nestiintei, ci pe seama subrezeniei
invataturii. "Infrangerea dascalului strecoara atita tulburare in sufletele credin-
ciosilor, incat raul sfirgeste prin a-i neca"2. Astizi, ce sa mai spunem despre cei
care susfin cd o pastorafie eficienta este condifionatd doar de voce si de evlavie,
cdreia In rare cazuri t se poate aplica stampila autenticitdfii? Era vasta stiinfa vea-
cului 1V; diferenfa dintre numérul secolelor, $i numai ea singurd, poate arita
dimensiunea banuita a stiintei secoluJui XXI...

‘Observam ca Sfantul Ioan Guri de Aur Incurajeaza dialectica, retorica, stiinfa
in general, fira a mai acorda atita importanta filosofiei neo-platonice contempo-
rane, de care chiar se teme, socotind-o ultimul bastion al paganismului. O con-
sidera o fesiturd subtild de cuvinte si de subtilitifi43 pe care o foloseste totusi, nu
att pentru a demonstra aspectul rafional al datelor revelatiei, cdt pentru a ardta cd
invafitura crestina satisface "nevoile inimii", pentru ci pietatea este pentru el ade-
virata filosofie?4. ‘

Nici Sfantul Ioan Gura de Aur nu-si insugeste un sistem filosofic, ca de altfel
nici unul dintre prinfii capadocieni, cu toate ca au imprumutat din filosofie ter-
meni fundamentali pentru teologie, cum ar fi: "usia", "ipostas", "fire", "persoana",
"de o fiinta", fara a le schimba sensul sau fira ca prin aceasta sa legitimeze intr-un
fel oarecare sistemele filosofice carora le aparjineau acesti termeni.

Si in efortul sau de a face mai accesibile ratiunii invataturile de credingd
crestine, Sfintul Grigore de Nyssa are aceeasi atitudine fata de "stiinta" timpului
sdu ca gi ceilalti parinfi citafi. Desi nu este la fel de entuziast precum Clement
Alexandrinul, totusi nici un parinte din secolul IV nu foloseste atit de mult filo-
sofia ca Sfintul Grigore de Nyssa. Pentru acest motiv, unii cercetitori au afirmat
in mod exagerat c3, in afara citorva puncte de vedere, Sfintul Grigore n-a facut
altceva decit sa acorde nume cregtine invataturilor lui Platon, pe care apoi le-a
numit "teologie crestind". Este adevarat, asa cum am spus, ca Sfantul Grigore de
Nyssa acorda rafiunii teologice o importanfd mai mare, depasindu-i in acest sens
pe Sfantul Vasile sau pe Sfintul Grigore de Nazianz, dar intotdeauna a avut grija
sd se lase condus n efortul sau de tradifia sau linia directoare trasd de parinfii
antecedenfi. "Daca judecata noastra nu lamureste in mod convingitor o problema,

41. Ibidem, p. 107.

42. Ibidem, p. 112.

43. CL. F. Cayré, A. A., op. cit., tome premier, p. 459.

44. Ct. J. Tixéront, Histoire des dogmes, tome 11, op. cit., p. 17.
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trebuie sd finem intotdeauna in mod ferm si fira schimbare tradifia pe care am
primit-o prin succesiunea parinilor43.

De exemplu, in Télcuire la Cdntarea Cantarilor, compara filosofia cu mireasa,
datoritd faptului cd ne invafd "cum trebuie sa se poarte fatd de Dumnezeu cei
indragostiti de frumusefea cea mai presus de lume"4%. in alt context, filosofia este
asemanata cu fiica faraonului, stearpa si fard copii. Fiind expresia cea mai eloc-
ventd a "culturii din afara", filosofia se afla in situajia paradoxala a chinurilor fa-
cerii, fara a reusi vreodati sa nasca. "Cici ce fruct a dat filosofia in cursul lungilor
dureri ale nasterii, vrednic de atitea opintiri §i osteneli? Nu sunt tofi lepadafi ca
slabi $i neimpliniti, inainte de a veni la lumina prin nastere? Dar pot oare sa se
nascd, daca sunt acoperiti cu totul In sdnurile sterpe ale infelepciunii nero-
ditoare?"47..

Totusi, nu toatd "cultura din afard" trebuie respinsa. "Caci i filosofia
(infelepciunea) morald sau naturald ar putea sa-i fie vietii mai inalte sotie si prie-
tend si partasd de viafd, dacd cei ndscufi din aceasta nu aduc cu ei nimic din
intinaciunea de alt neam"8. In "rodul" dat de filosofie existd "netdiere imprejur”,
adica: metempsihoza, materialitatea lui Dumnezeu, eternitatea materiei, puterea
destinului, iar aceasta trebuie inldturata. Dar, in acelagi timp, existd $i ceea ce
poate face parte din "neamul ales israelitean", cum ar fi nemurirea sufletului.

Este evident ca, la fel ca i ceilalfi parinfi citati, §i Sfintul Grigore de Nyssa
este constient de limitele filosofiei gi chiar de pericolele pe care ea le presupune,
dar datorita mediului cultural specific, nu poate renunfa la serviciile ei, de aici
nascindu-se nota de usoara ambiguitate din atitudinea sa. Sau, pentru a fi mai
exacti in apreciere, tofi Sfinfii Parinti sunt de pirere ca filosofia, stiinta timpului
lor, nu poate completa revelatia, dar ea poate facilita procesul de infelegere a
dogmelor, ca sistem cultural, care accentueaza in principal procesul de cunoastere.
Cu sigurantd, asimilarea teologiei crestine in cultura timpului ar fi fost mult mai
anevoioasa fara aportul filosofiei, iar parintii, oameni de mare culturd, au intuit
acest adevar si au procedat in consecinta, pundnd la lucru nu sistemul filosofic, ci
numai terminologia s‘peciﬁcé Termenii finali la care se raporteaza intotdeauna
parinfii rasariteni ramdn Sfdnta Scriptura gi Sfanta Tradifie, deci elementele de
autoritate in Bisericd, care exclud ab initio aspectele subiectiviste.

O pozitie deosebita in relafia teologie-stiinfd o are Fericitul Augustin, in De
Trinitate. El face observafia cad exista trei categorii de contestari ale mesajului
divin revelat, fiecare dintre ele fiind rezultatul "unui atasament nesabuit §i imoral
fatd de ratiune, care induce in eroare"4. Acesti adversari "rafionaligti" nu mai sunt
muljfumifi de raspunsurile pe care credinta cregtina le propune. Deci nu mai este
suficientd simpla expunere a credo-ului; de acum este absolut necesard justifi-
carea Iui logicad sau mdrepta];lrea ratlonala (reddere rationem). In prlmele patru
carfi, el reproduce "mostenirea” primita de la parinfii greci, axatid pe "regula de

45. Johannes Quasten, op. cit., vol. 111, p. 405.

46. In Scrieri, partea 1 (PSB 29), EIBMO, Bucuresti, 1982; ;p- 191

47. Viata hui Moise, in op. cit., p. 40.

48. Ibidem, p. 46. .

49. Cf. Bernard Sesbou¢, op. cit., vol. IV, p. 57. h

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



RELATIA TEOLOGIE - STIINTA IN GANDIREA SFINTILOR PARINTI 35

credinta i pe Scripturi". Este vorba de o reluare, de o sinteza mai studiatéd i mai
elaborati. Si pentru ca se instala un climat de indoiala fafd de ceea ce mostenise,
face i o listd mai ampla asupra textelor Scripturii, care poarti amprenta persona-
litagii sale. Pasul urmadtor il constituie coerenfa logica §i ontologica a limbajului
privind Treimea. Din punct de vedere logic, conceptul de persoana este o aporie,
pentru cé poate fi atribuit fiecirei persoane in parte sau, la plural, poate fi atribuit
Treimii. Rezultatele la care ajunseserd parintii greci in teologia trinitard devin
pentru Augustin tot atitea probleme sau puncte de plecare: este momentul in care
el trece de la primatul revelatiei la cel al ratiunii. "A doua pista rafionald urmata
(cartile VIII-XV) va aborda misterul trinitar pornind de la analogiile sau imaginile
Treimii in creatie $i in sufletul omenesc. Nu este vorba, aga cum s-a zis, de o cerce-
tare filosofica care ar face loc unui demers teologic, ci chiar de urmarea aceleia;i
intreprinderi de cercetare, conform unui nou tip de inteligibilitate, care pune in
lucrare aportul antropologlel"50

"Momentul Fericitul Augustin”" poate fi socotit piatra turnantd care, prin
miscari succesive va duce la tipizarea sau la individualizarea celor doud mari
tipuri de teologie crestini: cea rasariteana §i cea apuseana. Daca périntii rasiriteni
au vorbit de primatul Scripturit i al Tradifiei In cercetarea teologica, Fericitul
Augustin provoaci un dezechilibru primar, mutind centrul de greutate pe rajiune.
Demersul sdu teologic este preluat imediat de Boefiu®!, care va inaugura o metoda
de cercetare pur rafionala si speculativia, metoda dezvoltata de mari teologi apu-
seni. Asa s-a deschis §i s-a largit din ce in ce mai mult drumul spre ceea ce avea
sd devina si sa semnifice In teologia crestind Scolastica.

Gandirea Sfintilor Parini a integrat intotdeauna cunostintele stiinfifice ale
vremii lor Intr-o viziune crestina, fundamentata pe Sfinta Scriptura si pe Sfinta
Traditie care are in centrul ei Pantocratorul, adica sustinatorul intregului univers.
Desi in perioada de care ne ocupdm nu se poate vorbi de stiinfa in sensul propriu
cuvdntului, aceasta avind un caracter aproape exclusiv teoretic, gindirea
Parinfilor a imprimat Bisericii o anumita atitudine fatd de "stiinta" timpului lor,
atitudine care a devenit o constantd in Biserica Ortodoxa pdna in zilele noastre.
Criteriul de apreciere a demersului stiintific a fost utilitatea: daca descoperirile
stiinfifice nu fac rdu omului sau creafiei in general, ele sunt acceptate cu entuzi-
‘asm, pentru ca in acest caz corespund voii lui Dumnezeu sau Revelatiei divine.
Cdnd nu a existat aceasta corespondenta dupa cum am vazut deja, Biserica gi-a
exprimat punctul de vedere prin genialii ei purtatori de cuvant: Sfinii Périnti.

Existd o comp]ementarltate structurala intre stiinta si teologie. In domeniul
cunoagterii, ambele ajung la acelasi rezultat, fiecare disciplind folosind insa
mijloace proprii §i specifice. Un singur exemplu poate fi concludent in acest sens:
de la inceput teologia a afirmat rafionalitatea creatiei i posibilitatea transfigurarii
acesteia. Astdzi, aceste adevaruri fundamentale din punct de vedere teologic sunt
atestate ca atare $i demonstrate prin procedee specifice de cétre stiina.

Cuceririle stiinfei constituie raspunsul omului vis-a-vis de darul lui
Dumnezeu care este lumea: rafiunea omului are obligatia de a descoperi rationa-

50. Ibidem, p. 59.
51. Didem, vol. 1, p. 309-311.
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litatea acesteia, pentru a o putea folosi conform cu voia lui Dumnezeu, adica spre
binele omului §i al creatiei insasi.

Daci a existat uh conflict intre tiin{a $i teologie, acesta a fost creat in mod
artificial. Si aceasta, datorita faptului ca punctul sdu de sprijin nu l-a constituit
revelafia- divina, ci sisteme filosofice care nu au nimic comun cu aceasta. Este
foarte bine cunoscut faptul ca teologia apuseana a accentuat initial platonismul cu
reflexe maniheice, pentru a se opri la filosofia lui Aristotel, cu consecinte, de
asemenea cunoscute. Este o ironie a soartei: teologia scolastica a vrut sa supuni
si sa domine totul, inclusiv filosofia, marea forfd a timpului, realitate exprimata
prin celebra sintagma: philosophia ancilla theologia. Dar aceasta s-a rdzbunat,
inducdnd in teologie elemente care nu au nimic comun cu "dreptarul” teologilor:
Revelatia.

Din punct de vedere ortodox, conflictul dintre teologie si stiin{d este imposi-
bil, atita timp cit stiinta serveste binele omului §i al cosmosului in general. Am
aratat deja ca de la inceput teologia ortodoxa a susfinut motivafia teologicd a
stiinfei si ne bucuram de faptul cd, in ultimul timp, si stiinfa a redescoperit moti-
vafia stiintificd a teologiei. Din aceasta perspectivd, putem afirma cu indreptatire
cd teologia si stiinfa sunt discipline complementare.

De altfel, acest adevar fundamental a fost sustinut de gindirea patristica:
rafiunea umana este un reflex sau o icoand a rafiunii divine. Ea i§i pastreazi
aceasta calitate in mésura in care nu contrazice voia lui Dumnezeu. Dumnezeu ni
se descoperd pe calea Revelatiei supranaturale, dar ne cere si facem dovada
receptarii mesajului divin printr-o actiune conforma cu voia Lui fafa de noi si faja
de creatia Sa. Aceasta presupune descoperirea prin mijloace stiinfifice a ration-
alitafii creatiei, a mesajului divin inclus in creatia insasi.

Cand acest mesaj este ignorat sau deturnat, ratiunea capata accente diabolice.
Si, din nefericire, astdzi suntem confruntafi, mai mult decdt in alte perioade, cu

- acest aspect al problemei. Si astdzi teologia ortodoxa trebuie si faca ceea ce au
facut dintotdeauna fnaintasii nostri: sd asimileze In mod constructiv ceea ce este
pozitiv si sd demaste in mod categoric ceea ce contravine rafiunii umane
sdndtoase, icoand a rafiunii divine Tnsegi. Problemele nu sunt putine si nici ugoare.
Amintim doar in treacédt problema manipuldrilor genetice, cu conseeinfe care cu
siguran{a vor scidpa de sub control daci nu vor fi oprite la timp. Teologii si cred-
inciogii In general pot avea un rol hotdrdtor in asigurarea unei stiri de sanitate
pentru societatea contemporand, prin cultivarea mesajului divin, care vrea ca
lumea sa aibd nu viafd pur si simplu, ci viata din belsug, adica dupa voia lui
Dumnezeu, in Mantuitorul Hristos, prin Duhul Sfint.
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DISPOZITII CANONICE PRIVITOARE
LA SPOVEDANIE

SECRETUL SPOVEDANIEI
Pr. drd. SANICA PALADE

Colectia de canoane a Bisericii Ortodoxe nu cuprinde o abordare sistematica
a problemelor de cult, la fel ca si Sfinta Scripturd. Autorii canoanelor au dezbatut
chestiuni de cult "fie pentru ca Biserica nu le lamurise inca, fie cd ele nu erau infe-
lese cum trebuie de crestini"!

- Pentru ca Sfinta thurghle este centrul cultului divin public ortodox 0 mare
parte a canoanelor fac referiri la antimis, Proscomidie, Liturghia catehumemlor si
cea a credinciosilor, la sdvarsitori, la locul si timpul oﬁcierii ei. Canoanele aduc pre-
cizar si in privinta posturilor, a cultului sfintilor si a sfintelor icoane, a sarbatorii Sf.
Pasti si a altor probleme de cult $i nu in ultimul rind in legatura cu Sﬁntele Taine.

In cadrul celor sapte Sf. Taine Spovedania sau Pociinfa ocupa un loc specific,
fiind taina curatirii s1 iertdrii pacatelor, contribuind mult la cresterea duhovni-
ceascd a crestinilor.

Datoritda dovezilor scripturistice clare in ce priveste savirsitorii Sf. Taine,
pirea inutila argaimentarea lor pe baza canoanelor. Si totusi, ele vin sa dovedeasca,
in plus, pentru diferite locuri §i timpuri ale istoriei bisericesti, punerea In practica
a mandatului Méntuitorului pentru Sfinii Apostoli si urmasii lor.

Episcopii si preotii hirotonifi canonic sunt §i savarsitorii Sf. Marturisiri. Lor
le este interzis cu desavamre nu numai si batd pe credinciosii ce pacatuiesc (can.
27 Ap. $i 91 —11)2 dar si si-i mdeparteze de la pocamtd (52 Ap.)°. Rolul lor este
sa povaguiasca pe cel ce nu se supune prin invataturi si sfaturi, chiar daca uneori
trebuie folosite i "certarile bisericesti" (9 1 ~ II). :

In secolul al IV-lea, socotit secolul de aur pentru istoria crestinismului,
Sfantul Vasile cel Mare aratd cd nu oricine poate primi marturisirea, ci numai
acela care prin iubirea de oameni a lui Dumnezeu i s-a incredinfat puterea de a
lega si dezlega (can. 74 al Sfantului Vasile cel Mare)*. Canonul 102 trulan’, canon
prin excelentd cu referire la Taina Spovedaniei, desemneaza, peste mai b1ne de
trei secole, pe savdrsitorii acestel Taine aproape prin cuvinte 1dentlce cu cele din
canonul 74 al Sfantului Vasile. In alta parte a lumii crestine, Cartagina din nordul
Africii, se aratd episcopii, iar in lipsa lor si preotii ca savdrsitori ai Tainei
Spovedaniei (can. 45 Cartagina)®.

1. Magistrand Munteanu, C. Armand, Chestiuni de cult in Sfintele Canoane, "B.O.R." 1960,
nr. 3-4, p. 258. .

2. Arhidiacon prof. dr. Ioan N. Floca, Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note si comentarii, Sibiu,
1992, pp. 22 5i 310:

3. Ibidem, p. 35.

4. Ibidem, p. 383.

5. Ibidem, p. 160.

6. Ibidem, p. 260.
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Ne Intrebam: daca Luther a cunoscut din canoane c¢i in practica bisericeasca
postapostolicd, pe o lunga perioadd de timp i pe o largi arie geografica, savir-
sitorii cultului Tn general si ai Tainelor in special - cel putin al celor recunoscute
de ei — sunt persoane anume desemnate, deosebite de restul credinciosilor, de ce
a emis teoria preotiei universale? Oare textul din Epistola Sfintului Iacob - con-
siderata de reformatorul german "de paie", "marturisifi-va unii altora pacatele”
(5, 10) ce injeles poate avea? Cine sunt cei ce se marturisesc $i cine cei ce primesc
marturisirea? Este marturisirea credinciosilor inaintea preotilor Bisericii de care
se vorbeste cu doar doua versete mai inainte (Iacob 5, 14). Daca protestantii g1 mai
ales neoprotestanfii spun ca marturisirea trebuie ficuta direct lui Dumnezeu de ce
Sfantul Jacob precizeazad "unii altora"? Cu siguranfi cd enumerarea pacatelor
unui oarecare semen nu aduce implicit iertarea §i nici evitarea lor pe viitor. S-ar
putea ca respectivul semen sd banalizeze pacatele sale sau si fie prea aspru ori
chiar sd rddi de el. De aceea este nevoie de o persoand inzestratd cu har special
care sd-i aducd iertarea de la Dumnezeu, sd-i dea tratamentul necesar §i si pas-
treze discrefie absoluta asupra marturisirii.

Cele mai multe canoane privitoare la Spovedanie se referd, insa, la epitimii
"caci nu simpla este boala pacatului, ci felurita si in multe chipuri” (can. 102 tru-
lan). Canoanele ce se refera la epitimiile ce trebuie aplicate pentru -diferitele
pacate depagesc cu mult numarul 100.

fncercam, acum, si ne oprim, insd, asupra altei categorii de canoane privi-
toare la Taina Pociinfei $i anume la cele care cer si se pastreze secretul
Spovedaniei. Ele sunt doar in numar de trei: 132 Cartagina’, 34 al Sfintului Vasile
cel Mare3 i 28 al Sfantului Nichifor Mirturisitorul®, suficiente insa pentru a sta-
tornici aceastd problema. .

in ordine cronologica, Sfantul Vasile cel Mare este primul care ridica aceasta
chestiune a pastrarii secretului marturisii in al 34-lea canon al sau. Ne aflaim inain-
tea anului 391, cdnd patriarhul Nectarie al Constantinopolului a interzis maérturi-
sirea publica. Acest canon ne indica faptul practicirii, inca, a marturisirii sub
ambele forme — individuala §i publicd — cea din urma forma plerzand teren pand
la desfiinjare in favoarea celei dintai. "Incepand chiar din secolul al I1I-lea a existat
o mirturisire publicd pentru pacatele grave, notorii’ 10 dar §i aceasta era inifiatd
tot de o marturisire individuald, secretd, anterioara, la duhovnic, care recomanda
-- dacd socotea util atit pentru penitent, pentru a-i infringe pornirea spre pacat, cat
mai ales pentru comunitate, -pentru a o feri de astfel de pacate grave — $i marturi-
sirea publica.

Prevederile canonului al 34-lea al Sfintului Vasile cel Mare, "constituie o
exceptie de la regula generala stabilita de acest Sfint Parinte prin canonul 58,
unde prevedea pentru adulter epitimia de 15 ani savaryitd in public"!! trecindu-se

7. Ibidem, p. 298.

8. Ibidem, p. 368.

9. Ibidem, p. 458.

10. Pr. nrof Dumilru Radu, Indrumari misionare, capitolul Taina Marturisirii, Ed. Institutului
Biblic si v wae ortodoxa, Bucuresti, 1986, p. 554.

I1. Alhmmum nrof. dr. Joan N. Floca, op. cit., Comentariu la canonul 34 al Stantului Vasile
cel Mare, p. 368.
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prin cele patru etape de pociinfad prevazute de canoane (can. 11 al Sfintului
Grigorie Facitorul de minunil? si cele paralele). Aceasti excepiie se admite insa
numai in cazul cind adulterul femeii nu e cunoscut public, nu s-a intdmplat spre
scandalizare publica ci numai duhovnicul l-a cunoscut din insasi marturisirea
pacatoasei. Pentru acest caz Sfantul Vasile cel Mare dispune ca femeia respectiva
sa fie, totusi bUpUSd epitimiei yi anume sa ramdna fara Sf Impartasame atifia ani
cifi se prescrie pentru adulter, dar cd nu mai este obligatd a suporta aceastd
epitimie in public, stdnd cu ceilalti pacatosi in respectivele trepte de pociinia, ci
poate sta in biserica la rugiciune cu credinciosii, pentru ca s nu se observe ca
ddnsa a comis un péacat greu. Sfintul Vasile "dispune in felul acesta, {indnd seama
de slabiciunea femeiasca in general si pentru ca dupi posibilitate sa fie ferit de
publicitate acel pacat al femeii care ar fi nu numai spre paguba reputafiei familiei,
ci i a societitii (crestine n.n.) insagi" 13,

La céfiva zeci de ani dupa prescriptia Sfintului Vasile din canonul 34, la
Sinodul local de la Cartagina din 419, in canonul 132, se aratd cd duhovnicul nu
poate fi singur martor. Aceasta din doud motive: 1) pentru ca potrivit principiului
de drept civil — testis unnus, testis nullus — (principiu care-1 gasim si in Sf. Scrip-
turd), o acuza adusa cuiva de o singurd persoani nu este valabila, $i 2) pentru cd
duhovnicul "are informatiile din scaunul mérturisirii care se cer sd rimna secret
profesional sau de serviciu'!

Al treilea i ultimul canon din colectia de canoane a Bisericii Ortodoxe ce
tgateazd §i mai clar despre secretul Spovedaniei este al 28-lea al Sfantului Nichifor
Marturisitorul, patriarhul Constantinopolului ( 818). De altfel, acest canon cuprinde
mai multe Indrumari pentru duhovnic intre care si pastrarea secretului martu-
risirii: "Duhovnicul care primeste marturisirea celor ce marturisesc pacate
ascunse, irebuie si-i opreasca pe acestia de la impartasire; dar sd nu-i opreascd a
intra in bisericd, nici sa nu dea in vileag cele ce le stie despre ei, ci sa-i sfatuiasca
cu bldndete ca sd staruiasca ei intru pocainta si rugiciune, $i sa li se administreze
epitimiile ce Ii se cuvin, potrivit dispozifiei sufletesti a fiecaruia"13.

In perioada acestui patriarh spovedania publici disparuse gi, probabil, i trep-
tele pociinfei din moment ce se spune ci pemtentu cu pacate grave trebuie doar

"oprifi de la mpartagire, dar sa nu fie oprifi a intra in biserica", sau disparusera cel
pufin primele trepte ale penitentei care se desfisurau in afara bmericii.

Ramaéne insd sa fie observat cu strictete secretul marturisirii. Asadar, pe o
perioada atét de intinsa, a II-a jumatate a secolului al I'V-lea — inceputul secolului
al IX-lea, secretul spovedaniei a fost o problema general valabila pentru adminis-
tratorii acestei Taine.

De altfel, "obligatia duhovnicului de a pastra secretul mérturisilor primite in
scaunul de spovedanie, a facut parte integrantd din disciplina Tainei, mai inainte
chiar de a fi fost legiferatd o astfel de dispozifie in chip expres de citre Biserica"19,

12. Ibidem, p. 324.

13. Dr. Nicodim Milas, Canoanele Bisericii Ortodoxe, vol. 11, partea II, comentariu la can. 34
al Sfantului Vasile cel Mare, p. 95.

14. Ibidem, din comentariu tacut la can. 132 Catargina, p. 298.

15. Arhidiacon prof. dr. Ioan N. Floca, op. cit., p. 458.

16. Pr. Petre Vintilescu, Spovedania si duhovnicia, Ed. Episcopiei Ortodoxe Romane, Alba
[ulia, 1995, p. 288.
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Mai precis, secretul marturisirii se vede legat de insdsi instituirea acestei taine.
Caci discretia duhovnicului este impusd mai intdi de dreptul natural.

Moraligtii vorbesc de patru categorii de secrete:

a) Secretul natural, opreste darea in vileag a unor lucruri asupra cirora seme-
nul are drept natural sd fie pastrat secretul, cdci altfel ar fi lovit in onoarea sau in
alte bunuri ale sale (chestiuni de congtiintd, familiale, scrisori confidentiale);

b) Secretul fagaduit, infiinfat prin promisiunea facuti de a nu da in vileag lucruri
pe care le-am cunoscut intdmplator sau prin comunicare din partea celui vizat:

c) Secretul incredinfat, adica cerut de cineva fnainte de comunicarea anumi-
tor lucruri. Aici se numdra secretul profesional sau de serviciu;

d) Secretul sacramental, legat de Sfanta Taina a Marturisiriil7.

Pastrarea secretului este o datorie generald iar violarea lui constituie pacat
impotriva iubirii fatd de aproapele si a dreptatii, incalcAndu-se datoriile fafa de
bunurile sufletesti ale aproapelui.

Toate cele patru categorii de secrete sunt cerute de dreptul natural, cu men-
fiunea cd pentru secretul marturisirii, §i de dreptul divin.

Dreptul natural al credinciosului de a-i fi pdstrat secretul confesat
duhovnicului decurge din aceea ca el isi dezvaluie cele mai intime §i ascunse
slabiciuni sufletesti la scaunul spovedaniei, In secret. Aceastd marturisire in
secret, atrage dupa sine deschiderea credinciosului fata de duhovnic iar duhov-
nicul se obliga si pastreze in sine $i sa nu faca uz de cele auzite. Chiar daca intre
preot si credincios are loc o discufie in afara scaunului spovedaniei, cu alta ocaziej
dar in chip secret, fara martori, iar credinciosii i cer discrefie In privinta convor-
birii, preotul conform dreptului natural, este obligat sa-1 pastreze secretul.

Spre deosebire de celelalte secrete, secretul confesional este cerut si de dreptul
dumnezeiesc. Ca instrument al lui Dumnezeu in numele caruia administreaza
Taina Spovedaniei, §i caruia credinciosul se deschide, duhovnicul este obligat a
péstra aceeasi taina, pe care Dumnezeu Insusi o pastreaza fatd de pacatele oame-
nilor. Ceea ce pacdtosul i descopera preotului, fi descopera lui Dumnezeu.
Sfantul loan Gura de Aur deduce 6bligatia duhovnicului de a nu descoperi paca-
tele celor ce marturisesc, din faptul cd nici Dumnezeu nu descoperd picatele
oamenilor.!8 "Penitentul are incredere in preot, tocmai pentru ci simte in el
raspunderea fatd de Hristos pentru sufletul sdu, il simte ci-l asculti in numele lui
Hristos si cu o putere reald de ajutorare ce-i vine de la Hristos"19. Aceasta incre-
dere 1l face sd-5i deschida sufletul i sa-si destdinuie pacatele §i slibiciunile cu
toatd seriozitatea, sinceritatea si cdinfa.

De la inceput pana la sfarsit, Taina Marturisirii se realizeaza Intre doud per-
soane intr-o relafie de intimitate. Astfel, se ajunge la 0 comuniune maxima care se
poate realiza intre doi oameni. Se ajunge la cea mai strinsi prietenie, unicd,
aureolatd de faptul ca Hristos este Cel Care-i unegte, devenind astfel o prietenie

17. Dupa Teologia Morala i Ortodoxa, vol. II, pentru Institutele Teologice, Bucuresti,
1980, p. 265. :

18. " Toannis Chrysostomi, Ad illuminandos cateches., 11, P. G. XLIX, p. 235, la' dr. V.
Mitrolanovi.' Liturgica Bisericii Ortodoxe, Cursuri universitare, partea a [V-a, p. 826.

19. Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, pentru Institutele
Teologice, vol. I1I, Bucuresti, 1978, p. 131.
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sfanta. Si in rugédciunea 1rned1at dinaintea Spovedamel se spune cd "Hristos sti
nevizut, primind marturisirea"20, Avertisment si incurajare totodata pentru peni-
tent — pentru spovedanie deschlsa curati si completi —, dar si pentru duhovnic —
pentru rdspunderea ce o are fafa de penitent cu privire la sfaturile si la epitimia ce
trebuie date, cit i cu privire la pastrarea secretului spovedaniei —

Desi péstrarea secretului spovedaniei face parte din indatoririle preotului
dupa Marturisire totusi, pastrarea discretiei poate incepe inca dln scaunul de
spovedanie.

Astfel, nu este permis ca duhovnicul sa intrebe, in cursul martunsml, despre
numele persoanelor cu care a comis picatul sau si faca aluzii la imprejuririle,
aflate de la alfi peniten{i, tot din scaunul spovedaniei, in care a fost comis un anu-
mit pacat. Din aceasta credinciosul ar trage concluzia ca duhovnicul destiinuie
pacatele altora. Aici se poate nagte urmatoarea intrebare: Daca duhovnicul a aflat
de la o marturisire anterioara ci un alt penitent a comis cu un credincios un pacat
grav (adulter, furt, ucidere), credincios care se spovedeste ulterior, si acesta nu-gi
descoperd acea abatere morala grava, cum sa procedeze duhovnicul? Sa dea Sfinta
Impartasanie (in cazul ca nu mai sunt alte pacate‘grave ce ar opri de la Sf. Euha-
ristie) pentru ca pe raspunderea constiinfei lui a ficut marturisirea incompleta iar
noi nu avem voie sa divulgim pacatul altuia, sau si se opreasca de la impartagirea
cu Trupul g1 Sangele lui Hristos, i atunci credinciosul ne va intreba pentru care
motiv? In acest caz, socotim ¢4 nu ne putem baza pe constiinfa infunecata a peni-
tentului si %@l oprim de la Sfinta Euharistie. Si incd o intrebare: Ce s faci preotul,
dacd un picatos nedezlegat in scaunul marturisirii si oprit de la Sfinta Euharistie
se apropie de Sfantul Potir, sd i se dea sau sa se opreasc de la Sfanta Impirtasanie?
Biserica romano-catolici face deosebiri intre pacatosii notorii (cei cu pacate foarte
grele) i secrefi (cei care nu se marturisesc complet). Primilor le opreste Sfintul
Sacrament necondifionat, iar pacatosului secret, cerdnd Sfintul Sacrament in public,
1 se da (decizia papei Eugeniu IV, +1447)) insd, cerdndu-] in secret si fard martori
nu i se acorda (decizia papei Inocentiu XI, 11689)21,

De aceastd practicd romano-catolicd este straina Biserica Ortodoxa, care pe
top cei nevrednici, fira distinctie intre pacgtow notorii $i secrefi, 1i opreste de la
primirea Sfintei Euharlblll Astfel, Biserica Ortodoxa evita sacnlegule care s-ar
putea comite atit de primitor — prin nedemna impértagire — cit i de administrator
— prin conlucrarea cu stiin{a la nedemna impértasire. Duhovnicul este obligat, de
asemenea, in scaunul spovedaniei, s nu faca nici un fel de insemnare scrisa ori
pe casetd audio sau video, deoarece in acest fel se evitd riscul de a ajunge la
cunostinta altor persoane. De altfel, preotul insusi trebuie sd ingroape in addncul
inimii $i mintii sale toate cele aﬂate "in taina", caci dintre toate cele sapte Sfinte
Taine, doar Spovedania se petrece intre doud persoane, intr-un cadru de stricta
intimitate, conferind in acest fel caracter "de taina".

Duhovmcul frebuie s urmeze sfatului dat de Isus Sirah: "Niciodata nu spune
ceea ce ai auzit gi nimic nu §i se va imputina. Catre prieten i cdtre vrdjmas nu

20. Molitfelnic, Editia a III-a, Bucuresti, 1976, p. 52.
21. Dr. Mitrofanovici, op. cit., la nota 18, p. 827-828.
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povesti... Ai auzit cuvdnt? Sa moara in tine!" (19, 7-8, 10). Sub semnul confiden-
fialitafii stau toate pacatele mirturisite, fie ele grele sau ugoare, secrete sau publice;
apoi toate imprejurdrile care stau in legatura cu pacatul marturisit: jena de care
este cuprins mérturisitorul, persoanele care sunt cauza, ocazie sau obiect al paca-
tului, epitimia impusa, oprirea sau amanarea dezlegirii si apoi toate pacatele pro-
priu-zise ce au fost auzite. Secretul marturisirii s-ar viola "daca prin cuvinte sau
fapte exprese sau prin oarecare Imprejurari relative la marturisire se descopera
pdcatul oricdrei persoane, cunoscut numai in scaunul marturisirii"?2. Se poate ivi
aici o alta intrebare: Dacd un anumit pacat al unui credincios a fost cunoscut de
duhovnic si din afara scaunului marturisirii, discutarea despre acel pacat si autorul
sdu in public, mai poate fi divulgare a secretului marturisirii?

Credem ca cel pufin din motive pastorale duhovnicul trebuie sd evite sa dis-
cute in public despre un picat aflat i in scaunul spovedaniei.

Oricum, e sigur cd in relatiile personale cu penitentul, duhovnicul va trebui
sd aibd o astfel de conduitd incdt sa nu-i lase penitentului nici cea mai mica
banuiala despre o prejudecatd a preotului cu privire la ddnsul din cauza pacatelor
mirturisite. "Duhovnicul se va feri chiar de a 1ntrepr1nde cu penitentul vreo con-
versafie despre picatele aflate la Spovedanie, fie ;1 in cazul ca ar socoti aga ceva
necesar pentru indrumarea lui"23, Poate si o faci, ins4, atunci cdnd penitentul ar
aborda o astfel de conversafie, in scopul de a se instrui duhovmceste Sau poate s-0
facd la o viitoare spovedanie, de aceasta data si preotul putdnd deschide discufia
cu privire la um pacat aflat la o spovedanie anterioara.

Cu atdt mai mult, duhovnicul trebuie sa fie atent ca nu cumva printr-o expre-
sie, aluzie sau atitudine sa lase sa se infelgaga de altii pacatele aflate la'tharturisire
sau imprejurarile legate de acestea. Caci secretul poate fi violat gi daca se divulga
partial discufia din timpul marturisirii, nu neaparat integral. "Nict pentru scopuri
socotite utile pentru penitent nu are drept duhovnicul s comitd vreo indiscretie.
Astfel, nu trebuie s pund la curent nici pe parintii tAindrului despre cele aflate la
Spovedanie"24,

* Duhovnicului nu-i este iertat a destidinui pacatele aflate nici in fafa
autoritafilor oricdte presiuni s-ar face asupra sa, chiar cu riscul pierderii viefii: "A
muri aparand sfinfenia Legii este adevirata slava si dobdndirea Imparafiei"25.
Existd in istoria crestind numeroase caguri luminoase de asemenea duhovnici care
vin sd intdreascd cele spuse anterior. Amintim doar cazul unui preot din sudul
Frantei, care a fost acuzat ¢ a omorit pe cineva, a fost judecat §i condamnat la
moarte pe nedrept. El a spus adevarul, ca nu el este autorul crimei. Dupa. vreo 30
de ani, mustrata de constiinfi, o doamna descoperea magistraturii oragului cd ea a
fost autoarea crimei pentru care a fost condamnat la moarte preotul pe nedrept. Si
cd in seara crimei, {i mérturisise preotului omorul. Asa ca preotul gtia cine este
ucigasa, dar a- preferdt sd moara decdt sa divulge secretul confesional. Autoritatile
oragului i-au ridicat del o statuie preotului pentru demnitatea sa20.

22. Ibidem, p. 827. °

23. Pr. prot. Petre Vintilescu, op. cit., p. 291.

24. Ihidem, p. 290.

25. Pr. prof. Ion Buga, Pastorala, Bucuresti, 1992, p. 114.

26. Intimplare luata de la dr. Antonie Pldmadeald Mitropolitul Ardealului, Cuvinte la zile
mari, Sibiu, 1989, p. 361.
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Duhovnicul daci afld ca cineva este acuzat si condamnat pe nedrept pentru o
fapta gravi §i el cunoagte din scaunul spovedaniei pe adeviratul vinovat, "poate
sa spund — cel mult — forului in drept ca nu acela-i vinovatul. Pe adeviratul vino-
vat nu este permis si-1 denunfe cu nici un chip"27. Daci la Spovedanie, un anume
penitent i-ar marturisi duhovnicului ca el este autorul unei firidelegi, pentru care
este condamnat altul, poate cel mult sd-1 recomande insistent sa se denunte singur,
iar in caz cd refuzd s i se opreascd dezlegarea ca unuia ce nu este dispus la o
cdinfa sincerd si totald. Dar nicidecum nu va fi divulgat de preot autoritatilor.

Violarea secretulut marturisirii constituie un delict in legdturd cu exercitarea
puterii sfinfitoare a preotului, fiind interzis prin cele trei canoane mentionate ante-
rior. Ca o continuare a lor, "legiuirile bizantine prevedeau pedepse foarte aspre —
taierea limbii §i inchisoare pe viafa pentru acelasi delict"28,

fndreptarea Legii din 1652, menfioneaza si ea pedepse grele pentru dlvulgarea
secretului marturisirii. "Duhovmcul de va spune picatele celora ce 1 se spovedesc,
acela sd aibd canon cu oprirea de preotia lui 3 ani. lara alft invafdtori zic §i porun-
cesc sd-i fie luat darul de tot si darul preofiei si al duhovniciei, numai aceasta si
aiba ca sd se cuminice dumnezele§tu pnceastenu [ara cetafeneasca lege zice sa-i
scoatd limba pre in ceafd §i sd i-o tragd pnd ce va muri"2,

Regulamentul de” procedura al instanfelor disciplinare si- de |udecata ale
Bisericii Ortodoxe Romadne socoteste violarea secretului marturisirii ca delict
(art. A3)30 si stabileste ca pedeapsa depunerea pentru aceast abatere (art. 28)31.

“In afard de orice pedeapsd omeneasci, violarea secretului marturisirii atrage
dupa sine si pedeapsa lui Dumnezeu asupra preotului care s-a ficut nevrednic,
prin divulgarea secretului Spovedaniei.

Avind in vedere dreptul natural al omului privind pastrarea secretului, legis-
lagiile civile fac referire la aceasta si in acest sens constitutiile moderne garanteaza
secretul corespondentei de orice fel. Codul penal roménesc considerd violarea
secretului corespondentei infractiune contra libertdfii persoanei §i prevede pentru
aceasta pedeapsa cu inchisoare de la o luna la un an sau amenda (art. 195).

Tot infractiune contra libertitii persoanei este i divulgarea secretului profe-
sional sau de serviciu care este pedepsita de codul penal (art. 196) cu inchisoare
de la trei luni la dot ani sau cu amenda. Articolul citat nu menfioneaza care functie
sau profesie este obligata la pastrarea secretului profesional, insd comentariul la
articolul 196 din codul penal, specifica anumite categorii de funcfionari: pe
judecitori, notari, functionari CEC etc., iar dintre profesii pe cei cu pregatire spe-
ciald: avocati, medici, farmacisti, preoti etc32

Codul de procedura‘penald statueaza ca "persoana obligata a pistra secretul
profesional sau de serviciu nu poate fi ascultata ca martor cu privire la faptele §i

27. Pr. prof. Petre Vintilescu, op. cit., p. 290.

28. Pr. prot. dr. Ene Braniste, Liturgica speciala, pentru Institutele Teologice, Bucuresti,
1980, p. 390.

29. Indreptarea Legii, 1652, Editura Academiei R. P. R., Bucuresti, 1962, glava 319, p. 295.

30. Legiurile B. O. R., Bucuresti, 1952, p. 54.

31. fbidem, p. 59.

32. Codul Penal al R. S. R. comentat gi adnotat, Partea speciala, vol. I, Ed. $tiinjifica si enci-
clopedica, Bucuresti, 1975, p. 201.
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imprejurarile de care a luat cunostina in exercifiul profesiei, fira incuviinfarea
persoanei sau organizatiei fafd de care este obligatd a pastra secretul" (art. 79,
Codul de procedura penald).

Codul de proceduri civild enumerd in art. 191, intre cei ce sunt scutifi a fi
martori, pe primul loc pe slujitorii cultelor33, inaintea altor zece categorii. Comen-
tariu la acelasi articol 191, arata: "Cu exceptia slujitorilor cultelor, aceste persoane
vor putea fi totusi obllgate sd depuna ca martori, daca au fost dezlegate de inda-
torirea pastrarii secretului profesional de catre partea interesata la pastrarea lui"34.

Asadar, dreptul si indatorirea péstrarii secretului spovedaniei s-au mentinut §i
in legislatia comunista i inca avdnd-un caracter superior celorlalte secrete profe-
sionale, bazate numai pe dreptul natural.

Mentionam i faptul cd, daca in legislatia civila divulgarea secretului profe-
sional nu aduce nulitate depozmel martorului, in cea bisericeascd, conform can.
132 Catargina, marturia duhovnicului privind unele fapte aflate in scaunul spove-
daniei este lovita de nulitate.

Ca o concluzie la cele anterioare putem spune ca dintre numeroasele canoane
care se referd la cultul divin, multe privesc Taina Spovedaniei si dintre acestea din
urma, trei serefera la secretul ei.

Pastrarea secretului Spovedaniei izovarste atit din dreptul natural cét si din
dreptul divin. Nedivulgarea secretului mérturisirii a constituit o obligatie a duhov-
nicului inci de la inceputul practicirii acestei Taine. Chiar gi credinciosii primejor
secole pastrau unele secrete privitoare la credinta cresting, ceea ce s-a numit disci-
plina arcani.

Secretul Spovedaniei transpare cu multa claritate in Taina Pocaingei, consti-
tuind parte integranta din disciplina acesteia si este o condifie sine qua non a
intregii Spovedanii. Credinciosul isi destainuie duhovnicului partile cele mai
urate ale sufletului sau cu condifia ca acestea sa raimdnd necunoscute altora. Multe
pacate sunt facute in secret, $i numai duhovnicului — pentru cé prin el vine iertarea
de la Dumnezeu — i le spune.

Daca avocatul, farmacistul, medicul si alte categorii obligate la péastrarea
secretului profesional sunt pedepsite de legile civile daca divulga secretele lor,
cum n-ar merita pedeapsé medicul sufletesc, duhdvnicul care este obligat la
pastrarea secretului si prin legile bisericesti.

Cici, in eventualitatea divulgdrii secretului Spovedaniei este pagublt atat
pemtentul respectiv care isi pierde increderea in slujitorul Domnului dar §i Bise-
rica in general, deoarece este pusd sub semnul intrebarii de céitre ceilalti cre-
dinciosi péstrarea discrefiei asupra celor marturisite §i sunt indepartafi din scaunul
Spovedaniei, devenind chiar victime ale unor secte care §i asa neagid necesitatea
acestei Sfinte Taine, ca mijloc de mantuire.

De aceea, pastrarea secretului asupra celor auzite in timpul marturisirii, este
pentru preot o obligafie canonici, liturgica dar si pastorala. increderea in preot
privind pédstrarea secretului poate sa creascd si daca el nu divulga nici anumite
conversafii in secret, in afara scaunului spovedaniei.

33. Codul de procedura civila, comentat i adnotat, vol. 1, Ed. stun;mca Bucuresti, 1960, p. 428.
34. Ibidem, p. 431.
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Pastorul duhovnicesc in cuvintele sale de indemn pentru Spovedania credin-
ciosilor va lamuri despre obligafia sa absoluta de a pastra secretul celor marturi-
site. In predlclle sale duhovnicul se poate inspira din constatirile facute, tratind
insd temele in legdtura cu ele in termeni generali §i impersonali spre a nu lasa
nimanui 1mprebla ca se ocupd de ei. Poate, de asemenea, sd consulte un alt duhovnic
asupra unei probleme mai dificile 1ntalmte intr-o bpovedame fara a da numele
penitentului.

Asadar, intre alte conditii cerute unui adevarat slujitor al Bisericii, pastrarea
secretului spovedaniei, face parte integranta din misiunea lui, contribuind §i prin
aceasta la zidirea §i desdvarsirea duhovniceasca a credinciosilor.

- - CATEVA EXIGENTE SPIRITUALE IN ORIZONTUL
MISTAGOGIC AL CREDINTEI CRESTINE

Pr. lect. GHEORGHE POPA
1. Consideratii preliminare

Biserica, in infelesul sau de "Casa a lui Dumnezeu-Imparatul”, este locul in
care este prezent tainic Hristos si din care iradiazd permanent iubirea Sa fati de
comunitatea eclesiala. De aceea Sfinfii Parinti au pus un accent deosebit pe relatia
profunda care trebuie sa existe intre Liturghia savdrsita in biserica §i continuitatea
ei in viafa concretd a comunitatii eclesiale §i a fiecarui crestin In intimitatea
constiintei sale.

Crestinul care-3i asumd in mod responsabil vocatia sa liturgica, scrie un
périnte atonit, nu este schizofrenic. El "nu traieste inlauntrul bisericii o viata litur-
gicd i in afara bisericii o viafa neliturgica. Traieste, pe cit e cu putin{a, mai multe
ore in biserica (la Liturghie) ca sa poata trai in afara de biserica, dupa putinfa, mai
aproape de duhul si de atmosfera dumnezeiestii Liturghii"!.

Liturghia euharistica este o mistagogie a credinfei care orienteazd comuni-
tatea credmuo;ﬂor spre viitorul eshatologic al imparitiei lui Dumnezeu, dar o si
pregiteste in mod concret pentru ea, orientind-o spre ceea ce Sfintul Ioan Gura
de Aur numea, in secolul IV, "liturghia fratelui".

Fiecare crestin este un "hristofor”, deoarece Hristos se identifica cu el, dar
mai ales se identificd cu cei marginalizati, cu cei lipsifi de mingdiere: bolnavi,
orfani, sdraci, vaduve, exploatafi. De aceea Sfintul loan indeamna pe crestini ast-
fel: "socoteyte cd preot al lui Hristos te faci tu (miréan fiind) cu ména ta ddnd, nu
trup, ci paine, nu bange ci pahar de apa"2.

Trebuie sd precizam ca "liturghia fratelui” sau liturghia sociald, de care
vorbeste Sfintul Ioan, nu se poate substitui niciodatd Liturghiei euharistice din
biserica, ci ea are valoare in masura in care este o continuare a acesteia. Se poate
argumenta aceasta afirmatie printr-un exemplu din literatura duhovniceasca.

1. Arhim. Gheorghe, Starejul Manastirii Grigoriu din Sf. Munte, Omud fiinfa liturgica; apud. Pr. prof. dr
Dumitru Staniloae, Spiritualitate 5i comuniune in Liturghia ortodoxa, Craiova, 1986, p. 4.
2. Sfantul loan Gura de Aur, Pupul sau impdrfirea de grane, Ed Buna Vestire, Bacau, 1955, p. 372.
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Un bitran care ajunsese la rugiciunea clar-vizitoare3 scrie ca "atunci cind
incepeau frafii sa cinte, vedea In biserica pe cineva purtind lumind, iesind din
altar si tindnd un fel de vas ce contine agheazma i un betigas. Si muia befigagsul
in vas si trecea printre tofi fratii $i pecetluia pe fiecare din ei. Iar dintre locurile
celor aflafi acolo, pe unele le pecetluia, pe altele le trecea. Iar cdnd era si se
ispraveascid slujba, il vedea iardsi iesind din altar si ficdnd la fel. Odata 1-a oprit
pe el batrdnul si se arunci la picioarele lui, rugndu-1 sa-i spuna ce face §i cine
este? Si acel purtitor de lumina i spuse: «Sunt ingerul lui Dumnezeu si mi s-a
poruncit sa pun in sinaxa (in adunarea liturgicd) pecetea aceasta pe cei ce se afld
in biserica la Inceputul cantarii i pe cei ce rimén pana la sfirgit, pentru rdvna §i
sarguinfa si pentru hotardrea lor cea bunay. i zice batrdnul: «Si de ce pecetluiesti
locurile unora care nu se afla de fafa?». Sfintul inger {i raspunde zicand: «Toti
acei frati care sunt sdrguinciosi $i buni in hotararea lor, dar lipsesc dintr-o trebu-
inta de nevoie cu binecuvintarea parintilor sau sunt ocupafi prin vreo porunci cu
o ascultare, gi de aceea nu se afla aici, primesc pecetea lor chiar §i daca nu sunt
de fata, pentru ca in starea lor dinduntru sunt aici cu cel care cidntd. Numai celor
ce pot sd se afle aici si din nepéasare nu se afld, mi s-a poruncit sa nu le dau pecetea
deoarece s-au ficut nevrednici de ea»™.

Textul acesta exprima o vedere duhovniceasci la care foarte pufini crestini au
acces, pentru cd ea este un dar al lui Dumnezeu facut celui care a ajuns si se roage
cu "inima curata'.

Avva Dorotei care consemneazid acest exemplu era un vizitor cu duhul si a
vrut sa sublinieze relafia profunda care exista intre Liturghia euharisticd a comu-
nitdfii eclesiale si liturghia persoanelor, a fiecarui crestin. (

Altarul euharistic este izvor de putere transfiguratoare pentru intreaga exis-
tenta crestind. Este masa Cinei celei de Taind la care sunt invitafi sa participe tofi
crestinii i pentru care ei trebuie si se pregiteasca.

Exemplul de mai sus ne arata clar cd prezenfa la Liturghia euharistica este
absolut necesara, Insd ea nu se reduce la prezenta fizica, ci implica o stare doxo-
logica a congtiintei, fird de care existd permanent riscul unei devieri spirituale fie
spre formalism si ritualism, in spatiul eclesial, fie spre voluntarism §i rigorism
etic, in afara acestui spatiu. De aceea, in afard de liturghia euharisticd a comu-
nitatii, savarsita In bisericd, si liturghia sociali a cregtinului, din afara ei, exista i
o liturghie interioard, care creeaza $i mentine in echilibru "starea din lduntru" a
cregtinului de care vorbeste §i Avva Dorotei, in textul de mai sus.

Liturghia interioara a crestinului este, de asemenea, in strinsa legitura cu
invatatura Sfingilor Parinti care considera ca nu numai locasul eclesial sau comu-
nitatea credinciosilor pot fi numite biserica, ci omul insusi, prin tainele de initiere,
devine biserica.

3. Pentru rugaciunea clar-vazitoare vezi: Arhim. loanichie Balan, Ne vorbeste Parintele
Cleopa, Ed. Episcopiei Romanului §i Husilor, 1995, p. 68-69.

4. Avva Dorotei, "Invataturi XI", G, Filocalia, rom. vol. 9, p. 590-591; apud. Pr. prof. dr. loan
Bria, Liturghia dupa Liturghie. O tipologie a misiunii apostolice §i marturiei cregtine azi, Ed.
Athena, 1996, p. 108-109.!
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Despre acest lucru a scris in mod deosebit Sfantul Marcu Ascetul si Sfintul
Maxim Mairturisitorul. Améndoi afirma ca, din momentul botezului, Hristos se
afla in adancul "inimii" crestinului, asa cum se afla in chip tainic pe altarul loca-
sului bisericesc $i in inimile celorlalfi credinciosi. Inima devine, astfel, "o inima-
biserica", iar preotul acestei biserici trebuie sd fie mintea, care asaza pe altarul ei
toate gandurlle curate, ca jertfd adusa lui Hristos.

Cei care au experiat aceasta cale si au actualizat calitatea de biserica a propriei
lor fiinfe hristofore au fost marii indrumatori spirituali ai comunitatii crestine.

Cunoscénd foarte bine imparatia, uneori plind de umbre, a sufletului uman,
el au stabilit $i anumite exigenfe necesare pentru actualizarea calititii de biserica
a propriei lor fiinfe purtitoare de Hristos.

-~ 2. Ascultarea duhovniceasca a crestinilor fati de Biserica

Prima exigentd pentru actualizarea darurilor primite la botez este punerea
noastra sub ascultarea unui indrumator spiritual sau al unui parinte duhovnicesc.

De fapt, crestinul este, inainte de toate, o fiin{a care asculta, care rispunde la
o chemare a lui Dumnezeu Cuvantul. In copllane capacitatea de a asculta se dez-
volta pe calea relatiei afective cu parintii. Cuvantul lor patrunde pe nesimtite in
sufletul copilului, devine una cu el si, mai tirziu, va rodi din lduntrul Iui. Acest
lucru este o dovada clara ca omul este creat dupa chipul lui Dumnezeu-Cuvéntul
si deci numai In cuvént i este datd putinfa deschiderii sale spre lumina Cuvantului
lui Dumnezeu. De aceea, cuvantul sau cuvintele parintilor trebuie sa fie si o
icoand a Cuvantului lui Dumnezeu.

Ceea ce omul adult de mai tirziu va trebui si invejé despre autoritatea si
dreptatea lui Dumnezeu, despre iubirea Sa pentru lume, trebuie s vada la parinfii
sdi, la modul In care ei triiesc propria lor relatie cu Dumnezeu. Tatil este icoana
autoritafii $i dreptatii lut Dumnezeu, idr mama este icoana-iubirii sale. Evident ca
in actul de nastere si crestere a omului in orizontul cuvintului prioritate are
iubirea sau starea afectivi a mamei. De aceea limba in care se naste cineva se
numeste limba maternd, iar credinfa primita prin ascultarea cuvantului matern se
numeste credin{a maternd.

Pentru a putea transmite credinfa copiilor si a-i deprinde cu ascultarea este
necesar ca parinfii ingisi sd asculte, adica sa se puna sub ascultarea lui Hristos i
a Bisericii Sale. Nu intAmplator Biserica este numitd de Sfintul loan Gura de Aur
si de alfi Sfinti Parinti "mama spirituala a cregtinilor”.

Copiii trebuie sa fie pugi sub ascultarea Bisericii, asa cum sunt agezafi sub
ascultarea parintilor, pentru ca la varsta adulta sd poata intelege corect importanfa
pe care o are in viafa lor maternitatea sacramentala a Bisericii §i paternitatea spiri-
tuala a lui Hristos, manifestate in mod vazut prin ierarhia sacramentala.

Intre ascultarea fireasca fata de parinti §i ascultarea duhovniceasci fafa de
Biserica trebuie s fie o continuitate. Iubirea si dreptatea pe care un copil le simte
in familie trebuie sa le simi4 si in Biserica. Copiii frustrati de iubirea parintilor vor
Incerca, mai tarziu, si se regiseasca in Bisericd, intr-o forma de pietism exagerat
care, departe de a favoriza o viafa spirituald autenticd, ii va fixa in elementele unei
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afectivitafi infantile. De aceea autoritatea parintilor nu trebuie sa se manifeste in
mod agresiv, ci Insotita de iubire si dreptate.

Aceasta atitudine pedagogica il va conduce pe copil spre o anumita rigoare
spirituala si spre o anumita disponibilitate de a se pune, mai tirziu, sub ascultarea
duhovniceasca a unui indrumator spiritual. El va fi pregatit sa respecte §i sd accepte
autoritatea unui asemenea indrumdtor atunci cind acesta, la randul séu, va prelua,
pe planul spiritual, autoritatea tatalui si iubirea mamei i va reflecta, in spatiul ecle-
sial, paternitatea dreapta §i iubitoare a lui Dumnezeu faja de tofi oamenti.

Evident cd si in cazul ascultarii duhovnicesti a crestinului sau, cu alte
cuvinte, in contextul maternitafii §i paternitafii $pirituale un rol prioritar il are
iubirea. In afara unei relatii afective cu indrumatorul spiritual, autoritatea i drep-
tatea acestuia cu greu se pot impune. De aceea in tradifia patristica, mai ales cea
rasdriteand, indrumdtorul spiritual, fie ca era monah, fie preot de parohie, nu era
un "director de constiintd", ci era numit, intotdeauna, parinte. Autoritatea sa nu se
impunea prin constringere exterioard, ci era recunoscutd de "fiii" sai duhovnicesti
printr-o intuifie a credintei lucratoare prin iubire>.

In tradifia ortodoxa rasdriteand, duhovnicul are un rol central in actualizarea
convertirii baptismale i a formdrii spirituale. Fira el nu sunt posibile, spun Sfinfii
Parinti, cresterea i desavdrsirea, in viata cea noud, In Hristos.

Sfingii Calist i Ignatie Xantopol, spre exemplu, afirma ca "acela care doregte sa
viefuiascd fird gregeald trebuie si petreacd Intr-o indelungati deprindere §i in
cunoasterea celor dumnezeiesti i in viaja impodobiti cu cununa virtutilor §i sa consi-
dere porunca si sfatul lui (al duhovnicului) ca pe cuvantul si sfatul lui Dumnezeu".

Deci credinciosul trebuie sa aiba incredere deplind in indrumatorul sau spiri-
tual, pentru ca acesta nu face sau nu trebuie sa faca altceva decat sa descopere
voia §i lucrarea lui Dumnezeu in viaa ucenicului. Acesta este motivul pentru care
un périnte spiritual trebuie cautat cu sinceritate si nu trebuie ales la intimplare.

Criteriul fundamental al alegerii unui parinte spiritual este discernamantul
siu duhovnicesc i capacitatea sa de a fi "un povifuitor si dascil neamagitor"”?.
Sfantul Nil Ascetul consideri ci un asemenea indrumitor nu se gaseste usor$, dar,
o dati ce a fost gisit, trebuie sa fie recunoscut ca dar al lui Hristos pentru noi.

Se cuvine sa precizam aici ca in traditia ortodoxa s-a dezvoltat, de fapt, o dubla
paternitate spirituald: una sacramentala, legatd de Taina botezului si a pocdintei, iar
alta "harismatica" sau duhovniceascd, practicatd mai ales in spatiul monastic®.

Sfantul Antonie cel Mare, spre exemplu, nu era hirotonit preot, dar era con-
siderat parinte spiritual datorita darurilor sale duhovnicesti, pe care le-a primit de
la Duhul Sfint, in urma experientei pustiului.

5. J. MeyendortT, Saint Grégoire Palamas et la Mystique orthodoxe, Paris, 1959, p. 17.

6. Calist si Ignatie Xanthopol, "Metoda §i regula toarte amanun{ita pentru cei ce-si aleg sa
viefuiasca in linigte §i singuratate”, in Filocalia, vol. VIII, p. 40.

7. Ibidem, p. 32-33.

8. Nil Ascetul, "Cuvant ascetic", in Filocalia, vol. I, p. 222.

9. Vezi dr. Antonie Plamadeala, Mitropolitul Ardealului, Tradifie i libertate in spiritualitatea
ortodoxa, Sibiu, 1983, p. 214-215.
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Paternitatea-sa spirituald, ca $i a multor parin{i ai pustiei, nu era rezultatul
erudifiei intelectuale, ci era o roada a Duhului Sfént, in care nici cunostintele, nici
vérsta, nici functia sociald, nu mai aveau prea mare importantd. Urmétorul exem-
plu este edificator in acest sens: "Avva Moise zice Intr-o zi fratelui Zaharia:
Spune-mi ce trebuie si fac? Acesta (Zaharia) se arunca la picioarele batranului i
zise: «Pe mine ma intrebi parinte?» Batrdnul raspunde: «Crede-md Zaharia, am
vazut pe Duhul Sfant cobordndu-se peste tine si de atunci sunt constrans sa te
intreb»"10,

Din acest exemplu observam ca asezarea sub ascultarea unui duhovnic nu
este impus4, ci liber consimfitd. Ceea ce ne atrage spre un duhovnic nu se poate
explica uneori in cuvinte. Duhovnicul este un om "nvevpoatikog”, adica purtator
al harului Duhului Sfint; el nu este un legislator sau judecator, ci un model exis-
tential. Un tinar s-a prezentat la un parinte, in pustie, pentru a-i pune Intrebari
despre viata duhovniceascd, dar acesta pistra ticere. Intr-un trziu i-a raspuns:
*'Sunt eu superior Pentru a-fi porunci? Nu-ti voi spune nimic. Daca tu vrei, fd ceea
ce vezi ci fac eu"ll.

Deci ascultarea duhovniceasca fafa de parintele spiritual nu poate fi formala,
ci existentiald. Prezenfa duhovnicului nu limiteaza in nici un fel libertatea cres-
tinului, ci-i descopera adevarata cale spre libertate, ajutindu-| sa-si asume, in mod
corect, disciplina ascetica a Bisericii, care este a doua exigenta esentiala in ori-
zontul mistagogic al credintei crestine.

3. Disciplina ascetica: un eveniment liturgic si eclesial

Nu existd mistagogie a credintei fira disciplind ascetica, iar modelul intrupat
al acestei discipline trebuie si fie, in primul rind, indrumatorul spiritual, care
poate fi preot de mir sau ieromonah.

Disciplina ascetica, in spatiul liturgic §i sacramental al Bisericii, nu este o
practicd spirituald individualista, bazata pe un act voluntarist $i pe anumite tehnici
de spiritualizare, ci este o Impreuna lucrare a crestinului cu harul Duhului Sfint,
pentru a actualiza in mod constient in viata sa cele trei taine de inifiere: botezul,
mirungerea $i euharistia.

In prima etapa a disciplinei ascetice, un rol prioritar il are vointa. "Daca libera
voinfa ramane in nelucrare, scrie Sfintul Grigorie de Nyssa, dispare neapirat $i
virtutea: iar daca lipseste virtutea (...), neinvins este pacatul (...) §i de aceasta nu
Dumnezeu, in bunéatatea Lui, ar putea fi fnvinuit (...), ci dispozitia sufleteasca a
celor ce primesc vestirea"!2. '

Deci lucrarea liberd a vointei trebuie sa fie insofita de o anumitd dispozitie
sufleteasca, fara de care crestinul nu poate simti prezenja si lucrarea harului
Duhului Sfint. Evagrie Ponticul subliniaza in mod deosebit acest lucru. "Duhul
Sfant, scrie el, pitimind impreund cu noi slabiciunea noastrd, ne cerceteaza si

10. Paul Evdokimov, La nouveauté de I'Esprit. Etudes de spiritualité, Abbaye de Bellefon-
taine, Paris, 1977, p. 149.

11. Ibidem, p. 82.

12. Stintul Grigorie de Nissa, Marea cuvéintare cateketicd, trad. D. Cristescu §i N. 1. Barbu,
Bucuresti, 1947, p. 88. ’
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cdnd suntem necurafi. Si, daca afla cd mintea noastrd se roagi cu dragoste de
adevar, se sildsluieste in ea §i alunga toatd ceata de ganduri si de intelesuri care o
imprejmuiesc, indemnand-o spre dragostea de Dumnezeu"!13,

Sfantul Vasile cel Mare subliniaza $i mai clar faptul cd lucrarea sfintitoare si
fnnoitoare a Duhului Sfint nu se realizeazi in mod magic, ci prin participarea i
efortul liber al voinfei crestinului. "Unirea cu sufletul nu se realizeazi prin
apropierea spafiala, ci prin departarea patimilor care, venind in suflet ulterior, prin
iubirea de trup, l-au instrdinat de Dumnezeu. Deci de Méangdietorul nu se poate
apropia decdt cel ce s-a curdtit de intinaciunea ce gi-a adunat-o prin rautate §i a
revenit la frumusetea firii proprii (mpog to ek EULOEWG Ka)\)&oi) §i i-a redat aces-
teia, ca un chip impdratesc, infifisarea originara prin curifie”!4,

Observam ca Sfantul Vasile cel Mare, In textul acesta, considera ca frumu-
setea firii, restaurata prin har, se poate perverti prin patimile care se nasc in suflet,
datorita atasamentului sau fa{a de trup, dar in acelasi timp ea se poate redobédndi
printr-o disciplind ascetica.

Avénd in vedere faptul ca fiinta integrald a omului este o unitate duald —
suflet si trup impreuna — trebuie sa vorbim de doud aspecte ale acestei discipline,
si anume: disciplina trupului si disciplina sufletului. '

fnainte de aceasta, am dori sa amintim faptul ci antropologia biblica si patris-
ticd nu este dualista. Ea refuza orice tendinfa dualista care disprefuieste trupul
uman care acorda valoare doar sufletului sau spiritului sau. Trupul face parte inte-
grantd din fiinfa omului, $i ca atare nu este avatar al sufletului un mormant care l-ar
fine prizonier pe acesta.

Datorita acestei unitati "perihoretice", am putea spune, dintre suflet i trup, in
orice activitate umana este angajat atit sufletul, cdt si trupul. Sfintul Maxim Mar-
turisitorul scrie in acest sens: "Orice naturd compusa (...) isi fine parfile In mod
normal §i necesar amestecate unele cu altele. E cazul omului i al oricarei alte
naturi compuse. Sufletul, fard sa vrea, confine trupul si e confinut de acesta; el i
ofera viata, impartasindu-i in chip firesc pasiunile si durerile prin capacitatea pe
care o posedi de a fi apt s le primeasca"l5,

Deci orice activitate a omului, fizicd sau intelectuala, este, in acelasi timp, act
s1 migcare atdt pentru suflet, cdt si pentru trup. Ba mai mult, orice’ schimbare la
nivelul trupului influenfeaza pozitiv sau negativ facultajile sufletului i, invers,
orice schimbare la nivelul sufletului modifica pozitiv sau negativ structura trupului.

Dupa Sfintul Maxim Marturisitorul, cauzele care pot produce aceste modifi-
cari pot fi cauze fizice sau spirituale. "E scris, afirma el, ca acestea patru trans-
forma complexitatea trupului si daruiesc intelectului, prin intermediul lui, gdnduri
patimase sau nepatimase: ingerii, demonii, aerul pe care-l respiram, hrana pe
care o mancam. E scris ca Ingerii transforma prin cuvdnt (Aoyog), ca demonii
transforma prin atingere, ¢i aerul transformd prin schimbdrile sale §i cd hrana

13. "Cuvant despre rugaciune”, cap. IX, P. G., XXXII, 109.

14. "Liber de Spiritu Sancto", cap. IX, P. G., XXXII, 109; apud. Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae,
Sfantul Duh in Revelafie si in Biserica, in rev. "Ortodoxia”, XXVI (1974), nr. 2, p. 233.

15. Citat dupa Jean-Claude Larchet, Terapeutica bolilor mintale. Experienga rasaritului cregtin
din primele secole, trad. Floria Siloc, Ed. Harisma, Bucuresti, 1997, p. 35.
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transformd prin calitatea; abundenta sau raritatea alimentelor. Fird a vorbi de
schimbdrile care, prin memorie, auz §i vedere, modifica structura trupului, daca
sufletul e afectat cel dintdi de durerile sau bucuriile care survin. Atunci cind el este
afectat in acest fel, sufletul transforma structura trupului. Dar cind structura trupu-
lui e ea insasi transformata de ceea ce am spus, el creeazi ganduri pentru minte"16,
Plecind de la acest text am putea sa dezvoltdm o Intreagd teorie a cunoasterii
omului, insd un asemenea demers depaseste limitele subiectului nostru. Oricum,
textul ne sugereaza foarte clar faptul ca omul, pentru a-si péstra echilibrul sau
fizic $i spiritual, are nevoie de o anumita disciplina asceti¢d, ce trebuie sd aiba in
vedere atit realitatea sa fizica sau biologica cit si realitatea sa spiritualal”.

a) Disciplina ascetica a trupului. Privind din perspectiva fizica sau biolo-
gicd, omul este o fiinfd dependentd permanent de hrana pe care i-o oferd lumea
sensibild. Pentru a supraviefui, el se hrineste cu elementele cosmosului, asimildn-
du-le si transformandu-le intr-o "fafi" umana.

Dependenfa omului de lumea in care traieste nu se manifesta doar prin nevoia
de hrana, ci i prin nevoia de protectie, de cdlduri, de bunistare etc.

Sfantul Maxim Marturisitorul numeste aceste necesitafi ale firii biologice
afecte ireprosabile, pentru cia se manifestd independent de voinfa constienta a
omului. De aceea ele nu sunt condamnabile din punct de vedere moral si nu pot
fi suprimate cdt omul traieste in aceasta lume. Desi nu sunt condamnabile, spune
acelagi Sfint Parinte, ele nu sunt indiferente din punct de vedere spiritual. Ele pot
devent rele, printr-o satisfacere exagerati, sau pot deveni bune, prin menfinerea
lor 1n limitele firesti si prin transfigurarea lor pe calea unei experienje ascetice.

Daca analizam afectele ireprosabile din perspectiva etapelor de maturizare
spirituald $i fizica a omului, constatam ca ele reprezintd mediul in care se naste
"dorul" dupi o alta realitate decdt cea biologica.

De la nevoia de hrand, spre exemplu, copilul trece la dorinfa de a avea, in
preajma sa, pe mama ca prezenfa spiritualad. Evident ca inifial aceste doua realitati
nu se disting una pe alta, insa cu timpul copilul ajunge sa facd distinctie intre
mamé, ca alteritate personala si a carei prezenta 1i produce bucurie, §i hrana pe
care aceasta i-o ofera in dar, prin laptele matern, pentru a-i potoli foamea.

Cercetarile in domeniul psihologiei copilului au ajuns la concluzia ca un fac-
tor important care determina trecerea de la nevoia biologica la dorinta spirituala
este experienfa "frustrarii". Dacd mama nu satisface imediat nevoia de hrani a
copilului, acesta ajunge sa perceapa, in mod existential, cd mama sa nu este doar
un obiect anexat dorintei sale, un obiect bun de "méncat" sau consumat, ci ea este
0 prezenfd situatd-in afara subiectivitatii sale. Percepand alteritatea personala a
mameli, copilul ajunge sa se perceapd i pe sine ca subiect personal, si astfel se
deschide posibilitatea unei relatii intersubiective!8,

16. Stantul Maxim Marturisitorul, "Capete despre dragoste", I1, 92, in Filocalia rom. vol. II;
vezi §i Jean-Claude Larchet, op. cit., p. 35.

17. Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, Teologia morald ortodoxa, vol. 3, Bucuresti, 1991, p. 74.

18. Vezi Thérese Gorein Decarie, Intelligence et Affectivité chez le jeune enfant, Delachaux et
Niestlé, Neuchitel et Paris, 1962.
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"Frustrarea" reprezintd asadar, un mijloc prin care placerea fizicd pe care o
simte copilul 1n relatie cu sdnul matern se converteste in bucuria comuniunii cu
mama, ca prezen{d spirituala yi alteritate personala.

fn timpul copilariei "frustrarea", care se manifesta mai ales in perioada "infar-
catului", este impusa. Cercetarile in domeniu afirmd ci pentru a avea un impact
pozitiv asupra cresterii biologice si spirituale a copilului ea trebuie sa apara pe fon-
dul unei profunde relatii afective cu mama. Asa cum am subliniat si in capitolul
anterior, iubirea mamei faa de copil este prioritard in maturizarea acestuia si ea
constituie fundamentul pe care se vor construi, ulterior, toate relatiile sale cu
lumea. In afara iubirii materne, pe care copilul o simte in mod incongtient, expe-
rienfa "frustrdrii” poate conduce la aparifia unor boli fizice i psihice.

Dintr-o perspectiva teologicd, experienfa "frustrdrii”, in copilarie, nu este
altceva decit o cale de disciplinare a afectelor ireprosabile i o pregitire absolut
necesard pentru rastignirea jubirii egoiste fata de sine §i orientarea ei spre "Altul",
care poate fi semenul sau Dumnezeu.

Fara aceastd pregitire, la vérsta adultd, cdnd dorinfele omului se multiplicd
pentru ¢a se multiplici §1 relatiile sale cu lumea, el va accepta cu greu experienta
unei discipline spirituale. Atras permanent de placerea care se nagte din relatiile
sale cu lumea, el va ramane la suprafata lucrurilor, iar afectele ireprogabile se vor
transforma n afectle reprosabile sau in patimi care vor produce, dupéd expresia
Stantului Maxim Mirturisitorul, "sfigierea firii" sale!®, adica vor distruge armonia
omului cu sine fnsusi, cu semenii sdi si cu Intreaga creafie.

Cauza principala a transformarii afectelor ireprosabile in patimi este, dupa
acelagi Sfant Parinte, ignoranga spirituald. "Cu cét triieste omul mai mult prin
simjire, scrie Sfantul Maxim, Ingrijindu-se numai de cunoasterea celor vizute, cu
atdt 1si strAnge In jurul sau nestiinja de Dumnezeu; cu cit se afundd mai mult in
gustarea prin simfuri a materiilor cunoscute, cu atit nascoceste mai multe moduri
de pl&(.u e ca roada si tinta a iubirii de sine (...). Astfel daca ne ingrijim de noi
insine, prin plicere, nastem toate pdtllnll&'no

Omul cupum de patimi nu mai are acces la memoria sa ontologici, la
adancul "inimii" sale in care se afla Hristos. El pierde "functia realului"?!, dupa
expresia [ui Pierre Janet, $i se imbolndveste spiritual.

Starca de maladie spirituala, datorata ignorantei $i lipsei de disciplina ascetica,
de care omul nici nu este constient de cele mai multe ori, este subliniata foarte clar
in definifia pe care Sfintul Maxim Marturisitorul o dd patimii: "Patima, scrie el,
este o miycare a sufletului impotriva firii, fie spre o iubire nerationala, fie spre o
ura fara judecata a vreunui lucru din cele supuse simturilor. De pilda este o migcare
spre o iubire nerafionald a mincarurilor sau a femeii, sau a avutiei, sau a slavei

trecdtoare sau a altui lucru din cele supuse simfurilor sau din pricina acestora"22.

19. Ct. Constantin Pavel, Patimile omenegfi, piedica in calea mantuirii, in "Studii Teologice",
V (1953), nr. 7-8.

20. Sfantul Maxim Marturisitorul, Queestiones ad Thalasium, 2, 1; P. G., 90, 269; apud. Pr.
prof. dr. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 54.

21. Cf. Pavel Evdokimov, Les dges de la vie spirituelle des Péres du désert, Paris, 1964 p. 55.

22. Stantul Maxim Mirturisitorul, "Capete despre dragoste”, 11, 16; in Filocalia, vol. 11, p. 57.
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Observim din aceastd definifie cd, dupa Sfantul Maxim, patimile nu-si au
totusi izvorul in cele cinci simfuri prin care omul intra in relajie cu lumea sensi-
bila. Simfurile sunt facultafi pur receptive prin care sunt "introduse in minte datele
experienfei"23 sensibile i ca atare au rol pozitiv in existenfa umana.

Prin cele cinci simfuri omul are acces la constiinta de sine sau la congtiinfa
psihologica, dar are acces yi la cunoasterea spirituald pentru cad mintea, sesizand
rafiunile lucrurilor, (Aoyot) se poate inalfa la Ratiunea (Aoyog) lor suprema care
este Dumnezeu. Ca atare nu simfurile sunt cauza patimilor, ci mintea vaduvita de
adevarata infelegere a lucrurilor prin supunerea ei placerii, care se naste, prin
simfuri, din relatia superficiala cu lucrurile §i oamenii.

Sfantul Maxim Marturisitorul face o analizd subtild a modului in care
plicerea simturilor perverteste mintea, sustrigdndu-l pe om din ordinea spirituala.
Placerea, spune el, este legata intotdeauna de durere, dar aceste doua realitafi,
legate strans de lumea sensibila, "nu le-a avut omul de la inceput, dar a avut in el
o varecare capacitate de a se bucura cu mintea de cele inrudite cu ea, de cele spiri-
tuale. Prin cdderea in pacat, omul a cobordt aceasta capacitate de pe planul spiri-
tual pe cel sensibil-trupesc, unind-o cu simgirea. S-a produs prin voia omului un
transfer de energie de pe planul spiritual pe cel biologic"?* i omul a cizut intr-o
existen{d paranaturala in care nu sim;urile’; sunt in slujba mintit, ci mintea este in
slujba placerii simturilor.

La acest nivel omul nu mai rimdne o fiin{a rationald (Aoyucoc), intrucat
rafiunea nu mai lucreaza conform firii sale, ci impotriva ei. Odatd cu aceasta se
pervertesc Tnsa gi simfurile §i afectele ireprosabile prin exagerarea patimasd a lor.

Prin simfuni, afirma Sfintul Maxim, omul cautd doar placerea si evita durerea.
Intre placere si durere exista o cauzalitate reciprocd, succedandu-se fntr-un cerc
vicios. Cautdnd doar plicerea omul va avea in mod sigur parte de durere si, fugind
de durere, da, prin placere, tot de durere. Acest cerc vicios nu este insé o fatalitate,
ci o consecingd a ignorantei spirituale si a instrainarii de Dumnezeu. Insasi placerea
simfurilor nu este un pacat, ci un afect ireprosabil, care nu poate fi suprimata cit
traim pe pamaént, dar care poate fi transformata in bucurie curata prin conlucrarea
mintii cu darurile dumnezeiegti"25.

Sfantul Antonie cel Mare, in singurdtatea pustiului, s-a confruntat si el cu
tendinfele patimage ale firii $i a ajuns la concluzia cid "placerea trebuie finuta in
frdu de ratiune, caci sufletele care nu sunt tinute in frau de rafiune $i nu sunt car-
muite de minte, ca si stipaneascd patimile lor, adici durerea si placerea, se pierd
ca dobitoacele necuvintatoare, rafiunea fiind trdtd de patimi "ca vizitiul biruit
de cai'"?9, '

Ratiunea de care vorbeste aici Sfintul Antonie nu este rafiunea instrumentala
(Loyog), ci ratiunea duhovniceasca sau pnevmatica, adica mintea (voug) iluminata
de harul primit la botez. Daca aceasta rafiune se supune patimilor, ea se lipseste de
ajutorul harului $i atunci nagte "mongtri", adica patimi, care ucid sufletul.

23. Paul Evdokimov, op. cit., p. 56.

24. Vezi Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 55.
25. Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 55.

26. Stantul Antonie cel Mare, Filocalia, vol. 1, p. 5.
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Acest proces de impatimire §i pervertire spirituald a omului a fost analizat cu
maiestrie de toti Sfinfii Parinti care au scris despre patimi, cum ar fi: Evagrie Pon-
ticul, Nil Ascetul, Marcu Ascetul, Ioan Casian si, mai aproape de noi, Nicodim
Aghioritul.

Citind scrierile lor, observam ca majoritatea reduc numarul patimilor la opt
patimi capitale: licomia péntecelui, desfrinarea, iubirea de argint, tristefea,
trandavia, slava desarta si mandria?’. Unele din aceste patimi sunt legate in spe-
cial de trup, altele de suflet; la tineri predomina de obicei- patimile trupului, la cei
in varsta principala patima este méndria. Datoritd interdependengei dintre suflet si
trup, tofi sunt insa de acord ca "exista un indoit circuit de la lacomia pantecelui la
toate patimilé, inclusiv cele sufletesti, si de la méndrie la aproape toate patimile,
inclusiv cele trupegti"28.

Cunoscand foarte bine acest proces complex de pervertire spirituald a omului,
Sfintii Parinti au ajuns la concluzia cad prevenirea patimilor, ca si terapia lor nu
sunt posibile decdt prin asumarea congtientd si responsabild a disciplinei ascetice
din biserica, care la cei Incepatori in viafa duhovniceasca se aseamana cu frus-
trarea impusa unui copil pentru maturizarea sa fizica si spirituala.

La nivelul trupului disciplina ascetica se manifestd in primul rand prin post.
Un teolog contemporan a scris o carte in care a analizat importan{a pe care acesta
o are in experienta convertirii si fnnoirii spirituale2®. El precizeazi faptul ci pos-
tul este o practicd asceticd universald, insa in traditia crestina, mai ales rasari-
teana, el a dobandit adeviarata sa semnificafie: a posti inseamnd a recunoagte cd
nu caloriile sunt principiul viefii, ci harul lui Dumnezeu.

Prin renuntarea pe care o implica fata de elementele nutritive, legate de insesi
izvoarele vietii, practicarea postului reprezinta o permanenta aducere aminte de
faptul cd viata noastra si creafia intreagd sunt daruri ale lui Dumnezeu. Cand omul
nu le mai recunoaste ca daruri ale lui Dumnezeu, atunci creatia devine "hrana" dé
care depinde intreaga sa viatd si aceastd atitudine il conduce, de fapt, la moarte.
Aceasta a fost atitudinea lui Adam in Paradis, iar Sfantul Vasile cel Mare spune
ci "moartea" lui Adam este o consecinfd a faptului ci el nu a postit30,

Ideca aceasta a fost transpusa de Biserica in imnele liturgice ale Postului
Mare, cdnd fiecare crestin este invitat sd-gi asume disciplina ascetica a postului,
in vederea pregatirii pentru inviere. Astfel experienta postului devine act liturgic
si eclesial, participare la jertfa si invierea lui Hristos, prin care am fost eliberati de
dependenta noastra fata de hrana si am redescoperit faptul cad omul nu poate trai
"numai cu pdine", ci $i cu Cuvéantul lui Dumnezeu. ' )

[luzia cd omul poate trdi "numai cu paine" este o ispitd dia-bolica. Diavolul s-a
apropiat de Om (Adam) in Paradis $i de Hristos (Fiul Omului) in pustiu propu-
ndndu-le acelagi lucru: "Méncafi ca foamea voastri este o dovada ca depindeti in

27. Vezi Ioan Casian, "Despre cele opt ginduri ale rautatii”, in Filocalia, vol. 1, p. 98-124.

28. Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 59.

29. Al. Schmemann, Postul Mare. Asceza si liturghie in Biserica Ortodoxa, trad. lector pr.
Gheorghe Popa. lasi, 1997.

30. "No.am [ost scosi din paradisul terestru pentru c¢a nu am postit. Trebuie deci sa postim
pentru a ne reintoarce in paradisul ceresc, caci postul repara pierderea pe care noi am suferit-o din
faptul cd Adam nu a postit si ne impaci cu Dumnezew", spune Sfantul Vasile cel Mare.
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intregime de hrana'3!, Adam a crezut §i a mancat. Hristos a indepartat aceastd ispita,
afirménd ca omul nu triieste numai cu péine, ci $i cu Cuvantul lui Dumnezeu.

Mantuitorul lisus Hristos a restabilit, astfel, legatura dintre "hrana, v1ata si
Dumnezeu"32. Dupi invierea ;1 1nal;area Lu1 o parte din hrana pe care 0 mincam
a devenit "hrand a nemuririi", piine care s-a coborat din cer, §i datoritd acestui
fapt nevoile primordiale de hrana si bauturi au trecut pe un plan secund.

Renungarea temporara la aceste nevoi, prin asumarea liturgica a disciplinei
ascetice a postului, te conduce la "limita condifiei umane, care depinde in intre-
gime de hrana si, acolo, flimdnzind, descoperi ci aceastd dependenfd nu inseamnd
intregul adevar despre om, ca insasi foamea este Tnainte de orice, o stare spirituala
si cd, in sfarsit, ea inseamna in realitate, foamea de Dumnezeu'33.

Agadar in spatiul cregtin, disciplina asceticd a trupului nu inseamna o negare
a acestuia, ci calea disciplinarii afectelor ireprogabile si, in primul rind, a nevoii
de hrana. Daci acest afect nu este "limitat" printr-un anumit mod de a "méanca" si
"a bea", el se transformd in lacomie a trupului, patima din care izvordsc multe alte
patimi si care "vampirizeaza" creatia lui Dumnezeu34,

Evident ci asumarea corecta a d1>c1p11ne1 trupului prin post nu se poate face
in afara unei relafii cu pauntcle duhovnic si fira comunitatea euharistica. {n afara
acestei relafii, postul {si pierde dimensiunea sa liturgica si sacramentald, iar prac-
ticarea lui nu mai are ca scop transfigurarea trupului, pentru a deveni templu al
Duhului Sfint §i mediu transparent de manifestare a harului, ci instrument al
afirmdrii egoiste de sine. De aceea pentru a-gi pastra jdentitatea cregting, disci-
plina asceticd a trupului este strdns legata de disciplina ascetica a sufletului, care
se desfagoard in acelasi orizont liturgic si sacramental al Bisericii.

b) Disciplina ascetici a sufletului. Daca disciplina ascetica a trupului are ca
scop transformarea sa in templu al Duhului Sfint, disciplina ascetica a sufletului
are ca scop pregitirea sa pentru a fi preot al acestui templu.

Nofiunea de suflet este destul de ambigua pentru omul de astazi §i poate crea
destule confuzii dacd o aborddm din perspectlva pblhOlOglCl moderne. Pentru a
evita, pe cdt posibil, confuziile, trebuie sd precizam mai intdi modul in care teolo-
gia patristica infelegea realitatea sufletului. '

Crescuti si educati in mediul elenistic, Sfintii Parin{i, desi s-au atagat profund
de perspectiva antropologica biblica, totusi din motive de ordin pastoral-misionar
§1 practic-existengial, au imprumutat terminologia filosofica si psihologici a tim-
pului lor, atunci cdnd au vorbit despre suflet. in mod evident, ei au fost influenfafi
de Platon, de Aristotel i, mai ales, de Plotin, atunci cind au fost nevoifi sa abor-
deze problema disciplinei ascetice a sufletului.

Astfel, Sfintii Parin{i vorbesc de doua "parfi" ale sufletului, una rafionala sau
spirituala (vovg) §i o parte irafionala (yoym), care trebuie sd se supund, in mod
firesc, partii rationale. Evagrie Ponticul numeste "psihicul" (yoyn) "partea pati-

31. Alexander Schmemann, op. cit., p. 112.

32. Ibidem, p. 113.

33. Ibidem, p. 114, )

34. Olivier Clement, Dialogues avec le patriarche Athenagoras, Paris, 1969, p. 210.

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



56 PR. LECT. GHEORGHE POPA

magyi a sufletului"3 care se imparte la randul sdu intr-o parte irascibild (Bvpikov)
st 0 parte concupiscentd (emiBopntikov), dar pentru majoritatea Sfintilor Paringi
facultatea privilegiatd a sufletului este mintea (voug). "Omul este, in mod esential,
minte, iar mintea este locul in care saldsluieste Dumnezeu'36, De aceea mintea este
identificata uneori cu sufletul propriu-zis, dar, $i in acest caz, sufletul este intreit:
voug, Aoyog si mvevpo (minte, rafiune gi duh), dupa modelul trinitar37.

Sfantul Maxim Marturisitorul considera ca mintea este partea contemplativa
a sufletului, ratiunea este partea ei activa, iar duhul este fiinfa mintii. Fiind partea
contemplativa a sufletului, mintea reprezinta centrul persoanei umane, prin care
omul intrd In relafie congtlientd cu Dumnezeu. Sfintul Maxim o numeste "omul
dinlduntru"8  iar alti Sfin{i Parinfi o numesc "rege"3?, "imparat"40 si "arhiereu"4!.
Mintea este locul din care izvordste dorul dupad Dumnezeu, este un "adinc ce
cautd Adancul dumnezeiesc", dupa expresia Sfintului Maxim.

Adancul minfii insd poate fi inchis, asa cum am mai subliniat, atunci cdnd
rafiunea (Aoyog) sau lucrarea discursiva, logicd a sufletului se risipeste in relatia
sa cu lucrurile sensibile. Din cauza acestei risipiri, mintea insisi devine "laborator
de ginduri.rele", devine minte fmpatimitd si robitd patimilor trupesti $i rafiunii
discursive.

Evagrie Ponticul si apoi Sfintul Maxim Marturisitorul considera ca gindurile
patimase ale minfii nu provin in mod direct de la lucrurile create de Dumnezeu
care "sunt bune" sau cel pufin neutre din punct de vedere spiritual. Ele nu provin
nici de la Dumnezeu, nici de la ingeri, nici de la fire, ci doar de la diavoli, dar cu
consimfamantul liberului nostru arbitru.

Plecand de la aceasta idee alfi Sfin{i Parinti au stabilit etapele prin care trece
mintea, de la aparifia unui gind patimas pana la realizarea sa practica. in general,
ei considera ca exista patru etape sau momente principale:

a) momeala sau ispita cind un gind apare in minte,

b) Insofirea sau convorbirea minfii cu acest gind;

¢) consimtirea sau invoirea de a transpune acest gind in fapti, sub impulsul
placerit;

d) patima ca deprindere a sufletului prin practicarea pacatului.

Acest proces dinamic al gindurilor, de la simpla lor aparitie in planul con-
stiinfei pana la transpunerea lor in faptd, este valabil i pentru gandurile bune, care
au ca finalitate virtutea.

35. Thomas Spidlik, Spiritualitatea rasaritului crestin. Manual sistematic, 1, Ed. Deisis, Sibiu,
1997, p. 138.

36. Pr. prol. dr. Dumitru Staniloae, Elemente de antropologie ortodoxd, in vol. Prinos inchi-
nat Inalt Prea Sfinfitului Nicodim, Patriarhul Roméniei, Tipogratia Cartilor Bisericesti, Bucuresti,
1946, p. 242.

37. Calist Catafighiotul, Despre unirea dumnezeiasca si viafa contemplativa, in "Filocalia",
vol. VIIL, Bucuresti, 1979, p. 512.

38. Sfintul Maxim Marturisitorul, Capete despre dragoste, p. 133.

30w swcetul, Cuvant ascetic, in Filocalia, vol. 1, p. 211.

40. Marcu Ascetul, Despre botez, In Filocalia, vol. 1, p. 364.

41. llie Eedicul, Culegere din seminfele infelepfilor, in Filocalia, vol. 4, p. 329.
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Deci, pdnd la manifestarea virtuoasa sau picitoasi, orice gand are inifial o
reprezentare In planul constiinfei, unde se da adevarata lupta intre virtute $i pacat.

Etapele prin care trece gindul simplu pdna la concretizarea sa exterioard
inseamnd, de fapt, justificarea §i argumentarea din partea congtiinfei noastre
morale, a alegerii facute. In toate aceste etape, omul este absolut liber sa decida.
Decizia sa depinde insa si de disciplina ascetica pe care cineva §i-a impus-o sau
nu mintii sale $i prin care poate sd ajungi la maturitate spirituala si discernamént
duhovnicesc.

Pentru Sfintii Parin{i, prima metoda prin care se realizeaza disciplina ascetica
a minfii este rugiciunea continud, supravegherea gandurilor si agezarea lor, de la
prima apariie, in relafie cu voia Iui Dumnezeu revelata deplin in Hristos.

Sfantul Marcu Ascetul numeste aceasti lucrare a mintii "liturghie". De aceea
mintea este numitd preotul launtric al omului care aduce jertfd lui Hristos pe
altarul "inimii" orice gind care apare in pianul constiintei, pentru a-gi pastra sim-
plitatea §i puritatea sa. Prin aceasta mintea devine statornica, iar gindurile pot fi
ferite de intelesuri patimase. Starea liturgica a minfii se rasfringe apoi binefacitor
asupra semenilor $i lucrurilor din jur, ajutidnd, in mod non-directiv, la unificarea
altor fiinje umane intre ele §i cu Dumnezeu. Sfintul Marcu Ascetul este convins
cd un om neunificat in sine — unificare ce nu se poate implini decit prin comuni-
unea cu Dumnezeu — nu se poate unifica nici cu ceilalfi"42,

Disciplina asceticd a minfii nu unifica insa doar intimitatea congtiinfei perso-
nale sau constiinfele personale intre ele, ci ea unifica si intreaga creafie, menti-
nind-o In puritatea ei originara.

Aducind gindurile noastre, care se nasc din relafia cu lucrurile lui Hristos,
noi descoperim si pastram sensurile reale ale lucrurilor, prin oferirea lor lui
Hristos, Logosul sau Sensul lor suprem. Prin aceasta noi ne pastraim puritatea
mintii $1 estompam orice atitudine patimasa fafa de lucruri.

Acest aspect l-a subliniat, in mod deosebit, Sfintul Maxim Marturisitorul
cdnd a precizat distincfia dintre infelegerea corecta §i cea patimasa a lucrurilor.
"Ingeles patimas, scrie el, este gdndul compus din patima (dorinta de posesiune, n.
n.) i infeles. Sa desprindem patima de infeles si va riméine gindul simplu. §i o
despartim prin iubire duhovniceasca si infranare daca voim"43,

Asa cum am mai subliniat, acest efort al mintii nu este doar intelectual, ci
existential $i presupune trei etape principale:

— etapa practicd (mpagig) In care mintea se elibereazi de gindurile patimase
§i se uneste cu Hristos prin rugaciune $i respectarea poruncilor lui Dumnezeu;

— etapa teoreticd sau contemplativa, cind mintea purificata de patimi, prin
practicarea virtufilor i unirea cu Hristos, ajunge sa "vada", adica sa cunoasca sen-
sul real al lucrurilor sau structura lor: Jogica, rafionald, care are ca temei Logosul
Suprem;

— etapa mistagogiei teologice, cind mintea devine Jocay al Sfintei Treimi, iar
crestinul ajunge sd rosteasca cu Sfintul Pavel "de acum nu mai triiesc eu, ci
Hristos traieste in mine" (Gal. 2,20).

42. Ct. Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, Spiritualitate si comuniune in Liturghia ortodoxa, p. 24.
43. Stantul Maxim Marturisitorul, Capete despre dragoste, 111, 35, in Filocalia vol. II, p. 84.
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Trebuie sa precizam ca aceste etape, pe care le presupune disciplina asceticd
a mintii, nu sunt etape succesive. Ele au fost prezentate §i analizate succesiv de
Sfinfii Parinfi, pentru a sublinia participarea tuturor facultafilor spirituale la acest
efort de convertire a minfii spre Hristos. in etapa practica este implicata mai mult
vointa (8vpog); in etapa teoreticd este implicatd rafjiunea (Aoyog) purificata de
reprezentdri i imagini false, iar In etapa teologica este implicatd mai mult mintea
(voug), care se uneste deplin cu Hristos prin harul Duhului Sfént.

Totugi notiunea de minte (vouc), preluata din elenism, a creat uneori confuzii
si a condus la tendinfe intelectualiste, care considerau cd experienfa convertirii §i
fnnoirii spirituale are doar un aspect intelectual, fiind o lucrare exclusiva a minfii
(vovug). Aceste tendinge se pot observa la Evagrie Ponticul care vorbegte de odihna
mintii $i a gindurilor, de moartea mistica, de rdpirea minfii. Datoritd acestor
expresii, Evagrie Ponticul a fost acuzat de platonism $i neoplatonism, Intrucit
accentul pus pe minte (vovg) insinua un anumit dualism si un anumit dispret fatd
de trup in relafia omului cu Dumnezeu.

‘Pentru a evna aceste confuzii, Sfintul Macarie Egipteanul a dezvoltat o
"teologie a inimii", daca se poate spune aga, in care nu mintea (vovg), ci inima
(xopdia)#* reprezinta centrul sau izvorul intregului dinamism al mistagogiei cre-
dinfei. Insa nici teologia "inimii" nu este scutita de devieri, daca se identifica
"inima" cu simpla spontaneitate afectivd a omului. in acest caz, mistagogia-cre-
dinei ar deveni o realitate strict sentimentala sau pietista, pierzand rigoarea spiri-
tuald specifica vietfii in Hristos §i in Bisericd. De aceea alti Sfinfi Périnti de mai
tirziu, intuind pericolul acestor devieri, s-au straduit si faca o sinteza intre teolo-
gia "mintii" §i cea a "inimii", vorbind nu simplu de "rugiciunea minfii" sau a
"inimii", ci de "rugdciunea mintii coborita din inimd" sau "rugiciunea minfii,
unitd cu inima"43 in care un loc central il ocupi comuniunea cu Hristos prin invo-
carea continua a Numelui Sau.

Aceastd invocare este posibila datoritd epiclezei euharistice a Bisericii, fiind
o continuare a ei'In intimitatea congtiintei crestinului. Duhul Sfint, care trans-
forma elementele euharistice in Trupul $i Sdngele lui Hristos, este si Cel care
lumineaza mintea ce se roaga in inimd, pentru a-L re-cunoaste pe Hristos ca Fiu
al lui Dumnezeu si Fiu al Omului, ca Logos creator al lumii si tintd finala a ei.

Concluzie

La sfargitul acestei desfagurari de gand, putem concluziona ci relatia intima
cu Hristos, ce se realizeaza pe calea disciplinei ascetice, il ajutd pe omul credin-
cios $a se cunoasca pe sine, sd-§i recunoasca propria sa nimicnicte, dar §i propria-i
midrefie pentru care Hristos a primit crucea. Demersul cunoasterii de sine a cres-
tinului nu se intemeiaza, aga cum am viazut, pe o simpld introspectie psihologica,
ci pe disciplina ascetica, asumatd in mod liber §i congtient ca raspuns la iubirea
rastignita a lui Hristos. [ubirea fata de Hristos devine astfel fundament al cunoag-

44. Vezi Thomas Sf)idlﬁ(, op. cit., p. 139.

45. Vezi John Meyendortt, Sfantul Grigorie Palama si mistica ortodoxa, trad. Angela Pagu,
Ed. Enciclopedica, Bucuresti, 1995, p. 29.
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terii i, in acelagi timp, devine scop al acesteia, intrucit prin iubire avem acces la
Adevirul care ne daruieste viata vesnica. i

Sfinfii Parinfi au insistat in mod deosebit asupra relatiei dintre disciplina
asceticd, iubire $i cunoagtere in orizontul mistagogic al credinfei. Disciplina
asceticd este expresia concretd a iubirii fafd de Hristos, conform cuvintelor Sale:
"Cel ce are poruncile Mele si le pazeste, acela este care Ma iubeste” (Ioan 14, 21);
asumarea disciplinei ascetice conduce la cunoagterea lui Hristos, pentru cé, spun
Sfintii Parini, Hristos este ascuns in poruncile Sale; in final cunoasterea lui
Hristos conduce la fnnoirea §i transfigurarea fiinjei integrale a crestinului, la
redescoperirea sa ca fiinfa liturgica si eclesiald, chemata sd sliveascd pe Dum-
nezeu in timpul $i spatiul sau existential.

DE LA DREPTURILE OMULUI
LA DREPTURILE RELIGIOASE

Pr. cont. dr. VASILE RADUCA

fnainte de 1990, Roménia ficea parte din numdérul acelor tari despre care
lumea libera spunea ci ncalca In mod sistematic drepturile omului. Atunci (lucru
valabil, de altfel, g1 azi) putini oameni gtiau (sau stiu) care sunt drepturile omului.
in reglmul de trista amintire se punea accentul insa pe drepturile colective, mai
bine-zis, pe drepturile "colectivizate", acele drepturi pe care cetifeanul era obhg—
atsile Cedeze prin intrarea (obligatorie) in structuri colective alcdtuite de partid
si de stat. Tarile est-europene fluturau prin faja lumii libere drepturile sociale,
intre care la loc de cinste era dreptul la muncd. S-a ficut din acest drept §i din
munca propriu-zisd un adevérat Dumnezeu (Munca l-a ficut pe om), lasindu-se
de-o parte, ba mai mult, supriméand drepturile individuale.

In cele ce urmeaza ne propunem sa prezentam drepturile omului, aga cum au
fost stipulate in actele emise de organismele internafionale, relatia lor cu cresti-
nismul, reacfia Bisericii la proclamarea lor, precum si drepturile religioase ca
drepturi fundamentale ale omului.

1. De la afirmarea, la praclamarea drepturilor omului

Actul normativ internafional care stipuleaza in mod clar drepturile funda-
mentale ale omului este Declarafia universala a Drepturilor omului, adoptati in 30
decembrie 1948, de Organizatia Natiunilor Unite. Sigur cd aceasta declaratie nu a
aparut fara a lua in considerare evolutia unei intregi gindiri, care a durat chiar
milenii, privind personalitatea umana §i drepturile fundamentale ale acesteia.

Vom prezenta cdteva momente din istoria §i cultura omenirii care scot in evi-
denta preocuparea unor mari ginditori, personalitifi politice, dar si institufii pen-
tru injelegerea, aprecierea si afirmarea demnitaii umane. inca din sec. al XVIII-
lea 1. Hr. gasim, in Codul lui Hamurabi, elemente foarte importante privind dem-
nitatea persoanei $i dreptul acesteia la proprietate; daca cineva acuza, spre exem-
plu, de crima o alta persoani gi nu putea dovedi aceasta, acuzatorul era omorat (C.
H., B. 1), iar hoful care spargea casa cuiva era executat chiar in fata sparturii (C.
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H., B. 21)!. Regele Hamurabi a dat asemenea dispozifii pentru ci "a dorit ca drep-
tatea sd aibd intdietate in {ard, sa dezriadacineze raul §i nelegiuirea si ca cel tare sa
nu mai apese pe cel slab"2,

Intr-un text egiptean, scris cu circa 2000 de ani i. Hr., se precizau alte drep-
turi ale omului. Putem vedea acest lucru din justificarea pe care o facea in faja
zetlor, dupa moarte, un inalt functionar public: "Am fost un om care a avut grija
de cei incercati, care ingropa pe cei morfi, care facea daruri celor lipsifi, un om
milostiv care a scos pe altii din sdricie, un parinte pentru cel orfan, un om care a
avut grija de vaduve. Nimeni pe teritoriul meu nu adormea fliméand'.

Milostenia, respectul fata de orfan si de vaduva, grija fata de trupurile celor
morti intrau in obligatiile pe care trebuia si le implineascd omul spre a avea parte
de bunavoinfa zeilor pe lumea cealalta. Sigur cd, pe langa dovezile existentei unui
minimum de drepturi care ii erau respectate omului, In calitate de fiinfa vie, exis-
tau destule umilinfe la care era supus (cum ar fi sclavia cu toate umilinfele care
decurgeau din starea de sclav). Tocmai existenta acestor umilinge a facut necesara
formularea unor coduri de legi, cum ar fi cel al regelui Hamurabi (rege in Babilon
intre anii 1792-1749) si altele, precum si doctrinele religioase care condifionau
calitatea viefii de dincolo de modul in care omul s-a purtat pe pamént.

In lumea greco-romana a aparut mai tirziu ideea de drepturi naturale. In
"Republica”, Plalon spune ci exista o lege adevarata, care este dreapta judecati,
conforma cu natura: la ea participa toate fiintele umane. Legea aceasta este iden-
lica cu ea Insdsi. Ei nu i se poate aduce vreun amendament, nu poate fi abrogata,
nici micar in parte. Ea nu este una la Atena si alta la Roma, una astazi si alta
mdine, ci este eternd, imuabild si stapaneste toate timpurile. Cicero, in discursul
finut pentru apirarea lui Milon, avea s3 spuna cd legea aceasta este innascutd, n-au
invitat-o de la nimeni, ci o finem in mod natural. Pentru stoici, drepturile naturale
se extind la toate ﬁm}ele din lume. Stocii au fost primii care s-au ridicat impotriva
sclaviei pentru ca si sclavii, In conceptia lor, fac parte din societate. Seneca, dupa
cum bine se stie, socotea omul drept realitate sacra pentru alt om. Este poate cea
mai nalta idee la care a putut ajunge gindirea antropologica de dinainte $i din
afara spafiului iudeo-crestin.

Celebrul jurist roman Gaius (sec. II) vorbea de drepturile civile proprii
fiecarei cetdifi $i de drepturile natiunilor. Aéestea sunt drepturi pe care le stabileste
rafiunea naturald, de aceea ele sunt asemandtoare la toate popoarele.

Ar trebui sa prezentam contribufia religiei crestine la elaborarea unei noi con-
ceptii despre om, prin urmare $i despre drepturile acestuia, dacd am urma un fir

- strict cronologic. Nu ne-am propus acest lucru, de aceea vom lasa pentru mai
tdrziu prezentarea motivafiei crestine a susfinerii drepturilor omului. Vom continua
sd semnaldm alte cdteva momente care au avut contribufia lor importanta la for-
mularea Declaratiei drepturilor omului. Precizam cd acestea nu sunt socotite drept

1. Atanasie Negoifa, Gandirea asiro-babiloniana in texte, Ed. stiinfifica, Bucuresti, 1975, pp.
311-316.

2. Ibidem, p. 305.

3. Jean Frangois Six, Religion. Eglise et droits de I 'homme, Desclée de Brouwer, Paris, 1991,
pp. 13, 14.
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(,ontributii venind din afara spatiului crestin, ci din afara preocuparilor strict reli-
gioase, din afara preocupdrilor teologice.

in 1215, nobilimea englcza obliga pe regele loan fara de Tard si accepte
Magna (harla libertatum, prin care tendintele absolutiste ale regelui erau limitate.
In aceastd cartd gasim precizate o serie de drepturi §i libertati individuale. Astfel,
articolul 39 se ridica impotriva oricirei arestari arbitrare; articolul 42 garanteazi
libertatea de miscare, atdt in exteriorul, cit si in interiorul regatului, ca si drep-
turile gi libertitile pentru grupurile sociale; articolul 61 garanta dreptul la insu-
recie. Potrivit acestui articol, suveranul care a incilcat dreptul supusilor sii putea
fi inlocuit prin ridicarea impotriva lui a poporului condus de baroni. Jata un prim
moment fn istoria omenirii cdnd incédlcarea drepturilor omului nu numai ca avea
urmari in spafiul social, dar, in mod legal, puteau duce la schimbarea unui anumit
tip de societate.

In sec. al XV-lea Pico della Mirandola considera ca, in spectacolul lumii,
omul este ceea ce trebuie cel mai mult admirat. "Omul este o minune §i o ﬁm;a
demna de ddmirat' este cea mai fericitﬁ ﬁint&""' El este un mi(.rocosm fn fata lui
ebte cea mai mare demmtat(. a omulul, pentru care, spune prlntul Della Mirandola,
il invidiaza toate fiintele. Pe aceea§i linie vor merge in secolul al XVI-lea Thomas
Morus si Erasmus de Rotterdam. [n acelasi secol, Luther avea sa spuna cd omul
are o demnitate aparte pentru ci este fiin{d indreptatd prin harul lui Dumnezeu.
Acesta fundamenteaza drepturile omului pe libertatea pe care i-a adus-o omului
crcdin[a crestind. Acest punct de vedere se integreaza perfect in concepfia protes-
tanta "sola fide, sola gratia".

Descoperirea Americii avea si arate omenirii cea mai h1doaia fata a Europei
civilizate. Este de prisos sa reamintim aici modul in care erau tratafi aborigenii.
Aceasta l-a ficut Insa pe misionarul dominican §i profesor de teologie Francisco
de Vitoria (1480-15406) socotit parintele Dreptului international, ca in 1539 si ia
apdrarea indigenilor din America, facind apel la drepturile natiunilor. El cerea
respectarea drepturilor nafiunilor aborigene din America. intre aceste drepturi,
amintim: dreptul de miscare, dreptul de a fi tratat omeneste, dreptul de a nu fi
expulzat fara dreaptd rafiune. intre drepturile naturale ale statelor, Francisco de
Vitoria enumera urmatoarele: dreptul la existents, dreptul la integritate, dreptul la
aparare, dreptul la dezvoltare. Ideile lui Francisco de Vitoria vor fi duse mai
departe de Francisco Suarez (1548-1617). El se va opune principiului regalitatii
de drept divin: popoarele sunt cele care defin autoritatea politicd, statul nefiind
altceva decét rezultatul la care poporul isi da consimfdmaéntul.

Dupa Blaise Pascal (1623-1662), maretia omului consti in cugetare. El este
facut sa cunoascd adeviarul. Este bine insa ca el sid-gi recunoascid valoarea, sa se
iubeascd, pentru ca este fiinjd vrednica de bine, dar sd nu iubeasca ceea ce este
josnic in el. Pascal precizeaza cd omul nu trebuie sa disprefuiasca ceea ce consti-
tuie specificul siu: capacitatea de a cunoagste adevirul i a fi fericitS. Cu alte

4. Pico della Mirandola, Despre demnitatea omului, Editura stiintifica, Bucuresti, 1991,

p- 121 siurm.
5. Ct. Blaise Pascal, Cugetari, Editura stiinjitica, Bucuresti, 199/2, pp. 126-136.
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cuvinte, cugetarea (dreptul la adevar) si fericirea sunt drepturi fundamentale natu-
rale ale omului. In Olanda, H. Grotius (in sec. al XVII-lea) a fondat o scoala de
drept in care el si ucenicii sdi vor gindi dreptul si raporturile politice pornind de
la natura si de la ratiune, nu de la Dumnezeu. Aceasta scoald va influenta pe J.
Rousseau gi, ulterior, Declaratia drepturilor omului §i cetdfeanului din 1789. ,

fn Anglia teoretizarea pe marginea drepturilor omului merge concomitent cu
acceptarea de catre autoritatea politica a unor drepturi concrete. Astfel, in 1629
camera lorzilor i camera comunelor l-au obligat pe rege si semneze "Petition of
Rights" care limita absolutismul regal, ataca arestarile arbitrare si discriminirile
in domeniul judiciar. Prin lucrarile "Cetateanul” (1642) si "Leviatanul” (1651)
Hobbes avea sa dea o bazi teoreticd libertdtilor cetifenesti cistigate in 1029 si
celor care vor fi cigtigate mai tirziu (fie pe cale pagnica, fie prin revolutie). Fun-
damentald pentru orice om este legea naturala care, in acelasi timp, este morali si
divina. Aceasta cere Tnainte de toate realitatea picii. Or, pentru ca pacea si existe
este nevoie de dreaptd judecati, de respectarea cuvantului dat, de respectarea per-
soanei celuilalt. Pentru Hobbes, tofi oamenii sunt egali. Daci cetédfenii unui stat
cedeaza libertatea lor in favoarea puterii regale, regele are obligatia si asigure
mantuirea fiecdrui cetifean. Prin termenul de "mdntuire" Hobbes intelege asigu-
rarea nu numai a simplei supravietuiri, ci asigurarea unei vieti, pe cit posibil feri-
citd®. Puterea autoritfii regale era limitata de legea naturald potrivit careia
ficcare om are dreptul la fericire. Anglia este fara unde regele are responsabilitifi
releritoare si la mantuire pentru cd, dupa constituirea Bisericii anglicane, prin
ruperea unei parti din Biserica Romano-Catolici, in sec. al XVI-lea (1534), regele
este si seful Bisericii anglicane.

Revolufia din 1649 (impotriva lui Carol I) i cea din 1688 (impotriva lui
lacob al 1I-lea) vor duce la aparifia celebrei "Bill of Rights (1689) care reglementa
in Anglia drepturile private, firi Insa a le da §i o fundamentare teoretica, insa o va
face un an mai tdrziu John Locke in "Cel de-al doilea tratat de guvernare civilid”
(1690). Valorificind opera lui Hobbes, Locke avea sd spuni ca omul, in starea lui
naturala, are un drept de la naturd, care face tofi oamenii egali'si independenti.
Prin urmare, "'nimeni nu poate leza viata, sanatatea, libertatea, nici bunurile altuia;
tofi oamenii sunt lucrarea lui Dumnezeu cel atotputernic si infinit de ingelept, tofi
oamenii sunt slujitorii aceluiasi stipan..."”. Dupa Locke, omul nu trebuie doar si
respecte legea naturald, ci sa facd in asa fel incat ea sa fie respectati si in jurul sau.
Obligatia regelui sau a oricarei autoritafi politice este aceea de a face ca legea natu-
rala sa fie respectata in spatiul peste care se intinde respectiva autoritate.

Din spatiul suedez si-a spus cuvintul in ceea ce priveste drepturile omului
Samuel von Pufendorf (1632-1694), fiu de pastor, conducitorul scolii de drept
natural din Suedia. Dupa el, demnitatea omului consta in nemurirea sufletului si
in faptul ca a fost inzestrat cu ratiune (De jure naturae et gentium, 1672). Ega-
litatea $i demnitatea umand sunt fundamentate pe faptul cd omul este fiinta
rationala. El militeaza pentru o prietenie general-umand fundamentata pe buna-

6. Hobbes, Le citoyen, Ed. Flammarion, Paris, 1982, p. 230.
7. John Locke, Deuxiéme traité du gouvernement, trad. Gilson, Ed. Vrin, Paris, 1977, p. 78.

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



DE LA DREPTURILE OMULUI LA DREPTURILE RELIGIOASE 63

vointd. John Locke si S. Pufendorf au influentat profund gindirea americana care
va oferi pentru prima dati, explicit formulate intr-un act juridic drepturile omului.

Aceasta se va realiza in 12 iunie 1776 in Declaratia drepturilor cetatenilor
din Virginia. Este, de altfel, legea fundamentala dupi care urmau si se conduci
cetdfenii acelui stat american. Ea va fi preluata de Declarafia de independenta a
poporului american din 4 iulie 1776.

Din primul capitol Declarafia americana precizeaza ¢d oamenii se nasc in
mod natural si egal liberi si independenfi, posedind anumite drepturi pe care,
chiar intrdnd in societate, omul nu le va pierde. Declarafia aceasta s-a produs sub
influenta curentului luminist european. Spre deosebire de Rousseau (iluminist
francez), concepfia americana precizeazi ci cedarea unor drepturi individuale in
favoarea statului nu implica pierderea lor. Omul nu poate pierde drepturile funda-
mentale. Acestea sunt: dreptul la viata si la libertate, dreptul la proprietate, drep-
tul la fericire si la securitate. Toate puterile se afla la popor $i deriva de la el, iar
guvernul trebuie sa fie in slujba tuturor®. Potrivit Declarafiei americane, orice rea-
lizare politicd sau administrativd care nu presupune dreptatea, moderafia, cum-
pétarea, sobrietatea si virtutea este un insucces. in ultimul capitol al Declarafiei
(cap. 16) se pune problema religiei: obligatiile religioase si practica religioasa se
vor motiva prin credin{a $i ratiune si nu prin violenta, tofi oamenii au dreptul de
a practica orice religie, dupd cum le spune constiinfa, iar pentru tofi cetifenii
existd obligatia sa se comporte faja de aproapele cu ingaduinta si cu iubire.

in 1789, Revolufia franceza avea sa dea, si ea, o Declarafie a drepturilor omu-
Jui i ale cetateanului "Adunarea nationala este cea care face aceasta declaratie” in
prezenga si sub auspiciile Fiintei supreme. Revolutia francezi, prin definifie atee, l-a
inlocuit pe Dumnezeu cu Fiinta suprema, dumnezeul pozitivistului Auguste
Compte. Drepturile naturale, inalienabile $i sacre ale omului prevazute de Decla-
rafia franceza sunt: libertatea, proprietatea, siguranga §i rezistenta la opresiuni. Auto-
ritatea individuald, desi naturald si inalienabild, Tn mentalitatea revolufionarilor
francezi, era garantata de natiune care define principiul oricdrei autoritafi, (cap. III)
si nu de naturd, nu de Dumnezeu si nici méacar de propria lui fire.

Declarafia franceza se vrea sub auspiciile Fiinfei supreme, lisindu-se a se
infelege ca Fiinfa suprema ar putea fi Dumnezeu. De fapt, Fiinfa suprema este o
vorba goald sau o expresie care divinizeazd reprezentanfii nafiunii. Drepturile
omului depind de voinfa nafiunii exprimatd prin votul majoritafii. Aceasta for-
muleazi legile, in functie de care se defineste orice drept. In capitolul X se pre-
cizeazd: "Nimeni nu poate fi tulburat pentru opiniile sale, chiar religioase, cu
condifia ca manifestarea lor sa nu tulbure ordinea publica stabilita prin lege."

Cele doud Declaratii sunt expresia pe de o parte a democratiei, pe de altd
parte a unui crestinism laicizat, chiar desfigurat (in cazul Declaratiei franceze).
Ideile Evangheliei transpar in cele doua texte, ele vin insd din subcongtientul
legiuitorilor instruit cAndva in spirit crestin. Declaratia americana proclama egali-
tatea tuturor oamenilor, in fapt, populatia neagra era inca vanduta ca vitele. Desi

8. CI. Eric Fuchs et Piérre- André Stucki, Au nom de !’Autre, Essai sur le fondement des droits
de I’homme, Labor et fides, Genéve, 1985, pp. 225-226. Precizam ca textele Declarafiilor despre care
se va vorbi mai jos se gasesc publicate in aceastd lucrare (pp. 225-243). Noi le-am utilizat de aici.
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s-a voit a fi o fundamentare a drepturilor omului (incalcate pand atunci, dupa
opinia revolutionarilor francezi), Declarafia franceza este mult mai restrictiva
decdt cea americanad, drepturile naturale ale omului, spre exemplu, sunt precizate
de "natiune". Expresie a unei gindiri laice, ea anuntd ideologiile totalitare din
secolul XX. Modul in care revolutionarii francezi au aplicat propria lor Decla-
ratie, atrocitifile la care s-au dedat in numele revolutiei si al aplicarii idealurilor
de libertate, egalitate i fraternitate au prevestit atrocititile naziste si comuniste de
mai tarziu. Fiinta supremd, sub auspiciile cdreia erau garantate drepturile omului,
a fost o farsd, "o vorba inventatd", intr-adevar; era absolutizarea ideii de umani-
tate, la rindul ei abstractizarea unui slogan cu care intenfionau sd inlature ideea
de Dumnezeu.

Declaratia franceza nu reprezintd un progres fata de cea americana §i este
mult mai restrictiva fafa de legislafia engleza elaborata cu un secol mai devreme.
Morala acestei Declaratii este morala turmei care se exprima prin votul reprezen-
tanfilor ei, vot fundamentat nu pe principii, ci pe majoritatea votantilor.

Cele doua Declaratii au fost inca o mare provocare pentru puternicii acelor
vremi. Au marcat un moment in care scepticismului unor societiti obosite se opunea
un entuziasm care se anunfa sau se voia salvator. Salvarea insd era propusa in
numele naturii, al filosofiei luminilor (care propunea un crestinism, am spune astizi,
secularizat), al unor societifi obscure (masoneria), si nu in numele lui Dumnezeu.
Simpla raportare la naturd pentru a realiza libertatea, egalitatea, fraternitatea, drep-
tatea $i pacea a fost o pistd complet gresitd. Dovada de netagaduit in acest sens o
constituie atrocitafile Revolutiei franceze facute in numele realizarii idealurilor de
mai sus i faptul cad ea a sfirsit printr-un tmparat $i un imperiu, opusul propriilor ei
idealuri, dar poate cea mai remarcabila si paradoxala realizare a revolufiei franceze:
gloria urmata de un puternic esec (Napoleon: consul, impdrat, exilat).

Natura nu poate fi urmata orbesgte (ea are maladiile ei), ci modelata, transfigu-
ratd. Or aceasta nu se poate realiza cu mijloace pur naturale. Neglijarea invafaturii
biblice in care omul este facut stapanul naturii, nu sclavul ei, nu-1 poate inilta pe
acesta deasupra luptei pentru existen{a constatatd la tot pasul in naturd (naturda
marcatd de consecinfele cédderii din har, dupa conceptia crestind).

Meritul Declaratiilor din sec. al XVIlI-lea este acela cd idealurile lor au fost
exportate §i au dat roade, dar in alte contexte culturale, sociale si religioase.

Dupad atrocitatile celui de-al doilea rizboi mondial (si inceperea celor post-
belice in tarile comuniste), Organizagia Natiunilor Unite (infiinfatd in 1945) si-a
pus in mod serios problema drepturilor omului. In sedinfa din 10 decembrie 1948
Adunarea generald a O. N. U. a adoptat celebra Declaratie universala a drep-
turilor omului. Documentul acesta nu s-a mulfumit doar sa proclame drepturile
fundamentale §i inalieriabile ale omului si garantarea respectarii lor, ci considera
cd numai recunoagterea demnitafii umane si a drepturilor egale §i inalienabile ale
omului constituie baza libertitii, a dreptatii $i a pacii In lume. Aceasta precizare,
facuta chiar in preambulul Declaratiei, este foarte importanta pentru ca nu masu-
rile luate la nivel global (colectivizat) garanteaza drepturile persoanei (cum voia
Declaratia franceza), ci respectarea drepturilor individuale garanteaza obiectivele
Organizatiei Natiunilor Unite.

Declaratia aceasta este un moment deosebit in istoria omenirii pentru ci este
un document politico-juridic prin care statele membre ale organizatiei sunt obli-
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guate sa aducid la indeplinire exigenfele Declaratiei atit in interiorul lor, cdt i in
jarile aflate sub influenta lor. Pentru prima datd proclamarea drepturilor omului
depiseste, in mod oficial $i cu obligatii juridice, granifele unui stat. Declarafia din
1948 se refera la "familia umana", ceea ce nu face Declaratia din 1776 (care nu
vorbea de drepturile sclavilor negri).

Drepturile fundamentale ale omului proclamate de Declaratia Nafiunilor
Unite din 1948 sunt urmatoarele: libertatea, egalitatea, dreptul la viatd (sunt
interzise sclavia si tortura), respectul fata de familie, inviolabilitatea domiciliului,
a persoanci, a corespondentei, a onoarei §i a reputatiei persoanei; dreptul la libera
circulafie, dreptul la azil; dreptul la proprietate; libertatea géndirii $i a opiniei,
egalitatea in functii publice; dreptul la munca si la remuneratie echitabila si satis-
ficatoare; dreptul la protectie in caz de somaj; dreptul la educatie, libertatea de
congtiinta si de religie. Dreptul acesta presupune: libertatea de a-fi schimba reli-
gia si de a-{i manifesta religia sau convingerea religioasa singur sau in grup, prin
invafatura si practica, prin cult si acte liturgice (art. 18).

Declaratia precizeaza ci drepturile acestea nu se pot exersa impotriva scopu-
rilor si principiilor Natiunilor Unite. Ea are meritul de a fi un document care anga-
jeaza statele semnatare. Sigur cd din 1948 s-au inregistrat nenumdrate dovezi de
incdlcare a drepturilor omului. Dar, tot atdt de adevirat este ca diverse organizafii
internafionale, statele democratice (in special S. U. A.) ale O. N. U. si organismele
specializate ale acestei organizafii au exercitat i exerciti presiuni deosebite
asupra acelor state care au incalcat sau incalca drepturile omului.

Roménia a fost una din farile beneficiare ani de-a rdndul de actiunile O. N. U.
pentru respectarea drepturilor omului.

2. Crestinismul si drepturile omului

S-a pus si se pune intrebarea daca "Drepturile omului" sunt o descoperire
exclusiv a societdfii civile secularizate gi dacd religia, in speta, crestinismul are
sau nu vreo contribu;ie la elaborarea lor. De la inceput trebuie sa spunem ci Bise-
ricile nu s-au angajat in elaborarea diverselor Declaratii, dar nu sunt striine de
formarea unei mentalltdtl in care sd poata apirea asemenea documente. Intrucat
credinfa (religioasd) si izvoarele ei exercitd o influenta directa asupra refermtelor
fundamentale privind morala, cu cregtinismul a avut o Inrdurire incontestabila
asupra formularii Declaratiilor privind drepturile omului, chiar daca Bisericile
avind numai o influentd indirectd asupra judecafilor morale concrete®, nu s-au
putut implica in mod direct in €laborarea Declaratiilor mai sus prezemate.

O prima contributie a crestinismului la afirmarea demnitdfii umane este
credinfa ca omul nu este un produs al naturii. A fost creat cu o grija deosebita: de
Dumnezeu, ca stipin al naturii, nu ca sclav sau simplu imitator al ei. Omul ny este
nici strain de naturd, intrucdt i el si ea au fost creati de acelagi Dumnezeu; atdt in
naturd, cit si in trupul omului exista o legitate comuna, dovada aceluiasi Creator
si expresia voinfei Acestuia. Prin suflet insd omul depaseste determinismele cos-
mice, primind calitatea de chip al lui Dumnezeu chemat la asemanarea cu El

9. Franz Bockle, Foi et comportement, in "Concilium", or. 120/1976, pp. 63-76.
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Chipul Iui Dumnezeu nu este intr-o parte a omului, ci intreaga fiinfd umani este
dupa chipul lui Dumnezeu, calitatea aceasta avand-o tofi oamenii.

Prin urmare, se poate vorbi de "familie umana" numai pentru ci avem congtiinja
cd tofi suntem fiii aceluiasi Parinte ceresc, descendenti din aceeasi familie. Mono-
genismul biblic §i originea comuna a intregului neam omenesc constituie o altd con-
tribufie a crestinismului In vederea cristalizarii congtiinfei demnitatii omului.

Fiul Iui Dumnezeu S-a facut om pentru méintuirea Intregului neam omenesc,
a Infaptuit In trupul Sdu méntuirea obiectiva. Ne-a asumat si ne-a infiat potential
pe tofi, unindu-Se In mod concret cu fiecare din noi prin Botez, Euharistie si cele-
lalte Sfinte Taine. Oamenii sunt frafi intre ei prin creatia comuna §i prin re-crearea
comund a omului innoit in Hristos $i in Biserica.

Crestinismul fundamenteaza drepturile omului $i demnitatea acestuia pe
Dumnezeu, pe relaia cu El si nu numai pe faptul ca toti oamenii au aceeasi natura
(natura afectatd de urmirile pacatului strimosesc si actual), nici pe contextul socio-
cultural In care omul triiegte, Daca omul este creat dupa chipul lui Dumnezeu,
Treime de persoane, trebuie ca in orientarile, gdndurile §i faptele sale, omul si
activeze aceasta calitate spre ceilalfi oameni fira deosebire. Demnitatea de chip al
Jui Dumnezeu conferd omului privilegii (in fafa naturii), drepturi, dar si obligatii.

fn Vechiul Testament, Dumnezeu este Cel care garanteazi drepturile i obli-
gatiile oamenilor. "El face dreptate orfanului si vaduvei, iubegte pe cel pribeag gi-i
da pdine §i hrana” (Deut. 10, 18). Dumnezeu este Cel care se ingrijeste de cei
saraci (Ps. 146). El da Decalogul si alte porunci (Deut. 15; 22, 1-4; 23, 19-20, 24,
6; 13, 14; 15, 19-20) care reglementeazd modul de comportare a omului faja de
Dumnezeu si faja de semeni, intre care sunt si diversele categorii de neajutorati.

In statul Israel, fundamentata pe Legea datd omenirii prin Moise, legislafia
civila era conceputd spre a proteja pe cel slab. Cind un rege, spre exemplu,
incdlca aceasta legislafie, Dumnezeu ridica un profet care repunea lucrurile in
ordine sau sanctiona El nsugi firddelegea. Spre deosebire de modul in care azi se
inteleg drepturile omului, in Vechiul Testament, in fafa exigentelor lui Dumnezeu,
omul np putea revendica nici un drept naturall®, si aceasta pentru ci legislafia
civila era fundamentata pe cea religioasa, nu invers (in lumea moderni legislafia
civila este cea care permite omului sd fie religios). Credinfa religioasa nu era o
allernativa intre altele, garantata prin legi civile, ci fundamentul acestora din urma.
Ordinea religioasd, in viziunea Sfintelor Scripturi, n-a fost §i nici nu este una para-
leld cu cea civild, ca in lumea moderna.

Intregind revelatia Vechiului Testament, in Noul Testament Mantuitorul
Hristos va preciza ca un suflet este-mai de pref decit lumea intreagid (Mat. 16, 26).
Si nimic nu va putea sd se substituie sufletului, nici puterea, nici placerea, nici
bogdfia, nici viafa, nici moartea. Fraternitatea interumani este fundamentata pe
faptul ca, in Biserica, tofi oamenii sunt infiati de Dumnezeu, prin Hristos. Pe de
alta parte, toti sunt temple ale Duhului Sfint. Egalitatea si libertatea, in comuni-

10. CL Iohannes Grindel, Christliche Moral und Menschenrechte, in "Die Menschenrechte,
Herkunft-Geltung-Getirdung", Editor Walter Odersky, Patinos Verlag, Diisseldort, 1994, p. 102.
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tatea crestind, sunt fundamentate pe Hristos, dupa cum spune Sfintul Pavel gala-
tenilor (Gal. 5, 13), la fel si solidaritatea interumana (I Cor. 12, 12-14).

~ Daci in societafile antice numai barbatul, in calitate de cetdfean liber, avea
anumite drepturi, in tradifia biblica, nicaieri nu se spune ca femeia i copiii ar fi
fost inferiori barbatului sau ci ar fi proprietatea acestuia. Femeia si copiii nu erau
nigte bunuri care aparfineau CASEI, de care pater familias ar fi putut dispune
dupa bunul lui plac (in ciuda faptului ca existau unele,scéderi privind modul in
care se producea separarea sofilor). In comunitatea crestind tofi membri sunt
madulare ale aceluiagi Trup al lui Hristos, cu funcfionalitati precise in organismul
Bisericii (I Cor. 3, 6). Aici dispare diferenta Intre iudeu si elin, barbat si femeie,
sclav i om liber. (Gal. 3, 26-28). Semnificativa este atitudinea Apostolului Pavel
fata de relatia sociald existentd intre sclavul Onisim si stapinul sau, Filimon:
Pavel il trimite pe Onisim Tnapoi la stapanul sdu, dar precizeaza acestuia cd acum
trebuie sa-1 primeascd nu ca pe un sclayv, ci ca pe un frate. Apostolul Pavel nu a
desfiinfat sclavia. Era o institufie de mult stabilita in societatea anticall, dar atitu-
dinea crestind fata de sclavi a fost alta: stapanul nu avea doar drepturi, ci $i res-
ponsabilitafi. "Libertatea (cistigatd prin Hristos) proclamati de Pavel si fericirea
fillor lui Dumnezeu formeaza baza pentru acea responsabilitate pe care o presu-
pune dezbaterea referitoare la drepturile omuluil2.

Am prezentat citeva dovezi scripturistice privind preocuparea tradifiei biblice
fatd de demnitatea omului, nu insa spre a sugera in vreun fel ideea ci Scriptura
ne-ar oferi "refete" care si facd concurentd Declaratiilor moderne referitoare la
drepturile omului. Traditia biblicd si crestinismul au pus insa pentru prima data in
mod fundamental problema omului. intr-o lume in care pana si evreii au avut
serioase probleme cu zeitifile la care erau tentafi s se inchine (Fecunditatea,
Puterea, Astrele, Frumusejea etc.), de pe primele pagini, Scriptura a proclamat
omul drept prima fiin{d in ridndul celor create. El este stipanul creafiei, deci al
naturii, nu robul ei si nici a ceva anume din rdndul celor create. Cu revelafia biblica
cosmosul a fost desacralizat. Sacrul este altceva decat lumea, dar lumea nu este in
afara sacrului. Este viziunea extraordinara a Scripturii care a stat la baza intregii
antropologii crestine.

Sfinfii Parinti ai Bisericii au preluat invatatura Scripturilor vechi §i noi pre-
cum §i duhul comunitatilor cregtine, aprofunddnd inseparabil invatatura despre
om §i despre Dumnezeu (in duhul Scripturii) si transmitdnd-o lumii. Au elaborat
conceptul de persoand $i nu au vorbit despre demnitatea persoanei umane in afara
relatiei acesteia cu persoanele Sfintei Treimi. Libertatea fiinfei umane, ca si cele-
lalte aspecte ale demnitifii ei, au fost deduse nu numai in mod exclusiv din natur3,
nici numai exclusiv din autoritatea lui Dumnezeu, ci-din relatia de comuniune,
atdt cu lumea cdt §i cu Dumnezeu, relatie in care omul a fost creat i restaurat (prin
Hristos) in calitate de fiinfd personald, fiintd cugetatoare, responsabila, libera si
capabila de relatii voite cu tot mediul inconjuritor: biotic sau abiotic, personal sau

11. Evreii nu au abolit sclavia (Exod. 21, I-11; 26, 27) dar, la ei asistdm la o substanfiald
imbunatatire a situatiei sclavului. Pina si libertatea de a alege credinfa isi are loc, pana la un punct,
in tstoria biblica (Deut. 30, 15-19).

12. lohannes Griindel, op. cit., p. 104.
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impersonal. Crestinismul a desfiinfat cultul antic al Statului §i ideea de religie ca
funqie a statului, pentru cd Dumnezeu depaseste dimensiunile cetafii pimantesti,
iar statul nu mai are In frunte o autoritate care s-ar mai putea intitula "pontifex
maximus" (cel mai mare ficator de punti intre oameni si zei). Relatia lui cu
Dumnezeu este altfel §i alta, decdt cea care ar fi putut fi stabilitd de vreun sef
politic. Relatia Intre om i Dumnezeu este relafia intre doud persoane, adica o
relafie voiti si responsabild, creatoare de comuniune. A fi in comuniune cu cineva
inseamnd a-l lua in serios. A fi in comuniune cu [ubirea cea vegnicd — Dumnezeu,
Inseamna a-i lua in serios pe ceilalfi oameni, a-i trata in spiritul religiei care a
proclamat iubirea norma de viafa. Sensul ultim al crestinului este Dumnezeu, dar
nu pofi sa percepi, sa simti realmente relatia de comuniune cu Dumnezeu daci nu
ai fafa de ceilalfi oameni simtaminte adecvate sensului spre care te indrepfi. Nu
vei putea avea asemenea simfiminte decat in méasura in care vei vedea pe ceilalfi
oameni aga cum ai vrea sa te vada pe tine Dumnezeu.

Respectul demnitifii omului este porunca divina: "Sa@ iubesti pe Domnul
Dumnezeul tau din tot sufletul tau, din toatd puterea ta §i din tot cugetul tau, iar
pe aproapele tau ca pe tine insufi” (Mat. 22, 37-39) si in alt loc "Ceea ce vrefi sa
va facda voud oamenii, facefi §i voi lor asemenea” (Mat. 7, 12). Respectul pentru
drepturile omului in crestinism este fundamentat asadar ontologic (toti oameniti
sunt descendentii aceluiasi cuplu primordial, creat de Dumnezeu) soteriologic
(toata firea umana a fost rascumpdratd in Hristos, dind oricdrui em sansa sd
devina fiu al lui Dumnezeu prin Fiul Sau), eclezial (acelasi har 1i uneste pe toti
crestinii in acelasi Trup) si moral (prin implinirea poruncilor). Cregtinismul este
forma suprema de fidelitate fafa de Dumnezeu. Or, Méntuitorul a spus: "Cine Ma
iubeste, pazeste poruncile mele” (loan 14, 15) 51 "Porunca noud va dau voud,
poruncd noud va las voud: sa va iubifi unul pe altul precum Eu v-am iubit" (loan
15, 12). Credinfa, fidelitatea fata de Dumnezeu va fi demonstrata si verificata in
fidelitatea fafd de frafii nostri. Respectul fajd de demnitatea oricarui om, chiar
indiferent de religie (cf. pilda samarineanului milostiv) aratd calitatea relatiei
noastre cu Dumnezeu §i intensitatea acesteia.

Proclamarea ulterioara a drepturilor omului de institufii civile nu ar fi fost
posibild fard statornica Iucrare a Bisericii asupra constiinfei fiilor sii, in spiritul
mesajului ei catre lume. Ca vrea sau nu s-o accepte omul modern, proclamarea
drepturilor omului "s-a putut realiza numai intr-o lume care fusese patrunsa de
constiinfa valorii infinite a sufletului uman"13. "Ce-i va folosi omului dacd va
castiga lumea §i-§i va pierde sufletul? §i ce va da omul in schimb pentru sufletul
sau?" (Mat. 16, 26).

Conceptul de persoand a facut din om subiect de dreptate, prin valoarea lui
depageste ceea ce este general $i comun (statul, situafiile, institufiile corporative,
firmele etc.). Persoana umana are un drept al ei (fundamentat pe originea si relatia
el cu Dumnezeu) care depageste timpul, deci §i autoritatea temporala a statului.
Principiile stipulate de Declaratiile privind drepturile omului nu sunt straine de
duhul Evangheliei, in ciuda altor conceptii, ideologii si interese care au contribuit
direct la elaborarea acelor Declaratii. Declaratiile privind drepturile omului con-

13. Hans Maier, Christentum und Menschenrechte, in "Die Menschenrechte..." p. 62.
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firma faptul ca lumina $i forfa Evangheliei au intrat in viata temporalad a oame-
nilor, ca Vestea cea buna a Imparatiei lui Dumnezeu si a vie{ii celei vesnice cere
si condifioneaza intrarea In imparatia cerurilor de schimbarea societitii pAman-
testi, incat voia lui Dumnezeu si fie implinitd deopotrivd "in cer §i pe pamdant”
(Mat. VI, 10).

Proclamarea drepturilor omului in sec. al XVIII-lea in America si Franta, ca
51 Declaratia drepturilor omului din 1948, au gasit Bisericile Ortodoxe in situaii
speciale, incdt ele nu s-au pronunfat asupra confinutului Declarafiilor. Biserica
Romano-Catolica insd nu a primit cu incredere aceste Declaratii. A socotit Decla-
rafia americand ca pe un produs protestant indreptat impotriva Bisericii Romei. Pe
de alta parte, papalitatea a considerat Declaratiile din 1776 si din 1789 ca docu-
mente masonice!4. Papa a condamnat Declaratia francezi pentru ca inlocuise pe
Dumnezeu cu "Fiinfa suprema", pentru ci hotdrdse ca preotii §i episcopii sa fie
alesi de popor, si nu de Biserica, si pentru ateismul ei.

- Faja de Declaragia din 1948, Vaticanul a avut rezerve pentru ci ar fi dorit ca
drepturile omului sa fie fundamentate pe credinfa in Dumnezeu!5, si nu a acceptat-o.

Filosoful Jacques Maritain (unul din artizanii Declaraiei din 1948) a facut
eforturi deosebite ca papalitatea sa-si schimbe punctul de vedere. El avea sa spuna
in acest sens urmatoarele: "Sub imboldul Evangheliei, adesga ignoratd, constiinfa
profani a infeles demnitatea persoanei umane. Ea a infeles ca persoana, cu toate cid
face parte din stat, transcende statul prin taina inviolabila a libertitii spirituale gi
prin chemarea sa la bunatifi absolute. Rafiunea de a fi a statului este aceea de a
ajuta pentru a se ajunge la acele bunatati si la o viata intr-adevar omeneascd. Ceea
ce a cdgtigat congtiinta profana, daca nu se va intoarce spre barbarie, este credinfa
in drepturile persoanei umane, in calitate de persoani umani, persoani civici, per-
soand angajatd in viata sociald i economica §i persoand muncitoare. Este credinfa
in dreptate ca bazi necesara a vietii comune §i ca proprietate esentiala a legii, care
nu e lege daca este nedreaptd. Setea de dreptate (Mat. 5, 6) a fost sipata in suflete
de-a lungul secolelor de Evanghelie si de Biserica: din Evanghelie si de la Biserica
am invifat si nu ne supunem decit la ceea ce este drept10,

Pozitia papalitafii s-a schimbat progresiv, ajungidndu-se ca, in ultima sa
sedinta (in 1968) a Conciliului I Vatican, si‘emita "Declaratia cu privire la liber-
tatea religioasa" (Dignitatis humariae...) in care Biserica Romano-Catolica apara
dreptul fiecdrei persoane de a-si manifesta convingerea religioasa i de a-si prac-
tica in mod liber religia pe care o marturiseste. Era dupa mai bine de 20 de ani de
la instaurarea regimurilor comuniste in Europa de est. Dupa Conciliu, Biserica
Romano-Catolica s-a angajat in mod serios in lupta pentru apararea drepturilor
omului, reugind ca intre acestea si fie inserate $i drepturile religiogse, pentru care
in Buropa de Est, dupi rizboi, au avut de suferit milioane de oameni, iar altii au
crescut numarul martirilor Bisericii.

14. Masoneria fusese condamnata de papa in 1738. Franc-masonii care au condus Revolufia
francezd din 1879 au plitit cu vArf si indesat Bisericii Romano-Catolice polife mai vechi §i mai noi.

15. Ct. Osservatore romano, din 31 oct. 1948 si La Croix., 1 dec. 1948.

16. Jacques Maritain, L ‘inspiration évangélique et la conscience profane in "Christianisme et
Démocratie”, Desclée de Brouwer, 1989, p. 53.
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La Conferinta pentru Securitate §i Cooperare Europeani de la Helsinki
(1972-1975), Italia si Elvefia au cerut condifionarea cooperirii europene de
respectarea drepturilor omului in spatiul dominat de sovietici. Vaticanul a insistat
sd se introducd in mod explicit intre drepturile omului gi referinta la libertatea reli-
gioasa. Tarile est-europene au acceptat ca Intre drepturile omului si fie introdusa
si libertatea religioasa. In conceptia Vaticanului aceasta implica o serie de drep-
turi religioase, cum ar fi: dreptul parintilor de a transmite copiilor convingerile lor
religioase, personal sau cu ajutorul comunitifii; respectarea convingerilor reli-
gioase ale copilului; dreptul de a primi o fnvataturi religioasa; dreptul ca fiecare
comunitate religioasa sa se organizeze, sa-§i educe personalul de cult, sa-gi utili-
zeze bisericile; dreptul la schimb de informafie religioasd, dreptul ca fiecare
comunitate religioasa s aiba mijloace de informare, dreptul de intrunire al credin-
ciogilor, dreptul de a nu fi discriminat pe motive religioase. Toate acestea ficeau
parte din drepturile religioase pe care Biserica Romano-Catolica le formulase st
voia sd le integreze in documentele internafionale spre a fi respectate de sem-
natarii acestora. )

C. S. C. E. a continuat cu fazele: Madrid (1980-1983), Otawa (1985), Berna
(1986), Viena (1986-1989). In documentul final al acestei conferinte (ianuarie
1989) s-au adoptat doua din drepturile religioase formulate cu 20 de ani mai
devreme (la Helsinki) de Vatican, anume: a) religia nu trebuie sa fie un motiv de
discriminare pentru accesul la educatie $i b) comunitatile religioase trebuie sa
primeasci dreptul si stabileasca contacte individuale si colective in interiorul si
in exteriorul teritoriului nationall?.

Pe de a]td parte, la New York in 25 noiembrie 1981, Adunarea generala a
Natiunilor Unite a adoptat Declarafia privind inlaturarea tuturor formelor de into-
leranfa si de discriminare fondate pe religie sau convingere. In preambulul aces-
teia se afirma "dreptul la libertatea de gindire, de constiin{a, de religie si de con-
vingere". Urmdtoarele opt puncte ale acestei declaratii explicau preambulul.
Expresia "de convingere" a fost aprobati la cererea insistenti a delegatiei U. R. S. S.
pentru a include aici materialistii, ateii si agnosticiil8,

Merita refinut ca declarafia aceasta fusese propusa de statele occidentale inca
din 1953, dar fara succes.

Din cele de mai sus am putut vedea ¢i statele occidentale au fortat U. R. S.
S. si farile comuniste, satelifii Moscovei, sd admita in documentele internationale
drepturile omului, intre care si unele drepturi religioase. In schimbul cooperarii
economice, statele comuniste au acceptat respectarea drepturilor omului, facind
insd foarte pufin sau nimic din cele pentru care se angajaserd in fata Occidentului.
De altfel, tarile comuniste nu au acceptat niciodata controlul occidental privind
respectarea drepturilor omului pe teritoriul lor. In ceea ce priveste cultele din
Romadnia, dupd Helsinki s*a constatat o largire foarte controlata a contactelor bise-
ricii cu Bisericile occidentale, dar tot matizarii capitalei.

17. Jean l'rangois-Six, op. cit., pp. 77-78.
18. Ibidem, p. 79-80.
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3. Riscuri i abuzuri in numele drepturilor omului

Includerea drepturilor religioase intre drepturile fundamentale ale omului si
acceptarea lor de catre statele comuniste au fost un real cistig. Aceasta aduce cu
sine §i o serie de riscuri care vor afecta in mod nefericit spiritualitatea Bisericilor
tradifionale.

Infelegerea Bisericilor in sens corporativ, ca simple societdti cu caracter reli-
gios, similare altor asociatii, nu aduce Bisericii decat deservicii. Susfinerea drep-
turilor religioase in declaratiile organizatiilor politice internafionale nu are sub-
strat religios, ci politic (poate $i strategic pentru anumite state: exportul de secte
si crearea pluralismului religios in zone compacte din punct de vedere religios sau
confesional poate diviza unitatea de spirit si de constiin{a a anumitor natiuni, un
alt fe] de "Divide et impera").

In promovarea drepturilor omului s-a absolutizat voinfa democratica a
maselor i s-a relativizat dreptul lui Dumnezeu, ddndu-se uitarii faptul ca in
numele libertatii democratiile pot deveni aberante, dacd nu se orienteaza si dupa
criteriile vegnice ale descoperirii divine; firda fundamentarea pe principii care sa
exprime voia eternd a lui Dumnezeu, pe baza unui vot "democrat" §i in numele
libertitii (drepturile omului), convinsa prin manipularile mijloacelor de infor-
mare, 0 majoritate poate pune in pericol drepturile fundamentale ale omului, cul-
mea, in numele drepturllor omului i pe baza privilegiilor obfinute in numele lor.

In acest fel, in numele libertafii si al drepturilor omului, cinismul unora poate
stipdni peste dl[:ll. Asa s-a ajuns, spre exemplu, ca pdc_dtele contra firii, in loc sa
fie marginalizate §i stdrpite, sunt acceptate $i mediatizate. Nefirescul este accep-
tat ca normal/firesc intr-o lume secularizata (dar careia "i se respecta” drepturile
omului) cu riscul incalcdrii drepturilor marii majoritafi a omenirii la firesc i la
sanatate. Este agresata yi negatd moralitatea in numele libertatii, pentru ci aceasta
este Infeleasa ca dreptul de a face orice, $i nu drept responsabilitatea de a face ceea
ce se cuvine.

O formi de agresare a drepturilor omului si, in special, a drepturilor reli-
gioase o constituie prozelitismul sectar sau religios care se practica de institutii
internationale cu bani, la adapostul drepturilor omului, dar cu alte scopuri decét
toleranta $i iubirea crestind, cum cerea Declarafia americana din 1776.

In numele §1 in virtutea drepturilor omului s-a creat o ideolggie cvasireli-
gioasd care se exprimd in sentimente frumoase si amabilitafi ieftine, dar care
pierde echilibrul intre binele individual (care uneori poate fi rau pentru altul) si
binele comun. Drepturile religioase, aplicate fard discernamant, pot duce la un
pluralism religios care, in fapt, va neutraliza adevarul religios.. "Nu ar trebui ca
drepturile omului sd ne faca s ne virsim intr-un fel de mare iluzie, intr-un pan-
teism universalist in care sa cautim "Sa ne iubim fira distinctie", in care si ne
pierdem intr-o falsi pace sintetica"!®.

Bisericile tradifionale trebuie sa priveascd cu mare atentie ideologiile reli-
gioase care 1yi fac aparifia, in numele drepturilor omului si al drepturilor reli-
gioase. Instanfele autorizate (Biserica) au obligafia sa precizeze unde este dreptul
si de unde incepe obligatia religioasd, dreptul si obligatia de a fi respectat si de a
respecta pe altii si drepturile lor.

19. Ibidem, p. 114.
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New age, "era noud", ne este tot mai insistent propovadulta de noii prooroci
mincinosi (Matet XXIV, 11, Marcu XIII, 6) aparufi mai Intdi in spafiul denumit
astazi "euro-atlantic”, cu alte cuvinte SUA si Europa de nord-vest anglo-saxona,
stapdnii temporari ai acestui veac. Pentru cd se cheama "noua" ea desigur ca tre-
buie sa ia locul celei vechi, In virtutea evolutiei dialectice de tip hegelian optimist,
spre progresul Spiritului lumii. _

"Erele" la care se referd acesti prooroci de sorginte ocultad francmasonica si
teosoficd se delimiteazd dupa criteriile astrologice potrivit cdrora soarele parcurge
in chip regresiv timp de aproximativ 2160 de ani un sector celest din cele 12
numite zodii. Acest parcurs are consecinfe majore ce determind schimbari cu un
caracter evolutiv ciclic in mentalitatea, cultura si chiar spiritualitatea omenirii. In
momentul de fatd suntem martorii trecerii de la era Pestilor la cea a Varsatorului sub
semnul cdruia se va instala noua erd. Se poate constata cum procesul de "prece-
sie" (migcare) astronomicd inversd devine o utopie de tip dublu milenist (2000 de
ani de fericire in Varsator). in filmul muzical (operd rock) hippy al anilor 60 Hair
(Broadway 1968), una din temele cheie este piesa The Age of Aquarius:

Cénd Luna va fi in casa a ;asea/ Si Jupiter aliniat cu Marte/ Atunci pacea va
calauzi planetele/ Si dragosrea va mana stelele/ Sunt zorii erei Varsatorului®.

Iar in alt loc:

Armonie, Justifie i claritate/ Simpatie, lumind §i adevar/ Nimeni nu va pune
calug libertatii/ Nimeni nu va ingreuia spiritul/ Mistica ne va da cunoagtere/Omul
va invata din nou sa gdndeasca/ Datorita Varsatorului.

Din punct de vedere astronomic observatiile astrologilor new age sufera de
grave fisuri ce fac si apard o multitudine de cronologii diferite cu privire la
momentul acestei treceri. Ceea ce ne intereseazid pe noi in acest studiu sunt insi
implicatiile teologice prezente in aceste conceptii i efectul lor asupra credinfei $i
invataturii cregtine. Caci, departe de g fi o simpla aberatie astronomici §i marunti
superstifie, miscarea new age se contureaza ca cel mai periculos adversar al creg-
tinismului la geard mondiala!

Era Pestilor a fost identificata forfat cu era crestina, plecdnd de la binecunos-
cutul semn intrebuintat aldturi de cruce de vechii crestini, semn preluat din ana-
grama IHOYOZX (Incovg Hpiotog ©eov Yiog Xotnp). Aceasta erd fiind spre
final, va trebui odata cu ea sd dispara si crestinismul, in orice caz cel tradifional
asa cum il propovaduieste cea "una, sfintd, catoliceascd (kaBoAilkn) $1 aposto-
leascd Bisericd". Ce va aparea insa In loc? Este binecunoscuta fraza lui André
Malraux: "Secolul al XXI-lea va fi splrltual* sau nu va fi deloc”, citatd mult prea
des, ca un fel de profeie pe care a rostit-o in anul 1971, in cadrul urior seriale de
cultura de la televiziunea francezi. Ca teologi ortodocsi nu putem decit s-o consi-
deram o butada de efect in massmedia cu valoare cultural-sociologica, dar In fond

1. When the moon is in the seventh house/ And Jupiter aligns with Mars/ Then peace will'guide
the planets/ And love will guide the stars/ This in the dawning of the Age of Aquarius. *
*sic! nu "religios”, cum se intdlneste in citatele curente!
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o "pseudo-profefie" (asemeni celor ale lui Nostradamus) cé nu limuregte nimic
serios din punct de vedere duhovnicesc. Dar ceva adevir este totusi continut aici,
st anume faptul cd ne asteapta o reinstaurare a atitudinii religioase ce a fost zdrun-
cinatd in secolele XIX-XX prin secularizare §i descrestinare in masa, marea apos-
tazie pe care am si trait-o din plin. Ceea ce se propune este insa o re-paganizare
a omenini, $1 anume sub forma unei religii mondiale unitare de tip pagan sin-
cretist. Acest avertisment foarte serios a fost lansat mai intdi de acei care au intim-
pinat nemijlocit fenomenul la fafa locului: crestinii din teritoriile aga zise euro-
atlantice. Din SUA s-au ridicat vocile din zona "fundamentalistd", urmind apoi
reacfiile luterane §i romano-catolice. Vom cita ca exemple numele lui Constance
Cumbey, Caryl Matrisciana si Dave Hunt din neoprotestantismul evanghelic
harismatic, Lothar Gassmann $i Holger Nilsson luterani, cardinalul Godfried
Danneels romano-catolic. Toti acestia (i desigur Inca mulfi alfii) sunt unanimi in
a semnala pericolul unei religii mondiale instaurata de un guvern mondial, ambele
fiind incununarea actiunii de secole a lojilor francmasonice. In cartea apologetulm
suedez Holger Nilsson, New age banar vdig for antikrist, se afla capitolul intitulat:
O noua religie mondiala?; cardinalul Danneels ne vorbeste despre O "religie” la
dimensiunile universului intreg3; cunoscutul autor catolic Jean Vernette, vicarul
general al diocezei de Montauban, trateaza subiectul: "Il ritorno del Cristo, il
"New age" e la nuova religione mondiale"4, Reactia ortodoxd a fost mai tarzie §i
vine in primul rind tot din spatiul "fierbinte" american de la ieromonahul Serafim
Rose care atrage atenfia asupra proiectatei "Religii a viitorului"®. Aflat in misiune
ortodoxa in occident ca paroh al parohiei ortodoxe roméne din Roma, ieromona-
hul doctorand Juvenalie Iond§cu a scris pe aceastd temd articole pertinente in
paglmle Telegrafului romdn de la Sibiu®. Pe spatele copertii revistei Gazeta de
vest’ sti scris cu litere mari: New age noua erd care vrea sa schimbe crestinis-
mul cu pagdnlemul' in concluzie constatam ca acest pericol este real si iminent,
el trebuie luat in serios si Intdmpinat cum se cuvine unor astfel de ispite (mipoo-
Hov, Incercare, proba, test, experienfd) ce se profileaza cu tot mai multa pregnanta
si la orizontul nostru,

Definitiile mai noi ale religiilor au in vedere anumite trasaturi care pot fi apli-
cate unui numdr restrins de credinfe, crezuri si concepfii aga numite religioase, in
trecutul nu prea indepartat. Astfel, termenul de religie a fost aplicat crestinismului,
iudaismului $i islamului, pe deplin, si, cu o anumitd condescendenta, hinduis-
mului, budismului i sintoismului. Aceste definifii si catalogari sunt rezultatul
aborddrii stiinfifice (religionwissenshaft) inceputi in secolul trecut de Max Miiller.
In ce ne priveste vom cauta si tratim aceastd tema din perspectiva teologiei cres-
tine ortodoxe, perspectivia care difera in puncte esenfiale de abordarile stiintifice,
sociologice, filosofice, istorice sau psihologice. Nu intereseaza aici nici pers-

2. Holger Nilsson, New age banar vdg for antikrist. (New age pregateste calea antihristului),
Evangelipress, 1992, p. 30.

3. Cardinalul Gotfried Danneels, Cristos sau Varsdtorul?, Bucuresti, 1992, p. 13.

4. Jean Vemette, /] New age, Pauline, 1992, p. 64. ’

5. leromonah Seratim Rose, Ortodoxia si religia viitorului, Chisinau, 1995, p. 231.

6. In numerele: 29-32/97, p. 5; 7-10/98, p. 3 §i 11-12/98, p. 2.

7..Nr. 30 (94), febr., 1994.
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pectlva culturald, mult rispinditd de altfel in mediile intelectuale. Aceasta nu
inseamna deslgur renuniarea la criteriile reapectlve ci includerea lor in contextul
ecleziologic.

Din cele peste 100 de definitii $i acceptii ale notlunu de religie vom refine
aspectul de re-lafie, re-legare, re-luarea comuniunii omului cu Creatorul sau.
Astazi este acceptat aproape in unanimitate faptul ca camenii din cele mai vechi
timpuri $i din toate spatiile geografice au simfit imperios prezenta divinitafii ca
fiind altceva decat omul si dincolo de natura vazuta. Fie ca adoptam terminologia
lui R. Otto — numinosul —, fie cd nu, primul sentiment al oamenilor in fata divin-
ului a fost desigur, teama. De aici insd -drumurile se despart: partea "cea dreapta"
alege calea religiei, venerarea Fiinfet supreme cu teama sfanta ("inceputul infelep-
ciunii este frica de Dumnezeu"); "cei de-a stinga" aleg calea magiei, adicd
ndzuinta de a putea controla si manipula forfele supranaturale si chiar supra-
omenesti In scopuri personale de dobidndire a dominatiei asupra naturii $i seme-
nilor. Am relatat aceste lucruri prea bine cunoscute cu scopul de a face o deose-
bire esentiald, si anume distinctia clard intre magie si religie. Astfel, aserfiuni ca
"sentimentul magico-religios" devin inoperante in acest context. Daci insa vrem
sa continudm a cduta zone comune magiei vom afla ocultismul, ezoterismul, divi-
nafia, vrijitoria gi spiritismul. In Sfinta Scriptura si in Sfinta Tradifie, cu un
cuvént in biserica, distincfia enunfatd era pusa cu tarie §i claritate, fara confuzie,
echivoc sau amestecare. incepﬁnd insd cu secolul "luminilar” francmasonice, al
XVIIl-lea, critica rationalistd a pus la stdlpul infamiei, amestecind laolalta fara
discerndmdnt (dreapta judecatd diokpiowc) religia, mistica, superstifia, magia,
divinatia $.c.l., instaldnd in locul lor societatea secularizatd, fenomen ale carei
consecinfe le suportam s$i astazi pe plan global. Lojile masoneriei de stinga au
impus dupa 1848 ateismul in diferitele lui variante, marxistii s-au desprins dand
nagtere aripii radicale a comunistilor ce a fost continuata in secolul nostru de
Lenin, Stalin §i ceilalfi cu consecinfe prea bine cunoscute pentru a mai zabovi
asupra lor.

Religia era un factor esential al societatilor precrestine. "Nu am venit sa stric
Legea, ct s-o implinesc" a zis si a ficut Mintuitorul explicit, dar de aici decurge
implicit $i: ""Nu am venit sa stric religia mozaica, nici sa intemeiez o religie noua",
Hristos este i plinirea Legii, dar i plinirea tuturor religiilor. "Crestinismul nu
era o noud religie, ci o cotitura in istoria lumii, aparifia Domnulu1 in lupta cu cel
ce i uzurpase autoritatea"$. "Crestinatatea este, orice s-ar spune, intr-un sens mai
profund, sfargitul tuturor religiilor... De fapt, nicdieri in Noul Testament, cres-
tindtatea nu este prezentatd ca un cult, ca o religie. Religia este necesara acolo
unde existd un zid de separare intre Dumnezeu $i om. Dar Hristos, care este atit
Dumnezeu cét §i om, a darAmat zidul dintre Dumnezeu si om. "El a inaugurat o
noui viata (n.n.), nu o noua religie". In acest sens putem afirma cu indreptatire
ca trdirea crestina este superioara celorlalte religii. Suntem de acord cu parintele
Al. Schmemann, impértisindu-i parerea de a socoti cregtinismul ca una din religiile
lumii sau una din marile religii ale lumii (H. von Glasenapp), trecutd in dictio-

.

8. Al. Schmemann, Historical road of eastern orthodoxy, New York, 1977, p. 35.
9. Idem, For the Life of the World, New York, 1988, p. 19.
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narul religiilor la litera "c" (Eliade-Culianu)!0. Nu este mai indreptafita nici inca-
drarea crestinismului la religii monoteiste alaturi de iudaism si islam, cum afirma
de exemplu Papa Paul al VI-lea: "Evreii,- mahomedanii §i crestinii sunt trei expre-
sii ale aceluiasi monoteism..."!!. Dimpotrivd, asa cum afirma Sfinfii Parin{i ai
rasdritului, cregtinismul este la egald distan{a atdt de mono cit si de politeism!2,
Cele trei "mari religii" au mai fost grabit incadrate la "religiile cartii", termen
folosit in Imperiul otoman cu referire la statutul special al crestinilor si al iudeilor,
statut ce-i deosebea de celelalte religii §i credinte din imperiu. Dar crestinismul
este locul unde "Cuvdntul trup S-a ficut”, iar Sfinta Scriptura este unul din cele
doud izvoare ale Revelatiei divine, plinita de Mantuitorul Hristos.

in acest domeniu ne atrag atentia lucrarile unor specialisti europeni in istoria
religiilor trecufi la sufism sau cel putln aborddnd fenomenul din perspectiva
buﬁbta René Guenon Fr1t|0f Schuon §1 Henri Corbm Din punctul lor de vedere,
suprafafa §i urmeazi unor conjuncturi culturale sau politice. La nivelul inifiatului
sufist (ne referim aici la mistica islamica a secolului XX, si nu la perioada
medievald a lui Ibn-Arabi), in planul ezoteric existd "o unitate transcendenta a
religiilor", cel pufin a celor trei religii "abraamice" sau monoteiste!3. Nici aceasti
categorie nu rezistd, deoarece iudaismul actual i islamul nu sunt nicidecum o
continuare organicd a credintei lui Avraam, ci dimpotrivd constituie abateri grave
de la aceasta. Originea lor raméne exclusiv in spafiul ereditar semit (la evrei) si
semito-hamit la arabi (Agar egipteanca cf. Facere XVI, 1, iar la Facere X, 6 pen-
tru fiii lui Ham... Mifraim, adica Egiptul). In aceasti privinta nu ar trebui accep-
tatd aceasta categorisire a istoriei religiilor (Ioan VIII, 39-40): "Dac-ati fi fiii lui
Avraam, afi face faptele lui Avraam” (vezi i Matei I1I, 9). "Faptele" de care
vorbeste aici lisus Hristos sunt faptele credintei, deci este vorba de a fi urmasg al
lui Avraam, dupa credinfd, in duh, nu dupa ereditate biologica. De altfel chiar si
din acest punct de vedere Sfinta Scriptura reveleaza: "vei fi tatd a multime de po-
poare...” (Facere XVII, 4-6), insd ceea ce conteaza este, cum am mai subliniat,
continuitatea duhovniceasca.

Atitudinea religioasa, atdt de naturald omului si soctetitii, a fost contestatd nu
numai de pozitiile crestinismului, ci i ale copilului sau degenerat, secularismul de
tip iluminist al occidentului secolului XVIII. In viziunea specialistului suedez in
istoria religiilor Nathan Soderblom, in religie sacrul e mai esenfial ca Dumnezeu!
Deci religia nu e numai re-legarea omului cu Dumnezeu, ci cu orice este considerat
a fi sacru. Aceasta trasaturd specifica secularizarii duce la consecinta logica (desi
aberantd!): prin extensie pot fi si religii atee! Nu se poate accepta aga ceva, deoa-
rece conceptul de religie se dilueazd extrern, putdnd astfel include orice mani-
festdri, cum ar {i sa zicem fotbalul. Se observa evident confuzia facutd intre religie
ca lelape cu divinul §i manifestarea psihologica a sentimentului religios. Impotriva

10. Eliade, Culianu, Dicfionar al religiilor, Humanitas, 1992.

11. La Croix, aug. 11, 1970.

12. Henry Corbin, Paradoxul monoteismului, Apostrof, 1997, p. 10.

13. Vezi Frithjof Schuon, Despre unitatea transcendenta a religiilor, Humanitas, 1994, cap.
Aspectul ternar al monoteismului.
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abordarii antropologico-psihologice a religiei vom adopta punctul clasic de vedere,
dupa care o religie trebuie sa contina sine qua non urmatoarele elemente:

a) relatia omului cu o Fiin{a divini infinit superioara, adorarea Ei si cau-
tarea unei mantuiri,

b) credinta in divinitate si intr-o lume de "dincolo",

c) un cult organizat ce cuprinde rugiciune, sacnficn (jertfe), clasa sacer-
dotala ce opereaza sacrificiile la altar §i conduce rugaciunea de obgte, distin-
ctie intre sacru i profan,

d) locag sacru (templu), locuri sacre cu eventuale pelerinaje §i perioade sacre,

e) revelatii naturale sau supranaturale facute de clar-vazitori, de "pro-
oroci", o structura mai mult sau mai putin dogmatici a doctrinei consem-
nata in carti sacre, dar totodata fiind prezenta si o traditie orala, .

f) caracter vadit social, comunitar, deci existenta unui cod moral inchegat.

La o prima evaluare a acestor criterii observam ca religia care a corespuns la
cel mai inalt nivel acestor criterii a fost religia mozaica a Vechiului Testament.
Celelalte "mari religii" suferd in anumite privinfe diferite imperfectiuni $i scaderi
ce elimind mai mult sau mai putin continutul termenului religie. Astfel hinduis-
mul se prezinta ca un conglomerat religios ce nu poate oferi un corp dogmatic uni-
tar, sau un cult sau o morala unanima. Budismul, cel putin in versiunea originala,
se prezintd ca a fi o religie atee, Fiinfa divina fiind un concept pe care Buddha a
evitat consecvent si-1 clarifice. Este adevirat cd in dezvoltarea ulterioard petre~
cutd mai ales in Indochina (in fara de origine, India, budistii numéara aproximativ
1% din populatie!), Buddha este venerat in temple ca un zeu. Monahismul budist
a existat de la bun inceput §i joacd pana astizi un rol decisiv, dar despre o clasi
sacerdotald ce aduce jertfe la altar cu greu poate fi vorba. La fel se prezinta
lucrurile si in religia Islamica, unde absenta preotilor, a jertfelor i altarului ridica
serioase semne de intrebare. Am mentionat desigur marile religii contemporane.
Cercetitorul suedez in sociologia religiilor, Olav Hammar!4 face o analizi "apo-
fatica" a migcirii ardtdndu-ne ce, dupa opinia sa, nu este new age: mai intdi de
toate new age nu este o religie "privatd” pentru acasd, ci una sociala.

Observatia de mai sus nu-si are sens decét in cadrul concepfiei secularist-ilu-
ministe prezentd in special in SUA, dupa care religia sau credinta, in general,
aparfine domeniului privat, domeniului public, statul si societatea declardndu-se
neutrale din punct de vedere religios si "laice”" din punct de vedere confesional.
[ata cum termenul bisericesc Aoog capata un sens cu totul diferit de cel initial,
acela de "poporul Tui Dumnezeu". Biserica trebuie separata de stat, nu mai exista
nici biserica de stat protestant,ﬁ nici biserica stat romano-catolica si se anuleaza
si "vulturul bicefal bizantin", simfonia ortodoxd a trupului cu doud capete:
Biserica si Statul. n sensul cnterlulm menfionat, religia are obligatoriu o com-
ponentd comunitara, sociala. :

~ nu este ocultismul secolului XIX.

Ocultismul i ezoterismul secolului trecut pot fi considerate izvoare, gestatii
hibernale ale fenomenului ce va iesi la lumina peste 100 de ani. Prin desfasurarea
publicd "la aratare", se pierde caracterul arcan, de initiere elitistid. Fenomenul se

14. Olav Hammar, Pa spaning efter helheten, W&W, 1997,
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exteriorizeazi, se vulgarizeazi, si potrivit lui René Guénon!5, se depreciazi catastrofal.
New age are ca_elemente comune cu "spiritualismul” secolelor XVIII-XIX: spi-
rite, ocultism, maestri spirituali, societafi esoterice, lumi paralele, evolutia spiri-
tuala, puteri supranaturale, filosofii §i concepiii orientale. De altfel trebuie men-
tionat c¢d doud din credinfele de temelie ale new age, karma gi reincarnarea, sunt
luate din feosofia occidentald, nu direct din hinduism sau budism. Sa observim
acum succint cum se prezintd miycarea new age in raport cu criteriile mai sus
menfionate.

a) Relafia omului cu o Fiin{d divini infinit superioari, adorarea Ei si
cautarea unei mantuiri. fn aceasta privinta lucrurile se prezinta destul de con-
fuz, deoarece trebuie finut seama de orientarea inifiali a adepfilor new age. Cel
mai raspandit $i tipic concept new age in aceastd privinfi este "holismul" (engl.
whole din grecesul o olov) de inspiratie hinduista. Se stie ca astfel se cade in
monismul panteist, socotindu-se cd acest tot unitar este strabatut de o energie care
uneste, energie ce este oarecum un dumnezeu imanent, deosebit de Dumnezeul
crestinilor. Autorul new age J. B. Priestley se referd la religie ca "la existenfa rein-
tegratd in totalitatea monistd a holosului universal, refacand sistemul si totalitatea
unei paradigme"19. Alice Bailey (1880-1949) descrie la randul ei religia new age
ca fiind "exprimabild printr-o punte, prin curcubeu, antakharana, sub deviza
«totalitate» si «initiere»"17. Observam astfel simbolul cheie al miscarii, curcu-
beul, dar nu-cu semnificafia revelatd din Facere cap. 9, ci cu o interpretare ezo-
tericd bazati pe tradifii orientale pigine. La Nathan Soderblon intilnim concep-
tul de religiozitate mistica ca fiind caracterizata prin monism, unirea cu Absolutul,
individualism, ezoterism, toleranj, toate acestea fiind binecunoscute trasituri ale

‘religiozitaiii de tip new age.
Dumnezeu in new age este fie impersonal, fie o forta (energie), creatia este
o manifestare iar celelalte — karma, reincarnarea, ciclurile — aparfindnd filosofiei
indiene. In aceasta privintd cercetitorii neo-protestanti americani David K. Clark
si Norman Geisler au contribuit la examinarea adevarurilor propuse de new age si
in special a elementului de panteism din invatiturile respective!®. Acesti autori
afirma: "Crestinii $i-au apdrat cu succes credinta impotriva ateismului epicurean,
dar sunt dezarmati in fafa panteismului stoic". In concepfia lor, panteismul este
definit prin ideea cd Dumnezeu nu este o persoand, ci e toati realitatea, adica toate
legile, fortele si manifestarile unui univers auto-existent. Cei doi americani
demonstreazi in lucrarea citatd cd dimensiunile religioase ale new-age nu pot fi
aparate. O energie omniprezenta nu poate fi temuti si adorata, divinitatea ba chiar
si omul in new age, pierzdnd caracterul de persoand, iarasi o caracteristici a reli-

15. René Guénon, Domnia cantititii 5i semnele vremurilor, Humanitas, 1995.

16. J. B. Priestley, Literature and Western Man, 1990, cf. Bruno Wiirtz, in New Age, Timisoara,
1992, p. 23.

17. B. Wiirtz, New age, p. 131.

18. David K. Clark si Norman L. Geisler, 4 Christian critics of Pantheism, Grand Rapids,
1990, Baker Book House, recenzent: Rev. Richard L. Dowhower All Saints Lutheran Church
Bowie, Maryland. Clark preda la Bethel Theological Seminary, iar Geisler este decan la Center for
Christian Schoolarship al universitifii Liberty.
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giozitatii orientale. Fiinta divina infinit superioard se evapori in acest fel, iar man-
tuirea capatd, in consecin{d, alte dimensiuni. Iardsi fundamentul in new age se
regiseste in mantuirea de tip hinduist, vazuta ca iluminare §i realizare — intuitiva
la inceput — a unitifii pan-cosmice intre Brahman §i Atman, revelatia fiind fat
twam asi, tu esti acela, destrimarea iluziei, maya ce acoperea adevirul. Drept
urmare, mantuirea capata aici o conotatie gnosticistd, dar nu este si unica. In sen-
sul de salvare (engl. save, franc. sauver, sued. frilsning), mdntuirea e privita prin
ecologie, salvarea omului prin terapie, alimentafie naturista, salvarea anima-
lelor. Aceastd mantuire aga cum o descrie de pilda Alice Bailey, este de fapt o
automdntuire cu fortele proprii prin trezirea unor puteri supraomenesti ce se
gasesc latent n om, trezire ce se realizeaza prin diferite tehnici de meditafie de tip
oriental, sau de terapii alternative de sorginte psihologicd transpersonala ce
modifica functiunile creierului (lucru ce se obfine uneori §i prin folosirea
drogurilor de tip LSD sau ecstasy). Aceasta cale a fost propovaduitd mai ales de
catre psihologii Alport si Timothy Leary (11996): "Ei (Leary si Allport) au ales
aceastd carte sfinta (Cartea morfilor tibetand), deoarece socoteau ci LSD era un
"sacrament chimic" care ar putea declanga triri spirituale... Leary si Allport voiau
sa lege imprevizibila escapada LSD cu un sistem de gidndire aseménator ramurilor
oculte ale catolicismului si islamului... Leary I-a intdlnit pe Aldous Huxley (un alt
favorit al lui John Lennon) in 1960 si a fost frapat de profetia acestuia ca "drogul
va face experienfele oculte accesibile maselor si sd declangeze o trdire religicasa
ce va fi o revolutie"!%. In alta lucrare pe aceeasi tema2© se afirma ca: "Drogurile
sunt religia secolulut XX." Care au fost efectele acestei nebunesti acfiuni?: "Una
din cele mai obisnuite «stiri modificate» obtinute prin LSD este pierderea perso-
nalitatii.Cel in cauza nu-si mai percepe eul ca o entitate proprie, ci se pierde in
ceea ce Jung numea «congtiinfa oceanicd»: o senzatie ci totul e una §i ca con- .
stiinta individuali e o iluzie".

Potrivit adeptilor new age méintuirea crestind a Pestilor gi-a ratat rezultatele
sl menirea, drept care este de agteptat o mult mai mare eficienfd de la zodia
Vairsator, aceasta fiind varianta astrologica a utopiilor mileniste. De la sine inteles
este cd in acest sistem opimist Judecata de apoi, raiul si iadul nu au nici un loc,
eventual fiind acceptatd apocatastaza (am spus "eventual", deoarece nu este
acceptatd nici doctrina pacatului originar). Pentru ci in crestinism scopul ultim al
méntuirii este indumnezeirea, unirea cu Dumnezeu 0eoocig, vedem céd diferenfa
fata de new age este datd de dualismul Creator-creafie cu discontinuitate de
naturd, unire liberd, de persoane, dupa definitia Calcedonului: "firda amestecarea
firilor (aotvkitog), fiara schimbarea lor (atpentog)”, desigur ca nu si in modul
ipostatic al lui lisus Hristos.

In acest punct trebuie sa facem urmatoarea observatie importanti. Analiza de
mai sus trebuie relatatid la un anumit tip de new age, cel marturisit §i afirmat
deschis. Cici alaturi i In paralel cu acesta s-au dezvoltat o serie de religii neo-
péagéne ce tind intr-adevar sa aiba intr-o masura aproape completa datele necesare.
Avem in vedere cultele neoceltice, druizii §i Wicca, unde putem intilni zeitafi ale

19. I. McDonald: The Beatles - Inspelningar och 60-talet — A Revolution in the Head, Bo
Eneby forlag, 1995, p. 157.
20. The Politics of Extasy.
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naturii, uneori politeism chiar, se adord zeife ca Gaia, Demeter, Shing-Moo,
Cybele, Astarte, Isis, Diana, Fregga etc. Despre planul mondial Wicca se vorbeste
si in lucrarea lui Robert D. Doyle Witches and Witchcraft. Wicca este un termen
paleo-englez ce inseamna vrdjitor. Radicinile indo-europene ale cuvantului wic
sau weik duc la notiunea de "a se apleca, a se indoi, a se intoarce, a se suci". Aici
putem face o referire la termenul bisericesc latin curbatus?! pe care Martin Luther
l-a descris pe buna dreptate ca desemnand orice aplecare (indoire, curbare) spre
cele materiale, nu numai in sensul sexual, cel folosit indeobste. Wicca sau cultul
vrajitoresc contemporan se bazeaza pe cartile din anii 20 ale scriitoarei americane
Margaret Murray, continuata de englezii Gerald Bosseau Gardiner (1884-1964),
Alex Sanders (1926-1988) si Aleister Crowley. Acesta a scris in anii 50 cértile
Witchcraft Today si The Book of Shadows in care a creat o religie numiti Thelema.
Aceste ramuri enunfate mai sus nu se revendica a face parte din new age, ba chiar
In anumite circumstanfe se delimiteaza deschis de migcare. Motivul (cel putin cel
declarat) ar fi tocmai absenfa elementelor propriu-zis religioase. S-ar mai putea ca
new age, asa cum a fost descris, sd nu corespunda, datoritd acestor carente, unor
persoane, mai ales femei, dotate cu o sensibilitate religioasd pentru rit si cult, fie
ea gi de tip pagdn, mogtenire a trecutului cregtin. Se stie ca prin cregtinarea treptata
a popoarelor europene componenta pagina din strifundul sufletelor acestora n-a
fost niciodata extirpati din riddcind. Vom analiza asadar, in continuare, cdnd vom
vorbi despre elementele religiei in new age, si situafia din cadrul cultelor de tip
wicca, Aici se adord Marea Zeita si Zeul comut (identificat uneori cu Pan, alteori cu
insusi satana). Diferitele grupari de tip wicca nu au o fnvatiturd omogena sau un
cult stabil, drept care vom intilni oarecari variafiuni in funcfie de sursa de inspi-
ratie folosita. Astfel in wicca se mai Intilnesc numele de zeita Aradia §i Cerriwen,
in timp ce in druidism se preferd numele Mireasa. S-a mers pina intr-acolo, inct unele
grupuri au refuzat s-o numeasca pe "Ea", spundndu-i simplu "Zeifa" sau "Cea-al-cérei-
nume-nu-poate-fi-rostit"22, parodie evidenti a interdicfiei vetero-testamentare. .

b) Credinta in divinitate §i intr-o lume de "dincolo". In conceptia noii
paradigme holistice (aici in sensul de mai sus al monismului panteist) nu mai
existd o distinctie clard intre om si divinitate, intre Creator si creatie, intre ima-
nent si transcendent. in "evanghelia new age" Hristos are doar numele in comun
cu Domnul i Dumnezeul crestinilor. El este considerat a fi un avatar, un maestru,
un initiat sau Intemeietor de religii ca Moise, Hermes, Zaratustra, Manu, Ram,
Budha si alfii, ce apare ciclic spre a duce mai departe progresul spiritual al lumii.
Acest Avatar este agteptat de mai multe religii sub numele de: Maitreya (budism),
Krishna (hinduism), Messia (iudaism), Imamul Mahdi (islamul sunit), Bodhi-
sattva... Alice Bailey, care a primit pe cdi mediumnice mesaje de la spiritele Ko-
othumi si Djawl Kuhl (djawl = diavol!), ne "reveleazi" urmitoarele: "Céand con-
stiinfa care este «cristos» (cel colectiv new age n.n.) a fost desteptati in toti
oamenii, atunci va trebui si dbadndim pacea pe pamdnt §i bundvoirea intre
oameni... Expresia divinitatii noastre va pune capat urii dezlanfuite asupra paman-

= - \

21. Ce a dat la noi curvar, termen vechi cronicaresc.

22. Ct. enciclopedia CD Encarta 98, Mycrosoft.
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tului §i va zdrobi toate zidurile despartitoare care separd pe om de om, grup de
grup, nafiune de nafiune, religie de religie".

¢) Un cult organizat ce cuprinde ruoﬁciune, sacrificii (jertfe), clasa sacer-
dotala ce opereaza sacrificiile 1a altar si conduce rugaciunea de obste, distinctie
intre sacru si profan, arta sacra.

Aici lucrurile se prezintd mai simplu. Miscarea propriu-zisa new age nu are
nici in stare embrionara vreun cult specific, un ritual §i celelalte elemente ale
punctului ¢). In locul rugiciunii este prezenta meditatia de tip oriental sub diferite
forme: meditatie transcendentald, meditatii de tip yoga, zen, rozicruciene, antro-
posofice s.a.m.d. Meditatia se deosebeste de rugaciune prin faptul cd in vreme ce
aceasta din urmi este dialogul omului cu Fiinfa suprema, meditafia rimdne in
ultima instanta un monolog al omului cu sinele sau ce nu-l poate lega pe om de
ceva superior lui. Sesizdnd aceasta carenfa si importanta majora a rugéciunii,
Alice Bailey g alcatuit aya-numita "Marea Invocape ce joaca rolul de "...Tatal
nostru pentru crestinism. Nu trece zi fara ca insusi Cristos sd nu o re01te"23

Din izvorul de Lumina al cugetului lui Dumnezeu,
Lumina se va revarsa in cugetul oamenilor,
Lumina va cobort pe pamdnt.

Din izvorul de [ubire al inimii lui Dumnezeu,
lubirea se va revarsa in inimile oamenilor,
lar Cristos se va putea reintoarce pe pamant.

Din centrul in care s-a ndscut voia lui Dumnezeu,
Planul calauzeste slaba voire a oamenilor,
Planul pe care il cunosc infelepfii.

Din centrul pe care il numim neamul omenesc,
Inmuguregste planul [ubirii si al Luminii,
- 81 se poate incuia poarta locagului raului.

Lumina, [ubirea si Puterea vor restaura
Planul pe pamant.

Dupa cum se poate destul de usor observa, stilul compunerii arata fara tigada
sorgintea teosoficd, simbioza de elemente crestine $i ocultism fracmasonic.

O alta caracteristica a vietii adeptilor new-age este ambianta muzicala adia-
centd. Noua religiozitate impune o exprimare muzicald foarte moderna, industria-
lizata, facdnd uz de materialele §i metodele cele mai noi ale domeniului. Atri-
butele acestei muzici sunt faptul ca este meditativa, fard contur, de atmosfera
misticd, magnetizatd. Ca si "scrierile sacre" ale migcirii, se pretinde ca fiind fara
autor, dictatd de anumite "entitafi divine" din lumea spiritelor, nescrisa de médna
omeneasca~4 Aceste productii artistice sunt in general caracterizate de specialisti
ca fiind de domeniul kitschului sau foarte aproape de acesta. Parerea adeptilor

23. Alice Bailey, La grande invocation, Bonne Volonté Mondiale, Genéve, pp. 7-8.

24. Unele din aceste lucrari ca de exemplu: Pharaoh, Spirit of Tibet, Medicine Woman,
Drifting in a Calm Bay, Spirit of the Rain Forest, The Underwater World of Dolphins and Whales
Misteries, Edge of Dreams, sunt bine cunoscute adepfilor migcarii.
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rmiscarii este cd muzica lor specifica este o arma Impotriva stressului si a Incor-
darii, iar o alta muzica fird caracteristicile respective are o "Incarcatura negativd"
Mugzica aceasta mai este folosita i ca suport pentru diverse terapii §i meditatii sau
ca ghid in fanteziile "visarii cu ochii deschisi (day dreaming) practicate de tineri
pentru a-gi exersa puterile viitoare. Unul din compozitorii recunoscufi totusi in
cadrul migcarii se pronun{a asupra lui Bach ca fiind cel ce pune bazele muzicii
stressante, incordate, fiind in acelasi timp convins ca inspirafia de sorginte asiatica
este mult mai benefica, deoarece in culturile asiatice s-a pastrat ceea ce s-a pier-
dut in occident: spiritul.

d) Locas sacru (templu), locuri sacre cu eventuale pelerinaje (geografie
sacri) §i perioade sacre.

Specific miscirii, in occident, sunt atelierele de lucru (workshop), cursurile
de "dezvoltare personala" sau educatia pe internet, care dobandesc anumite carac-
teristici in cadrul unor societati secularizate deja. Interesul spontan al individului
pentru cele sfinte fiind general uman, aceste mici "scoli" devin un fel de locuri
sacre pentru cei ce le cautd. Dar statutul de loc sau obiect sacru a fost atins de anu-
mite categorii renumite in migcarea new-age. Astfel, obiecte sacre devin cristalele
care se folosesc la anumite terapii ca instrumente medicale sau amulete, anumite
simboluri ca de exemplu micile bijuterii cu semne zodiacale, alte simboluri pre-
luate din diferitele culte sau chiar mici obiecte investite direct de posesor cu o
semnificafie congtientizata doar de el insugi (fetisuri). '

‘Asa numitele locuri sacre ale miscirii pot fi considerate si locurile de pelerinaj
de la Findhorn din Anglia unde, desi nu s-au realizat chiar minuni, dupa cum s-ar
fi dorit (in domeniul agriculturii alternative), s-a ajuns totusi la crearea unei gcoli
in acest sens. Alte locuri de pelerinaj cu o auré oarecare, deloc sacru, pot fi consi-
derate Sedona in SUA unde se crede ca existd o fereastri deschisa spre cer, loc de
aterizare a OZN-urilor i al unor "spirale energetice” sau diferitele "ashramuri”,
domenii ale unor secte care pretind c¢a daruiesc puteri deosebite celor ce se afld in
interiorul acestora. In tara noastra, o incercare de a "sacraliza" in acest fel un anu-
mit loc s-a facut in legatura cu platoul Bucegilor, presupus loc de existenfa al alta-
relor pagane din Dacia: "Or, vom vedea ca acestea sunt bine cunoscute adepfilor
migcarii "vertex", acest Polus geticus, aceasta "reprezentare” a Polului; existd, in
Romaénia in Carpati (Muntii Riphei), pe Muntele "Omul", care este Inca numit de
popor "Osia Lumii", "Buricul Pamantului"?3. Dupi alte surse de acceasi facturaZ
muntele sfant al dacilor Kogaion este identificat cu Ceahlaul.

Adeptii new-age sunt implicati $i in migcarea ecalogica, avand ca bazi de ple-
care concepfia monist-panteistd. Paméntul intreg este sacru. El nu trebuie agresat,
iar energia divina care este un fluid universal sacralizeaza totul, inclusiv omul si
animalele. Dar cu toate acestea, anumite animale, si anume delfinii si rudele aces-
tora, balenele, au ajuns la un statut deosebit in concepfia new-age. Delfinii au o
pozifie aparte, deoarece acegtia comunica prin "canalizare" cu oamenii, fiind de
multe ori socotifi incarnarea unor entitdfi de "dincolo". Se poate considera in acest

. .
25. V. Lovinescu, Dacia hiperboreeand, Rosmarin, 1994, p. 21.
26. P. Coruf, I. Tugui, C. Negureanu, dar si alfii inaintea lor.
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sens cd, prin aceste pretenfii, miscarea new-age pune bazele credrii de noi "mituri”,
legende, care, in perspectiva istoric, ar putea umbri pe cele deja existente.

¢) Revelatii naturale sau supranaturale ficute de clar-vizatori, de "pro-
oroci', o structuri mai mult sau mai putin dogmaticad a doctrinei consem-
nata in cirti sacre, dar totodata fiind prezenta si o traditie orala.

Alaturi de aceste scrieri, exista in migcara new-age o serie de "mesaje" sacre,
rispandite sub forma de mijloace audio, rezultatul aga numitelor "canalizari"?’, si
care accentueazd aceleagi caracteristici ale atitudinii de new-age: redescoperlrea
sacralitafii universale, exaltarea stirii de pietate, redobandirea facultatilor para-
normale, acordarea de semnificatii spirituale unor anumite intamplari, increderea
in sine, nelimitarea energiei uman-universale, neutralizarea "raului” prin exercitii
spirituale, etc.

Scrierea care a dobandit deja statutul de scriere sacri este Cursul Miracolelor,
care, cu toate cd s-ar dori cit mai repede parcursa de cititorii din diversele locuri
ale lumii, nu poate fi tradusa in mod oficial decét dupa o perioada de "acomodare"
de un an, timp in care se invafa si se studiaza temeinic, traducatorul dobandind
astfel o anumita stare de spirit. In cadrul miscarii exista multe scrieri de speciali-
tate, biblioteci sau librarii cu produse de interes specific, dar nu toate au dobandit
"sacralitate". Desi scrierea respectiva intitulata Cursul Miracolelor, pretinde ca nu
are autor uman, ci este o carte inspirata psiholoagei americano-evreice Judith
Skutch de catre entitatea... Isus! (pentru a suscita interesul unor cercuri cit mai
largi), totusi, recent, au apdrut noi ciriji care aspira la statutul de "carte de capatai"
§i au un autor binecunoscut, desi acesta locuieste retras intr-un loc necunoscut din
SUA. James Redfield a scris mai intai The Celestine Profecy, apoi mai multe
urmari ale acesteia, in volumul doi care se numeste The Tenth Insight. Pe internet
se poate citi o productiune literara inrudita, si anume The Celestine Journal.
Bineinteles ca literatura de new-age este mult mai abundenta i mai dezvoltata,
bazindu-se pe scrieri §i surse mult mai vechi, fiecare din ele pretinzindu-se a fi
foarte importanta, insa noi ne-am limitat doar la aceste doua tipuri de scrieri care
sunt mai specifice pentru miscare in general. -

f) Caracter vadit social, comumtar, deci existenta unui cod moral
inchegat. In spmtul acestor caracteristici, migcarea de new-age s-a impus in fafa
adeptilor sai cei mai interesati cu un nou stil de v1ata Stilul de viata new-age este
condus de mai mulfi factori, dintre care, cei mai raspandifi sunt: vegetarianismul
si naturalismul. In istoria 01v1hzatlel crestme a vestului, traumatizat de felurite
proteste religioase, intdlnim pentru prima data un stil de viajd vegetarian in anul
1809 la un grup religios autointitulat Bible Christian Church din Anglia, nere-
cunoscut de statul englez. Acestia au adoptat regimul vegetarian din considerente
spirituale si nu din simple motive de sanétate. Bineinfeles, stilul vegetarian este
deja cunoscut in istorie ca fiind propriu credinfelor asiatice, de unde se presupune
a fi fost inspirat. Medicina ayur-vedica recomanda vegetarianismul, de asemenea
macrobiotica propovadu1e$te acelasi lucru, in diferite stadii de curatire interioara
§i exterioard, in dlferlte boli sau pentru rezolvarea diferitelor probleme. In Occi-
_ i

27. Channeling (engl.) = canalizare, dicteu automat sau scriere in transa, termen contemporan
ce inlocuieste mai vechiul "medium"” al spiritismului secolului XIX.
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dent existd numeroase miscéri ale vegetarienilor?® care, pe langa faptul ca fac o
propaganda specifica a dietei culinare pe diferite stadii, se dedau chiar i la vio-
lente proteste ilegale, ca de exemplu atacarea armata a abatoarelor sau a fabricilor
de mezeluri, eliberarea animalelor din crescatorii.

Pe ldnga aceasta adeptii new-age incearca sa-si elaboreze un cod moral-etic

specific, insistand asupra ecologiei §i feminismului. Aleister Crowley a stabilit in
The Book of Law legea "morala" a satanismului: "Singura lege este ca sa faci tot
ceea ce ai chef". In 1966 Anton Szandor la Vey?9, intemeietorul bisericii sataniste
din San Francisco, a formulat in The Satanic Bible si cea de-a doua regula: "Fa-le
celorlalti ceea ce-1i fac ei tie".

Fenomene asemanatoare de efervescenta religioasa sau culturala au mai avut loc
in istorie, §i este interesant de facut o comparagie cu acestea. Elenismul a fost un
fenomen social-istoric multicultural care a dat nastere printre altele cosmopolitismului
religios, reprezentativ in acest sens fiind oragul Alexandria, unde traiau in aceeasi
comuniune un milion de locuitor de origini diferite, cei mai mulfi fiind egiptenii, dar
o pondere Insemnati avandu-o §i evreii, grecii i macedonenii, oameni care nu erau
nascuti acolo §i care gi-au impropriat stilul de viaja i mentalitatea locului respectiv. O
asemanare cu acest cosmopolitism religios se poate constata si in cazul new-age-ului,
in condifiile unei societai cu mijloace rapide de comunicare §i o sete de spiritualitate
mistica. La fel ca i in trecut, lipsa de viata religioasa adevarata, lipsa de preocupari
spirituale, superficialitatea §i incultura au dus la aparifia de importante migcari sociale
cu caracter religios. Aceste migcari vor sfarsi lamentabil, dar nu inainte de a deruta o
intreaga generatie §i de a lasa urme dureroase, ca $i in cazul perioadelor istorice de
ateism. Conform celor mai diverse cercetari, new-age-ul se inscrie in coordonatele
unei miscari de acest tip, cu aproape toate caracteristicile sale.

Numerosi cercetdtori au subliniat caracterul eclectic al migcarii, acel disem-
bedding, respectiv libera conectare a notiunilor care de fapt nu'au nimic in comun,
dar care farmeca mintile autodidactilor semidocti. Astfel, un concept dintr-o cul-
turd este decupat si articulat la cu totul altceva in cultura, un exemplu remarcant
fiind conceptul de "yoga universala" avansat de Osho si adoptat la noi de Mario
Vasilescu si Gregorian Bivolaru: "Yoga este o stiinta pura a transformarii fiintei
umane astfel cd un mahomedan poate fi yoghin, un budist poate fi yoghin, un
crestin poate fi yoghin"30.

*

In zona "religioasa" a migcarii se acopera cel mult o atitudine, o religiozitate
difuza. Daca intelegem prin religie sensul extins de relatie a omului cu "sacrul"”,
atunci tot raman descoperite urmatoarele elemente esentiale ale religiei: sacrifi-
ciul, sacerdofiul, rugaciunea, cultul, aspectul comunitar (instituia) si cel moral-
etic. Insd in ceea ce ne priveste ne menfinem parerea exprimata in titlu i anume
aceea cd new-age-ul nu poate fi decét — cel mult — o pseudo- rellgle Miscarea se
prezintd ca fiind mai degraba o pan-psihologie transpersonala, in cadrul careia
putem detecta in hatl$u1 acestui "ghiveci spiritual” sincretist urmele unei religio-
zitafi de tip neo-pagan.

28. Exista i notiunea de vegan = strict vegetarian, fird "pogoramantul catolic” oua si lactate.
29. Anagrama pentru Levy a mozaicului maghiaro-american.
30. Citat dupa revista Yoga magazin, nr. 7, Bucuresti, coperta din spate.
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MANASTIREA XIROPOTAMU DE LA MUNTELE ATHOS
SI TARILE ROMANE (1650-1863)

Pr. IOAN MOLDOVEANU

Despre manastirea Xiropotamu si relatiile ei cu Principatele roméne se pot
spune foarte multe lucruri, mai ales pentru secolele XVII-XIX, timp in care ea a
beneficiat de o atentie deosebitd din partea domnilor acestor Principate. Despre
toate acestea, fa timpul potrivit.

Putem spune despre Xiropotamu ci este una dintre cele mai vechi manastiri
din Sfintul Munte, céci in 959 apare deja mentionat un "Pavel Xiropotaminul"!,
iar in tipiconul al II-lea, din 1045, semneaza al IX-lea Ilie Xiropotaminul, dar pe
locul al VII-lea semna egumenul de la "Sfantul Nichifor"2. De ce spunem toate
acestea? Pentru ca Xiropotamul multd vreme apare in acte ca manastirea "Sfantul
Nichifor", si aceasta chiar la 11423, Este greu de spus de ce apar aceste doud
semnaturi, pentru ¢d, mai mult ca sigur, este una si aceeasi mandstire.

Mainastirea de la Raul Sec sau Secu, cici asa i s-ar spune pe roménegte Xiro-
potamului, a cunoscut $i ea, ca si celelalte, perioade de glorie i decadere, in fun-
cfie de cum au putut-o ajuta, fie impératii bizantini, fie sarbii. Cand nici unii, nici
ceilalfi n-au mai putut face nimic pentru intrefinerea mandstirii, au intervenit
romadnii.

Cele 2585 de documente roménesti dau marturie despre interesul romanilor
pentru aceastd mandstire. Arhiva manastirii4 are deci un fond roménesc de a carui
identificare s-a ocupat istoricul Florin Marinescu de la Centrul de cercetéri neo-
grecesti din Atena. Acesta a intreprins o misiune de catalogare a arhivei roma-
nesti, intre 1985-86, arhiva care s-a aritat extrem de bogata i valoroasi. Cele
2585 de documente sunt aranjate pe mosii, cuprinse In gtreifuri, cu indicafia
mosiel §1 a problemei. Sunt 921 de documente aranjate in pachete, 1600 in 65 de
catastifuri $i 54 de documente de format mare, in majoritate domnesti. Socotite pe
secole, ele se impart astfel: 11 din sec. XVI, 235 in sec. XVII, cam 350 din sec.
XVII i circa 2200, deci cele mai multe, din sec. XIX. Cele mai importante sunt
cele 245 de documente redactate de 37 de domni din Moldova si 26 din Tara
Roméneasca. Bineinteles, se pot intdlni pe multe dintre actele de acolo semnaturi

1. Toanis Mamalakis, To ‘Aylov ‘Opog Si& pécov tov awbvav (Muntele Athos de-a lungul
veacurilor), Tesalonic, 1971, p. 69.

2. Ibidem, p. 73. , .

3. W. Regel, E. Kurtz $i B. Korablev, Actes de Zographou, in "Actes de I’Athos", 4, W, 13,
“1907, nr. 5.

4. De arhiva manastirii Xiropotam s-a ocupat calugarul Evdochimos Xiropotamitul, care a §i
tiparit ‘H év ‘Ayww "Opel "ABw ’lepd povi) tov Enpomotdpov (M-rea Xiropotamu din Muntele
Athos), Tesalonic-Seres, 1926, si ed. II, 1971, si Katdroyog avoarvkog (Catalog analitic), Tesa-
lonic, 1932. In 1964 apirea si la Paris, sub conducerea lui Jacques Bompaire, volumul Actes de Xero-
potamou, in "Archives de I’ Athos". Iar, mai nov, istoricul grec Paris Gounaridis a editat "Apyeio tfig
Movfig Enponotdypov, Emitopés petafolaviivdv eyypaowv (Arhiva M-rii Xiropotamu. Rezumate
ale actelor posthizantine), "ABwvikéd Toppewcta”, KBE, Atena, 1993, 251 pag.
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ale unor mari patriarhi, ale unor egumeni de la metoacele romdnesti ale
Xiropotamului §i ale unor arhimandrifi de la acestea (este vorba despre Plumbuita,
Dancu-Iasi, Clatia-Buciumi, Slatina)>.

Pind nu demult se stia ¢ inceputul legaturilor intre noi si Xiropotamu l-a
facut Iliag Voda al Moldovei printr-un act de danie datat 2 septembrie 1431, dupa
care ajutorul roméanesc a fost continuu pe o perioada de patru secolef. Pe de alta
parte, alfii au crezut ca acela care a pus inceputul acestor legaturi a fost Alexandru
Aldea al Moldovei printr-un document din 9 februarie 1433, prin care acorda
Xiropotamului, ca i Zografului, 3000 aspri’.

Daca datele acestea sunt contestabile, incepdnd din secolul al XVlI-lea,
tradifia romdneascd de a ajuta Rasaritul a inscris in mod sigur Xiropotamul intre
ctitoriile ei. Este cazul lui Neagoe Basarab, mare bineficitor al Muntelui Athos8,
Vlad Vintila, care la 2 mai 1533 va intari o danie substanfiald Xiropotamului®, iar

5. Autorul a expus rezultatul cercetarilor sale in trei rinduri: T& povpaviké éyypopa Tov
Mpwté&tov kKol TV povv Enponotépov, Kovtiovpovsion, Alovusiov kot IBrpwv tov Ayiov
Opovg (Actele romanesti ale Protatonului i ale m-rilor Xiropotamu, Cutlumug, Dionisiu gi Ivir din
Muntele Athos), "Terpadria epyooiag”, 1987, or. 11, p. 214-215; Idem, Valorificarea documentelor
romanegti de la Muntele Athos, la centrul de studii de cercetari neogrecesti din Atena, in "An. Inst.
de Ist. si Arheol. A. D. Xenopol", XXVI/1, 1989, lasi, Univ. Al. I. Cuza, p. 502-503; Idem, Ta
povpavikd apxeio tod_Aylov 'Opous. Impaviikn mnyf yuwx v iotopio tov (drhivele
‘romanegti ale Muntelui Athos, un izvor important pentru istoria lui)," 'AleBvég Zupumooio. To Aylov
Opog yxB&g, onuepo, avplo, 29 oct. - 1 nov. 1933", Makedovikr) BiBAiod1kn, nr. 84, Tesalonic,
1996, p. 195, 198. Foarte recent, sub semnatura aceluiasi autor a aparut la Atena, in 1997, o exce-
lenta culegere de acte roméanesti din arhiva m-rii Xiropotamu: Ta povpavikd Eyypapo tov Aytov
'Opovg. Apxeio lepbg povihg Enponotépov (Documentele romdnesti ale Muntelui Athos. Arhiva
Sfintei M-ri a Xiropotamului), KNE/EIE, 748 pag. Cercetatorul a scos la lumina 984 de documente
romdnesti (In rezumat) care acopera cronologic perioada de timp cuprinsa intre anii 1432-1877.

6. lliag nu domnea la acea data, ci abia un an mai tarziu (1432-33; 1435-1442). Parerea ca el
ar t1 primul donator la Xiropotamu apartine d-lui Marinescu (Ta éyypago p. 214), insa este evident
o0 greseald pe care acelasi autor o rectiticad in Valorificarea documentelor, p. 502, redind o noua data
-2 sept. 1432 (v. DIR, I, Introducere, Buc. 1956, p. 486).

7. T. Bodogae, Ajutoare romdnegti la mandstirile din Muntele Athos, Sibiu, 1941, p. 198; P.
Nasturel (Le Mont Athos et le roumains, Roma, 1986, p. 171, nota 4) ne spune ca nu a gasit nici un
act al acestui voievod in arhiva Xiropotamului. A gasit totusi un-act al lui Iliag din 1435, dar acesta
nu are legaturd directd cu manastirea. Dupa ce Fl. Marinescu a publicat actele manastirii
Xiropotamu, constatam ca P. Nasturel avea dreptate nwnai parjial: data actului era 1432 — op. cit.,
p. 75, nota 1.

8. Arzind manastirea la 1507, Neagoe Basarab a "impodobit: minastirea si-au fdcut o
trapezirie din temelie §i pimnifa", cum spune chiar Gavriil Protul, Viaga Sfantului Nifon, ed. Tit
Simedrea, 1937, p. 24; Gh. Cioran, Zyécelg t@v poupdavik®y xwpdv Letd tov “ABw kai 31 thv
pov@dv Kovtiouvpouoiov, Aadpag, Aoxewopiov kai 'Ayiov ITovrerenpovog 7 tdv pocdv
(Relafii ale Tarilor roméne cu Muntele Athos in special cu m-rile Cutlumus, Lavra, Dohiariu 5i Sf.
Pantelimon sau a Rugilor), Atena, 1938, P 33: Neagoe a mai tixat sa se dea Xlropotdmulul anual,
3000 aspri (Mamalakis, op. cit., p. 235).

9. Este vorba de 5.000 dbprl anual, plus 500 ddllLdtOl'l.lllll — Documenta Romaniae Historica.
Jara Romaneasca, vol. 1lI, Bucuresti, 1975, p. 257-259, nr. 159; Bodogae, op. cit., p. 199; P.
Nasturel. op. cit., p. 172; Cioran, op. cit., p. 109; Mamalakis, op. cit., p. 243.
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din Moldova, Petru Rares, de la care mandstirea mai pastra un Tetraevanghel, de

la 153410,

Cea mai importantd danie, in acest secol, vine la 21 octombrie 1585 de la
Mihnea Turcitul al Tarii Roménesti (1577-83; 1585-91) care va inchina Xiropo-
tamului manastirea bucuresteani de pe apa Colentinei, Plumbuitall. Dar nu a fost
inchinatd fara ca mai inainte si fi fost inzestrata cu mori, gradini, livezi, vii in
jurul Bucurestilor si, bineinfeles, cu sate §i mosii!2.

Nu pind demult s-a acreditat in istoriografia roméneasca ci Xiropotamu ar
mai fi cipatat manastirea Secu din Moldova, din partea vornicului Nestor Ureche,
tatdl cronicarului, in timpul lui Ieremia Movila (1595-1600), mai precis pe la
1599, lucru care s-a dovedit a fi eronat!3,

Pe parcursul secolului XVII, Xiropotamul a mai primit confirmari ale inchi-
narii manastirii Plumbuita de la Radu Mihnea (1601-2; 1611-16)!4, Alexandru
Coconul (1623-27)!5 si Matei Basarab (1632-54)16,

Cu Matei Basarab trecem in a doua jumatate a secolului XVII, cnd Xiro-
potamu va primi iarasi destul de multe danii, dintre care si inchinari de ménéstiri,
danii pe care le vor continua cu §i mai multa energie domnii fanariofi.

10. D. P. Bogdan, Daniile roménegti la Muntele Athos, in " Athiva roméaneasca", VI, 1941, p. 28.

11. Fusese inceputa de Petru cel Tanar (1559-1568), fiul lui Mircea Ciobanul i al Doamnei
Chiajna $i continuatd de Alexandru Mircea (1568-1577) - Gh. Moisescu, Contribufia roméneasca
pentru susfinerea Ortodoxiei in cursul veacurilor, "Ortodoxia", 2/1953, p. 256; N. Stoicescu, Reper-
toriul bibliografic al monumentelor feudale din Bucuregti, Bucuresti, 1961, p. 251-254. Despre
inchinarea Plumbuitei a se vedea documentul din Arhivele Statului Bucuresti, cop. mss. 255, f. 286-°
287; St. Nicolaescu, Mandastirea Xiropotamu i metocul sau, manastirea Plumbuita, "Bucuresti",
1935, p. 101, Cioran, op. cit., p. 84; Bodogae, op. cit., p. 200; Moiescu, op. cit., p. 256.

12. ASB, orig. slav. perg. S. I. (sec{ia istorica), 1487, XI/5; XIV/4; mss. 255, f. 72-72V, Catalog
1640. Se poate consulta pentru o mai buna informare loan G. Comanescu, Actele secfiei bunuri publice
— Bucuregti, Manastirile Pantelimon, Pasarea, Plataregti, Plumbuita, Poiana Marului, Polovragi,
Predeal, Dir. Gen. a Arhiv. Statului, Indice 17, Bucuresti, 1950, p. 30-58.

13. N. lorga, Istoria Bisericii romanegti §i a viefii religioase a romanilor, vol. 11, Bucuresti,
1928, vol. I, p. 262; G. Moisescu, St. Lupsa, Alex. Filipascu, Istoria Bisericii Romane, Bucuresti,
1980, vol. I, p. 415, cf. Cioran, op. cit., p. 84; Mamalakis, op. cit., p. 259, 276; Constantin Cojocaru,
Biserica Moldovei, sprijinitoare a Orientului ortodox, partea a [I-a: sec. XVI-XVIII, "MMS", nr.
3/1987, p. 41. In primul rind, datarea inchinarii este gresit, cici Nestor Ureche si so{ia sa Mitrofana
ridicau manastirea Secului abia pe la 1602 (ct. Pr. prof. Mircea Pacurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe
Romdne, Bucuresti, 1992, vol. I, p. 572). In al doilea rind, manastirea nu a fost inchinata la Athos,
ci la Xiropotamu (?) de la Muntele Sinai (Bodogae, op. cit., p. 200, nota 4). Manastirii Secu 1i mai
fusese Inchinata, dupa 1652, manastirea Sfantul Nicolae din Cetatea Neamjului, ziditad de Vasile
Lupu (ASB, Mandstirea Neam{, LX/13; idem, mss. 629, £ 379). In actele ulterioare vedem ca
Secului i se zicea Xiropatamu, precum Goliei i se zicea Vatoped dupa numele manastirii athonite la
care fusese inchinata (v. doc. 6 febr. 1665, in Catalogul documentelor moldovenegti din Arhiva
Istorica Centrala a Statului, Bucuresti, 1957-1970, vol. III, nr. 1120 si doc. 25 august 1685, in ibi-
dem, supliment |, nr. 972).

14, St. Nicolaescu, op. cit., p. 98; Gh. Moisescu, Contribufia, p. 256 (18 nov. 1614).

15. La 8 iunie 1626, ibidemn; Bodogae, op. cit., p. 200; Mamalakis, op. cit., p. 276. Acestia din
unna vorbesc §i de restaurarile pe care le-a facut Alexandru Coconul dupa loan Comnen,
TMpoockvvntéptov, Snagov, 1701 (in trad. lui Vamava Lucian Monahul, Descrierea Sfintelor Locuri,
Bucuresti, 1850, p. 483-484).

16. La 18 februarie 1647, Gh. Moisescu, op. cit., p. 256; Bodogae, op. cit., p. 201.
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Pe la 1650, calugarii de la Xiropotamu incep sa vind cu moagte prin Tarile
Romdne si de aici in Rusia, lucru care-i va ajuta suficient de mult, incit si-si poata
repara mandstirea de mai multe ori. La cererea lor, nenumarati domni romdni au
raspuns prin binefaceri de tot felul, dar mai ales inchindnd o serie de schituri §i
mdnistiri. Dar nu numai domnii erau aceia care ficeau astfel de acte de bine-
facere, ci si unii dintre boieri. Asa vedem pe Paun Vamesul (Pagoni pe numele sau
‘grecesc, caci era grec din Epir), cladind pe la 1666, 1anga lasi, o ménastire cu hra-
mul Pogorarii Sfantului Duh pe care la 1 august 1670 a inchinat-o la Xiropotamu.
Mandstirea mai era cunoscuti sub numele Clatia de la Bucium sau Sfinta
Treime!”.

La 9 februarie 1671, patriarhul ecumenic Metodie III, printr-o scrisoare sino-
dala, pomenea de Pagonis al lui Saul care construise o manastire afierosita Cinci-
zecimii la locul numit Clatia, ldnga lasi, pentru méntuirea sufletului sau §i pome-
nirea pdrintilor lui. Pe 14nga celelalte bunuri cu care inzestrase si intirise manas-
tirea a cerut de la Patriarh sa i se confere statutul de Stavropighie si sa i se con-
firme inchinarea manastirii la Muntele Athos. Ca semn al supunerii cétre Patri-
arhie, a hotdrdt sa dea cite cinci ocale de ceard pe an Marii Biserici. Patriarhul
accepta acum aceastd cerere i ca atare a numit manastirea ieseana stavropighie,
fira nici o alta pretentie, in afara de cele 5 ocale de ceard $i pomenirea numelui
sau. Patriarhul va si confirma Inchinarea ei ciatre Xiropotamu aga cum ceruse cti-
torul. Xiropotamul era obligat si administreze manastirea romineasca, iar aceasta
din urma trebuia sa accepte grija celei de la Athos incit ea sé creasca gi sd se dez-
volte pentru a nu inceta niciodata sa pomeneasca numele ctitorilor. Xiropotamitii
vor conduce manastirea de la Clatia ca si cdnd ar fi unitd cu manastirea lor, ca si
cand cele doua ar fi unal8.

Foarte interesant acest mod de infelegere al inchindrii. Deci manastirea Clatia
urma sa fie condusa ca i cdnd ar fi unitd cu Xiropotamul. Acesta era actul de con-
firmare al Patriarhului ecumenic Metodie. Iar din partea lui Paun (Pagoni) daniile
n-au incetat, de vreme ce la Xiropotamul se mai poate gasi un splendid epitaf, in
fir de aur, de la 1672, donafie a sa. Pe margine este scris de jur-imprejur troparul

17. lorga, Istoria Bisericii, 1, p. 315; idem, Muntele Athos in legatura cu {arile noastre, in "An.
Acad. Rom. Mem. Sec|. Ist.", seria II, tom. XXXVI, 1913/1914, p. 47. V. Langlois, Le Mont Athos
et ses monasteres Paris, 1867, p. 48; Gh. Moisescu, op. cit., p. 256; Cojocaru, op. cit.,, p. 52;
Maurinescu, Enponotépov, p. 14. Despre aceastd mandstire a se vedea N. Stoicescu, Repertoriul bib-
liografic al localitafilor si-monumentelor feudale ale Moldovei, Bucuresti, 1974, p. 444. Manuil
Ghedeon, ‘O "ABwg: avopvnoelg, Eyypogo, onpeldoelg (Athosul: amintiri, documente,
insemnari), Constantinopol, 1885, p. 601 si N. lorga, Documente privitoare la istoria romanilor,
culese de Eudoxiu de Hurmuzaki, XIV, 1, Buc., 1914-36, p. 203 credeau ci i s-a mai Inchinat
Xiropotamului o manastire din [asi §i anume Sf. Treime. Credem insa ca este una §i aceeasi cu Clatia
care avea de altfel acest hram.

18. P. Gounaridis, op. cit., p. 54-55; Hurmuzaki, XIV, 1, p. 204, nr. 291, Gh. Moisescu, op. cit.,
p. 256, Bodogae, op. cit., p. 201; Manuil Ghedeon, Matpiapyikoi nivakeg. Eidfioelg iotopirai
Boypagikai mepl tdv matprapyxdv Kovetavivovndiews (Tabele patriarhale. Stiri istorico-
biografice despre patriarhii Constantinopolului), Constantinopol, 1885-1890, p. 593.
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"0 eboynpov Toohe" (Tosif cel cu bun chip...), iar dedesubt: "Aéfoig 10D Aod-
Aov 100 Beod . IMorydvn kol TdV yovedv"!o,

Arhiereul Ghedeon, mitropolit de Cezareea Capadociei, murind la Xiro-
potamu, a lasat acesteia cdrja sa episcopald (paterijd) de fildes, care-i fusese
daruita de domnul Toan Duca Voievod, socrul lui Paun Vamesul. Inscripfia votiva
este in hmba greacd, purtind data 1685 iar mai jos numele posesorului pe trei
randuri??, fn ce priveste data se ridici o problema aceea a identificarii lui Duca,
pentru c¢d la 1685 nu domnea un voievod cu acest nume in Moldova. Atunci isi
incheia domnia Dumitragcu Cantacuziono si si-o Incepea Constantin Cantemir
(1685--93). Un Constantin Duca (Duculet) a domnit intre 1693-1695 si
1700-17032!. Dar pentru ci Duca Voda, care ficea dania, se pare ci era socrul lui
Paun Vamesul (se presupune cid la 1685 acesta avea o varstd mai Inaintatd decit
ginerele sdu, pe care actul patriarhal din 1671 numea "barbat nobil §i cu speciala
grija fafa de cele dumnezeiesti'), ne face sd credem ci nici Paun nu era foarte
tandr, ceea ce inseamnd c¢a nu despre Constantin Duca este vorba, ci despre tatil
lui, Gheorghe Duca, ce domnise intre 1678-168322, De altfel, insasi inscriptia
marturiseste acest lu(.m pomenind pe Duca si sotla sa Anastasxa urmati de un
Constantin §i un Matei v01ev0d23 in privinfa datei inscrise pe paterijd este p051-
bil sa se fi citit 5 in loc de 3, sau ca ea sa fi fost addugata ulterior ddruirii sale, cici
am véazut, la 1685 nu domnea nici un Duca. Opt#n pentru prima varianta, daca ne
gindim ¢a acest Ghedeon "mpdnv" al Cezareei ajunsese probabil prin Moldova,
asa cum ficeau foarte mulfi dintre arhiereii ramasi fard scaun, $i numai asa va fi
primit aceastd paterifad. Este, de asemenea, posibil ca ¢l sa fi avut metania la
Xiropotamu si sa fi venit atunci dupa mild, uzdnd de influenta sa de fost arhiereu
in cetatea Sfantulut Vasile cel Mare. _

In secolul al XVIIl-lea se mentioneazi ca se face o alta mare danie pentru
Xiropotamu. Este vorba despre inchinarea manastirii Dancu din Iasi, la 16 februa-
rie 1702, de cdtre Constantin Duca?4, al cirui tatd avusese de ginere pe Paun, un

19. "Inchinare a robului lui Dumnezeu Paun si a parinfilor lui" — vezi P. N. Kondakov,
Monumentele de arta cregtind in Athos (rusa), Petersburg, 1902, p. 248; Evdokimos, EnponotdajLov,
p. 72: Bodogae, op. cit., p. 201; Virgil Candea, Marturii romdnegti peste hotare. Mica enciclopedie,
Bucuresti, 1991, p. 541, nr. 2035.

20. Adica: "Dar al preacucernicului §i prealuminatului domn loan Duca Voda al intregii
Moldovei si Ucraine Impreund cu preacucemica si prealuminata doamna Anastasia, §i Constantin
Vvd si Matei Vvd, 1685" si: "Ghedeon arhiereu al Cezareei Capadociei, mai 15", in G. Millet, J.
Pargoire, L. Petit, Recueil des inscriptions chretiennes de l'Athos, I-re partie, Paris, 1904, p. 189, nr.
557; lorga, Muntele Athos, p. 48-49; Marcu Beza, Urme romdanegti in Rasaritul ortodox, Bucuresti,
1935, p. 44; Bodogae, op. cit., p. 202; Gh. Smyrnakis, To Aywov Opog (Muntele Athos), Atena,
1903, p. 549; Mamalakis, op. cit., p. 277.

21. Constantin C. Giurescu, Dinu C. Giurescu, Istoria romanilor, Bucuresti, 1975, p. 910.

22. Dupa Bodogae. op. cit., p. 202, ar {i fost socrul lui Paun, dar dintr-un act-scrisoare, din 21
mai 1766, a unui loanichie al Sinadelor, egumen la Dancu, reiese ¢ Gheorghe Duca era fratele lui
Paun (Gounaridis, op. cit., p. 116, nr. 136). La aceasta scrisoare ne vom referi mai departe.

23. Constantin a domnit agsa cum am si vazut, dar despre un Matei Voievod nu se mai stie
nimic, ceca oo nscamni ca murise de tAnar. Cat despre tatil lor, stim ca a murit la Lvov, in Ucraina
(Giurescu, oy e . 910).

24 ASB, mss. 628, [ 427Y, idem, mss. 535, [L 33; C. Erbiceanu, Istoria Mitropoliei Moldovei
§i Sucevei i a catedralei mitropolitane din lagi, Bucuresti, 1888, p. 330-33 1; Mamalakis, op. cit.,
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alt mare inchindtor. Inchinarea o face voievodul dupd ce o inzestreazi cu un
helegteu §i cu mosia Vacota?>,

In timpul acestui secol va mai primi §i averile mandstirii Clatia care se rui-
nase §i nu le mai putea mtretme Intreaga manastire Clatia va deveni dependinfa
a Dancului?6, care va reusi s se menfina destul de bine, ca pe la 1870 si dea un
venit de 39.000 lei, suma destul de frumoasa pe atunc127.

In primul sfert de secol se vede ca manastirea Xiropotamu era ingreuiata de
datorii (8.000 grosi = 800.000 aspri), fapt pentru care in acele vremuri incep sa
vina pe la noi, aducénd cu ei o bucitica din lemnul sfintei Cruci (se zice ca Xiro-
potamul posedi cea mai mare bucati)28, cu care mai reuseau si faca din evlavia
romaneascd un nesecat izvor de bani. Intr-adevir, domnii romani nu-i lasau si
plece cu mana goala.

fncepand din 1734, detinem mai multe informatii cu privire la eleimosinele
pe care domnii fdndrlotl le ficusera mandstirii Xiropotamu. {n acel an, la 8 noiem-
brie, Constantin Mavrocordat al Moldovei miluia manéstirea Dancu ce era.deja
metoh al Xiropotamului cu 100 lei anual din veniturile vamilor. O parte din
aceastd suma era destinatd, in mod special, manastirii XiropotamuZ2?,

Este §i cazul lui loan Mavrocordat al Moldovei (1743-47) care la 1 martie
1746 hotéra si se dea Xiropotamului 100 grosi anual, cu rugdmintea catre urmasi
de a fnnoi aceasta danie care, cum vom vedea, s-a urmat intocmai, daca nu a si fost
crescutd. Banii ii daduse in urma venirii plocgumenulm Antim de la Xiropotamu
la Iasi, loc in care relicva sfintd ramasese destul de mult timp. Zilnic acolo se
faceau slujbe cu aghiasma, mai ales pentru Incetarea epidemiei care lovise ani-
malele. In acest context, Antim explicase voievodului starea rea in care se afla
mdnastirea lui i se vede ca voievodul n-a rimas impasibil la plingerile monahului,
daruindu-i cei 100 de grosi, fard a mai pune la socoteala banii care se stringeau din
acele slujbe zilnice si care, de bund seamd, vor fi rimas tot manastirii3.

La 13 martie 1746, voievodul trimitea o scrisoare §i egumenului Partenie,
prin care informa cd Antim ajunsese acolo $i in urma celor descrise mai sus el
miluise mandstirea cu 100 grosi’ !,

p- 305 (dar un Nicalae Mavrocordat). Credem ca aceasta este data exactd a Inchindrii Dancului, iar
nu 20 octombrie 1703, pentru ca Constantin Duca gi-a inchejat domnia in 15 iunie 1703 (v. N. lorga,
Ist. Bis., 11, p. 185; Bodogae, op. cit., p. 202; Gh. Moisescu, op. cit., p. 256). Cu atit mai pujin este
reala data de 1713, sugerata de Hurmuzaki, ‘(IV, 2,p. 787, nr. 777; Manuil Ghedeon O ABwg, p. 184;
D. P. Bogdan, op. cit., p. 29.

25. lorga, Ist. Bis., 11. p. 185; Bodogae, op. cit., p. 202.

26. Evdochimos, Enporotépov, p. 53; Bodogae. op. cit., p. 202 (Despre manastirea Dancu,
care azi nu mat exista, pe locul ei ridicindu-se Teatrul nafional din Iast — vezi N. Stoicescu, Reper-
toriul Moldovei, p. 28).

27. Erbiceanu, op. cit., p. 330-331, nota 1.

28. Bodogae, op. cit., p. 203; Mamalakis, op. cit., p. 305-306.

29. Marinescu, Enpomotéjov, nr. 294, p. 236-7. La 20 noiembrie al aceluiasi an, tot
Constantin Mavrocordat miluia manastirea Dancu, scutindu-o de impozitul pe 5 hectare de vie la
Odobesti. Ca si mai inainte, o parte din veniturile obtinute in acest mod trebuiau sa ajunga si la Xiro-
potamu — op. cit., nr. 295,

30. Gounaridis, ep. cit., p. 98-99, nr. 93.

31. Ibidem, p. 90, nr. 95.
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In 20 octombrie 1746, din nou va scrie voievodul citre egumen, spundndu-i
cd a primit scrisoarea obstii de acolo, trimisa prin Antim. Se vede ca Antim ple-
case §i revenise cu o scrisoare noua la care domnul rispundea, spunﬁnd ca da voie
lui Antim sa inlocuiasca pe egumenul de la Plumbuita (sic), iar el personal le
acorda 125 grosi de la vinarici, asa cum prevedea hrisovul metocului acesta3?

Tati cum hrisoavele de inchinare si danie se dadeau anual de cétre fiecare d1n-
tre domni. Si atunci este lesne sd ne inchipuim ce bani se stringeau de la metoace.
Faptul ca permanent manastirile athonite aveau datorii, cind ar fi putut sa si le
acopere cu acesti bant, dovedea o proasta administrare de cele mai multe ori. Si
totusi de foarte multe ori cu banii de la metoace se ficeau reparatii mari manéstirilor
din Athos, asa cum, dupd umblarea lui Antim cu sfintul lemn, trebuie sa se fi
rezidit aripa nordica a manastirii si sa se fi achitat si datoriile33,

Ca avem dreptate in faptul ca mai tofi domnii intireau hrisoavele inaintagilor
lor, se .vede din faptul cd in iulic 1748 din nou Constantin Mavrocordat al
Moldovei (1748-1749) va Intiri mai vechea danie de 100 grosi de la vama, danie
pe care o ficuse si fratele sau, Ioan Mavrocordat, al carui hrisov fusese aritat
acum lui Constantin de calugiri trimisi special34 '

Trimiterea in Tarile Roméne cu sfintul lemn a lui Chesarie Daponte un
célugér foarte invdfat care — a avut o importanfa deosebitd — , deoarece cu banii
stréngi aici, a reugit sa repare 1ntegral mandastirea. Istoria v1e¢11 lui Daponte este
una foarte interesanta §i asupra ei ne vom opri indata3>, Putem spune despre elca
a sosit pentru prima oard in Valahia, la 1731, ca bursier al prinfului Constantin
Mavrocordat, care domnea atunci in Tara Romaneasca avind ca profesor pe
Gheorghe Hrisogon, nepot al lui Sevastos Kymenites. In a doua domnie a acestuia,
Daponte, pe numele siu mirenesc Constantin, a fost numit adjunct al cancelarch
domnesti, iar apoi l-a urmat pe Constantin Mavrocordat in Moldova. in urma unor
intrigi a fost aruncat in fnchisoare, acuzat fiind ca a convertit cifiva turci la cres-
tinism §i cd a impiedicat plata haraciului. A fost eliberat dupa un an i, la 1747, s-a
casdtorit cu fiica unui grec din Constantinopol, avind §i o fatd. Amandoua au
murit la 1751. Lovitura a fost atit de grea, incdt Constantin Daponte va lua
hotdrirea sa se cidlugireasca. Faptul s-a intimplat in 1753, la Scopelos, insula in
care se nidscuse. De acolo a plecat la Athos (luase numele de Chesarie), fiind
foarte bine primit de obstea de la Xiropotamu.

Asa a ajuns si fie trimis, la 22 mai 1757, catre Valahia, ducénd cu sine acea
bucificd din lemnul Sfintei Cruci, ce avusese intotdeauna darul de a transforma
evlavia roménilor Intr-o extraordinara sursa de venituri. Daponte venea si el, ca si

32. Ibidem, p. 90. Aici, istoricul grec greseste nominalizdnd ca domn tot pe loan Mavrocordat.
Acesta, care era domn al Moldovei, nu putea dispune o asttel de hotarare pentru un metoh din Tara
Romaéneasca. Credem ca este, negresit, vorba de Constantin Mavrocordat, care domnea atunci in
Tara Romaneasca (1744-1748). i atunci ne gdndim ca Antim nu revenise, ci numai s-a deplasat din
Moldova in Tara Roméneasca, la Bucuresti. In mod sigur si aici trebuie sa fi strins ceva bani.

33. Evdochimos, Enponotapov, p. 68, cf. Mamalakis, op. cit., p. 306.

34. Gounaridis, op. cit., p. 93, nr. 99.

35. Bibliografia este extrem de vasti aici. Recomandim numai céteva titluri: C. Erbiceanu,
Constantin Daponte, numit Chesarie in calugarie, "BOR", X1, 1887-1888, p. 332-347, 410-423;
E. Legrand, Ephemerides daces, Paris, 1880-1888, 3 volume (vezi vol. III); Dimitrios Pashalis,
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cei de dinaintea lui, cu scopul de a aduna ajutoare. S-a oprit, pentru inceput, in
Valahia §i, dupa o sedere de noua luni acolo, a plecat spre Moldova, nemulfumit
de faptul ca domnul Valahiei, protectorul sdau de altidati, Constantin Mavrocordat
(care a avut sase domnii in Valahia §i trei in Moldova) nu i-a dat o centima, ci
numai promisiuni. in Moldova, a gasit in scaun pe Scarlat Ghica (1757-58) care
il va ajuta enorm, pundnd pe ﬁecare locuitor al tarii sd dea céte un aspru Xiro-
potamului3®,

Daponte va mai raméne un an in Moldova. Scarlat Ghica se mutase in tronul
Tarii Roménesti (1758-1761) dar in Moldova ramasese Ioan Teodor Calimah
(1758-1761), care, cum a venit la domnie, a §i hotdrit sa se dea 150 lei anual la
Xiropotamu37.

La 20 martie 1759, Daponte se afla in Tara Roméneasca, unde Scarlat Ghica
va proceda ca §i in Moldova, pundnd pe locuitorii tarii de jos si dea cite o "para"
pentru biserica de la Xiropotamu. Desigur, cd toate acestea se intdmplau la inter-
ventia lui Chesarie Daponte. Pe 1dnga aceste nume a mai capatat mari cantitdti de
vesminte §i obiecte de cult pentru manistirea din Athos38.

Daponte cutreierdnd prin fard cu relicve din lemnul Sfintei Cruci si din
moastele Sfintilor 40 de mucenici i ajungdnd la Slatina, in Tara Roméneasca,
boierii Constantin §i Riducanu, fiii lui loan Slatineanu, mare medelnicer, impreuna
cu maica lor Stanca, migcati de minunile pe care le faiceau relicvele sfinte purtate
de calugdrul athonit, au hotardt sd inchine, la 20 octombrie 1759, ménastirea fami-
liei lor, Adormirea Maicii Domnului dm Slatina, cdtre X1rop0tamu fnsa, mai
inainte de a o fnchina, au inzestrat-o cu mai multe sate §i mosii, iar la 7 decem-
brie ale aceluiagi an, ministirea primea si partea boierilor Falcoianu, Constantin
si Ilinca Buzescu, adicd mosii cu tot ce se afla pe ele39.

Kawodapiog Aanmovte (1774-1784), in "®eoroyia”, XIV (1935), p. 225-250; Theodorou
Athanasiou, [Tepi Tdv EAANVIKDY oyoAdv &v Povpavia (1644-1821) (Despre scolile grecesti din’
Romania), Buc., 1898, p. 101-102; C. Erbiceanu, Bdarbafi culfi greci si romani si profesori din
Academiile din Iagi §i Bucuregti, din epoca zisa fanariotd (1650-1821), "An. Ac. Rom. Mem. Sect.
Ist.", s. I, tom. XXVII, Bucuresti, 1905, p. 19-20. O foarte buni biografie a facut Nestor Camariano,
Constantin Daponte et les Principautés roumaines, "RESEE", VIII, 1970, or. 3.

36. Nestor Camariano, op. cit., p. 488.

37. Hurmuzaki, XIV, 2, p. 1141, nr. 1127; Moisescu, Contributii, p. 256.

38. Constantin Daponte, Kfirog Xapitwv (Gradina darurilor), ed. Em. Legrand in
"Bibliothéque grecque vulgaire", Paris, 1881, III, p. 89. Constantin Erbiceanu, vizitind manastirea
Xiropotamu, a gasit acolo printre notele lui Daponte o hértie In care el preciza ci a strins din Prin-
cipate 32000 lei. Cronicari greci care au scris despre romani in epoca fanariota, Bucuresti, 1888,
p- LXVIII, desi vom vedea ca suma a fost mult mai mare.

39. Gounaridis, op. cit., p. 104, nr. 115; Hurmuzaki, XIV, 2, p. 1144, nr. 1130; Gr. M. Ionescu,
Influenga culturii grecegti in Muntenia si Moldova cu privire la Bisericd, scoald, societate (1359-
1873), Bucuresti, 1900, p. 85; D. P. Bogdan, op. cit., p. 29; Moisescu, op. cit., p. 256; Vezi N.
Stoicescu, Bibliografia localitafilor si monumentelor feudale din Romania, I. Tara Romaneasca,
Craiova, 1970, vol. II, p. 583. Se pare ca inchinarea aceasta s-a facut prin manastirea Plumbuita,
adica mai Intdi a fost inchinata Plumbuitei si asa a devenit autornat metoc §i al Xiropotamului. Pe
linga faptul ca fusese inzestrata cu multe sate, vii, livezi, vad de moar3, {igani, case, a fost scutita
si de orice dari. V. A. Urechia, Istoria Romanilor, tom. X, Bucuresti, p. 56, cf. Bodogae, op. cit., p.
204-205.
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La aceastd mare danie vine si domnul {arii, Scarlat Ghica, sd mai adauge o
danie anuala de 500 aspri, in februarie 1760, si incd una de 8.000 aspri, "o data
pentru totodeauna", tot atunci4®

Desi n-am géasit-o confirmati, mai existd informatia ca Scarlat Ghica ar fi
indreptat citre Xiropotamu o danie de 500 taleri anual de la "camarasii de ocne”,
danie care a fost urmati neintrerupt pana la Joan Caragea Voievod (14 martie
1817)41.

Un document din 30 mai 1760 facea pomenire de ajungerea in Bucuresti a
lemnului Sfintei Cruci, la care tofi bunii cregtini au venit cu daruri §i inchindri.
Dintre acestia, Panu Filipescu, miscat de zel si dragoste fata de Sfinta Cruce, a
‘hotirat, ca dovada a evlaviei sale, sa trimita in fiecare an manastirii Xiropotamu
10 ocale de ceara curati, ca sa se arda in biserica §i sa se pomeneasca numele lui
st al Anei (probabil sofia sa), precum si al parintilor si copiilor lui. Dania aceasta
trebuia sa fie continuata §i de urmasii sai. Panu sau Pana Filipescu era un boier, a
fost mare serdar, grec de origine — Panos. Si acesta este numai un exemplu*2, cici
cu putin fnainte aflam c¢a un loan Postelnicu inchina i el o mosie de lidnga
Rosiorii de Vede manastirii Slatina, deci tot Xiropotamului43.

Toata aceasta "periodie” (cdlatorle) a lui Daponte va declansa si un schimb de
scrisori intre Xiropotamu si postelnicul Cantacuzino, in scopul refacerii catoli-
conului de acolo. Este foarte interesanta aceastd coresponden{d pentru ca ea ne
aduce in fata dovada faptului ca renovarea catoliconului, intre 1761-63 i’ mat
apoi repictarea lui la 1783, s-a facut integral cu bani romdnesti, la insistenfele
imploratoare ale lui Chesarie Daponte.

Astlel vedem pe postelnicul de atunci al {arii, Constantin, cd informa pe egu-
menul xiropotamit Antim ca a primit cele doua scrisori ale lui trimise prin mona-
hul Daniil. Deci, Antim egumenul trimisese el intdi acele scrisori $i vedem ca nu
numai Daponte fusese trimis dupd danii prin Tarile Roméne. Apoi, continui
.Constantin spunind ca a imbracat bucﬁtica de lemn din Sfanta Cruce in aur, dupa
ce mai inainte fusese imbricata numai in argmt iar supravegherea acestei lucrari
o avusese chiar Chesarie Daponte. {l instiinfa in continuare pe egumen ca Daponte
dorea s se fntoarcd in Athos (era deja de patru ani pe aici), dar se va opr1 in Con-.
stantinopol. In sfirsit, cerea egumenului sa dea incuviinfarea inceperii lucrarilor
la Xiropotamu. Scrisoarea data de la 15 octombrie 176144,

- Intre aceasta ultima data §1 17 aprilie 1762, Antim riaspundea multummd
postelnicului pentru oferta sa si il 1n§t11nta ca hotardse inceperea lucrarilor in
primivara%>. Se vede ci postelnicul prlmm, scrisoarea egumenului, de vreme ce
pe 17 aprilie i raspundea. Aflam acum ca SfAntul lemn se afla in casa sa, dar in
drumul spre Xiropotamu relicva va fi refinuta §i in Constantinopol, pentru ca

40. Hurmuzaki, X1V, 2, p. 1145, nt. 1133 5i 1134; N. lorga, Muntele Athos, p. 51, se citeaza M.
Ghedeon, O ABawg, p. 159, cind spune cd de la Scarlat Ghica Xiropotamul a primit numai 5.000
aspri, ceea ce, am vizut, nu-i adevarat. Vezi §i Marinescu, Enponot&jov, nr. 358, p. 272-3.

41. Moisescu. op. cit., p. 257.

42. Gounaridis. op. cit., p. 106. nr. 117: G. M. lonescu, op. cit., p. 86; D. P. Bogdan, op. cit., p. 29.

43. Faptul se mtimpla la 9 martie 1760 (Bogdan. op. cit., p. 29; G. M. Tonescu, op. cit., p. 86).

44. Gounaridis, op. cit., p. 108, nr. 121.

45. Ibidem, p. 109, nr. 122.
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evlaviosii crestini si se inchine si acolo. Il informa ci nu-i va trimite toti banii
strangi deodatd, deoarece calatoria pe mare pe care avea s-o faca monahul Daniil
era periculoasa. Ca atare, trimitea numai 8 pungi cu aslani, pentru inceput. De ase-
menea ingtiinfa pe egumen cd Daponte a gasit o calfd pentru nevoile manastirii
care va insoti la drum pe Daniil, care, In afara de bani, aducea cu sine si planurile
lucririlor trebuincioase catoliconului4®.

Pe atunci trebuie sa se fi intors $i Chesarie Daponte, dar mai intdi s-a oprit la
Constantinopol, a continuat drumul prin Hios, Samos, Psara, Scopelos si Eubeea
si a ajuns la Athos pe 11 septembrie 176547, Reusise si stringa din Téarile Roméane
100 pungi cu bani, adica 50.000 grosi sau un milion si jumdtate franci in aur, din
care el si-a oprit jumdtate pentru cheltuieli48. Nu mai este nevoie si spunem ci
suma era imensd pentru acele vremuri, aga incdt pe bunad dreptate Chesarie
Daponte recunogtea, la intoarcerea sa: "H Mmnoy8oviow £doke pe &Anv tnv
yoxnv tiic, N 8¢ Blayio x&pioe pe SAnv v dOvauy tig" (Moldova a dat
din tot sufletul ei si Valahia a daruit cu toatd puterea ei)4.

Din banii pe care el i-a depus la Xiropotamu s-a reconstruit catoliconul intre
1761-63, tot pe atunci s-a facut baptisteriul, la 1779 s-a ridicat clopotnifa i mai
apoi s-a construit din temelie aripa estica a zidului inconjurator al manastirii, s-au
cumpirat clopote $i in 1782 s-a ficut pictura0, Se pistreaza inci o scrisoare de
injelegere intre mandstire si pictorii care trebuiau sa lucreze acolo, avand data 20
mail782. Pentru pictarea catoliconului, a doud paraclise §i doua pridvoare
mesterii cereau 8.000 grosi, in timp ce promiteau ci vor dovedi sarguinfa si profe-
sionalism. Erminia picturii, Tn acest caz, era conceputd — spune documentul — de
insusi acela care si adunase banii pentru aceasta, Chesarie Daponte3!.

In privinfa picturii se ridicd doua probleme, amandoua in atingere cu tema pe
care 0 avem in vedere, $i anume aceea a relafiilor romano-xiropotamite. Despre

46. Ibidem, p. 109-110, nr. 123.

47. Mamalakis. op. cit., p. 363.

48. Bodogae, op. cit.,, p. 203: Moisescu, op. cit., p. 256; Cojocaru, op. cit., p. 53; Biserica
Ortodoxa Romana si problema Muntelui Athos, In "Ort.", V, 1953, nr. 2, p. 201 (aici se vorbegte de
7.500.000 piastri). Din pacate, nu suntem in masura de a face o evaluare monetara pentru a sti exact
care este valoarea monedelor din acele timpuri. Speram ca, Intr-o altd ocazie, s ne ocupam si de
acest aspect. Pana atunci lasam aceasta in seama celor care se pricep.

49. KfAnog Xapitav, c.69-92, p. 69-92. Se pistreaza la Xiropotamnu citeva catastifuri facute
de insugi Chesarie, continand liste cu venituri si cheltuieli din perioada de 8 ani a peregrinarilor sale
(P. Gounaridis, op. cit., p. 167, codicele nr. 7, nr. 8, nr. 9). Codicele nr. 4 conjine un catastif al
obiectelor si documentelor de danie aduse cu sine din {arile de peste Dunare. Este vorba, concret,
de carfi, obiecte stinte, vesminte, icoane, cruci, ceasuri, cutii cu moaste, sculpturi, marmura, plumb
si catapeteasma pentru catolicon, toate aduse din Principate. In acte se pomeneste numele inchi-
ndtorului. valoarea obiectului respecliv §i locul provenienfei. Docunentele sunt: doud hrisoave de
la Ioan Teodor Calimah al Moldovei si de la Ioan Scarlat Ghica, precum si actele de inchinare a
manastirii din Slatina (Ibidem, p. 165).

50. Evdochimos, 1. M. Enporotépov, p. 69, 129-132; Kosma Vliahul, ‘H Xepodvnoog tod
"Ayiov Opovg 10D "ABwvog kai ol év abrf poval kat ol povayol ndrot t€ kol vdv (Peninsula
Muntelui Athos, manastirile si monahii ei in vechime i acum), Volos, 1903, p. 238-239; Smyrnakis,
op. cit., p. 540; Mamalakis, op. cit., p. 306, 363.

51. Gounaridis, op. cit., p. 128, nr. 154. Executorii picturii erau frafii: Constantin si Athanasie.
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ce este vorba? In primul rand, de faptul ci la pictarea catoliconului au contribuit
financiar i comerciantii greci din Brasov si de asemenea romdnii si bulgarii de
acolo%2, fapt pentru care vom vedea pictati intre cei 40 de mucenici si cativa din-
tre martirii contemporani, greci, romani, bulgari §i sirbi. Asa este si cazul unui
martir romdn, loan Valahul, al cirui portret se gaseste pictat in catolicon. El a fost
martirizat, se pare, de citre musulmani la data de 12 mai 1669, asa cum ne arati
un studiu destul de recent, pentru ci data aceasta nu apare insofind portretul
respectiv?3. Aceasta ar fi prima problemai care se cerea menfionata.

A doua problema priveste implicarea in viata Xiropotamului a comunitatii de
la Bragsov sau a Companiei grecesti de acolo, aga cum mai este cunoscuta in isto-
rie. Ca sd vedem care ar fi legatura, vom face un mic excurs istoric.

La Sibiu, dupé 1550, au inceput si se stabileasca comercianfi greci, care au
intemeiat "compania greaca". Pe 8 iulie 1636, Gheorghe Rakoczi va acorda drep-
tul infiinfarii — este vorba despre 0 oﬁcmhzare — acestei companii’4. Pe 1 octom-
brie 1678, se infiinjeaza si la Brasov o companie greacid®

Putin dupa infiinfare, compania din Sibiu va angaja pentru nevoile spirituale
un preot venit de la manastirea Ivir, din Athos3®, iar in 20 ianuarie 1694 va fi
adoptat un regulament de alegere a preotului, al cérui rol avea sa fie foarte impor-
tant in formarea tinerilor greci. Membrii companiei ar fi trebuit sa acorde intot-
deauna ajutor manastirilor de unde proveneau acesti preoti. Si de cele mai multe
ori ei provencau de la Athos. Dacd pentru comunitatea din Sibiu preogii i-a
furnizat Vatopedul, pentru cea din Brasov ei au fost trimisi de la Xiropotam®’. De
cele mai multe ori, ei au intdmpinat o opozitie din partea guvernelor care se suc-
cedau in Ardeal, si care vedeau in aceste companii un factor de conservare a Orto-
doxiei. Tocmai de aceea, la Brasov, biserica nu s-a putut zidi decit dupa 1787, iar
pand atunci grecii se foloseau fie de biserica Sfintul Nicolae din Schei, ﬁe de
Sfinta Treime>8.

La Sibiu, senatul orasului le acordase grecilor dreptul de a-si ridica biserica
la 12 ianuarie 1690, lucrare pe care ei au inceput-o in 1797. Pe locul acesteia

52. Comelia Papacostea Danielopoulou si Lidia Demey, Grecs, Roumains, Bulgaires et Serbes
dans les Compagrues grecques de Bragsov (1771- 1850) in "Bulletin de 1’ Association intemat de 1’é-
tude du SE européen", X, 2, 1971.

53. Petre Nasturel, Un portrait de martyr roumain du Mont Athos: St. Jean de Valachie, in
"BBRF", 1979, p. 61. Nu am insistat asupra detaliilor tehnice §i asupra modului in care s-a facut
identificarea datei martirajului, cici ele se afla descrise foarte bine in aceasta lucrare.

54. Despina Tsourka Papastathi, 4 propos de compagnies grecques de Transylvanie a Sibiu et
Bragov, in "Balkan Studies", 23, 1982, p. 421-431.

55. Olga Cicanci, Companiile grecegsti din Transilvania §i comerful european in anii 1636-
1746, Bucuresti, 1981, p. 23-25; idem, Un codex inedit de la compagnie de Sibiu, In "RRH", 20,
1981, p. 673-681.

56. Cicanci, Companiile, p. 159.

57. Athanasios E. Karathanasis, L 'Hellenisme en Transylvame L activite culturelle, nationale
et religieuse des compagnies commercieles helleniques de Sibiu et de Bragov aux XVIII-XIX siecles,
Institute for Balkan Studies, Tesalonic, 1989, p. 97-99.

58. Hristofor Ktenas, Al émypagai kol ol &plepotal &v E1e@ovovndiet dpBodoEoy EAAT-
vikfic ExkAnoiag tfig ‘Aylag Tpi&dog (Inscripfii si placi votive din biserica greaca a Sf. Treimi
din Brasov), Bucuresti, 1938, p. 18-19.

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



MANASTIREA XIROPOTAMU 95

astazi se afla catedrala ortodoxa a Mitropoliei Ardealului®®. La Brasov, numirea
preofilor se ficea prin influenfa comerciantilor din Tesalonic sau Seres. Insa si
mai mare era influenta Xiropotamului aici, caci, atunci cdnd nu putea trimite pe
vreunul din cilugdri acolo, stareful numea el un preot.

La 1 februarie 1752, cunoastem un acord incheiat in privinfa trimiterii unui
xiropotamit la Bragov. Cel care avea sa fie numit era un ieromonah, Grigorie, prin
care compania promitea sa inchine biserica ei la Xiropotamu. in aceste conditii,
mandstirea trebuia sa se oblige sa trimita preot la fiecare trei ani®C. Bineinteles ci
aceasta condifie nu s-a respectat, caci se intdmpla ca un preot sa rimina mai mulfi
ani acolo.

La 5 august 1764, intre compania de la Brasov si Xiropotam se incheia un
acord cu privire la obligatiile preotului care va fi numit. {n primul rand, el nu tre-
buia deranjat din munca lui, dar in ceea ce facea trebuia sa ceara permisiunea mai-
marelui companiei. Tot asa i se fixa si un program de slujbe®l. Pe 3 octombrie al
aceluiasi an, aflim de la un ieromonah, Hristofor de la Xiropotamu, ca preluase
de la ieromonahul Ierotei chivotul de argint in care se afla relicva din Sfinta
Cruce $i moagte ale unor sfin{i®2. Se vede ca acestea au ajuns in acele timpuri si
la Bragov, determindnd mari donatii nu numai din partea grecilor, ¢i $i a romdnilor
sau bulgarilor. in mod sigur, donatiile lor au fost duse de Daponte la Xiropotamu,
reusindu-se pictarea catoliconului, asa cum am vazut. in acest sens, mai aflam
dintr-o inscriptie de la Xiropotamu ci pictura paraclisului Sfintei Cruci de acolo
este realizata pe la 1773 de cétre fratii unui negustor brasovean, Radu, acelasi care
zideste si paraclisul Sfintul Dumitru, pe la 178093, Asa se si explica ajungerea in
programul jconografic al catoliconului a portretului acelui Ioan Valahul, de care
Daponte trebuie sa fi auzit pe cidnd se afla la Brasov. Este clar acum ca Daponte
a ajuns si la Brasov, or aserfiunea de mai sus dovedeste, credem, acest lucru.
Acolo el a determinat pe Radu Brasoveanul sa isi indrepte binefacerile cétre Xiro-
potamu, asa cum o ficusera §i domnitorii roméani din Principate.

Astfel, este clar ca aceastd perioada a secolului al XVIII-lea a insemnat o ridi-
care extraordinard a Xiropotamului, datoritd cultivatului calugar Chesarie
Daponte care, precum am vazut, si-a pus la bataie opt ani din viata spre a aduna
eleimosinele necesare acestei ridicari. $i nu numai la Athos au ajuns banii strinsi
in Principatele Romdne, ci $i in insula Scopelos, locul nasterii sale. Acolo, familia

59. I. Puscariu, E. Cristea, M. Voileanu, Biserica Catedrald de la Mitropolia ortodoxa din
Sibiu. Istoricul zidirii 1857-1906, Sibiu, 1908, p. 66-67.

60. Gounaridis, op. cit., p. 95, nr. 103; Karathanasis, op. ¢it., p. 200-201. De un xiropotamit
mai stim pe la 1694-1695, pe numele lui, Etrem (ibidem, p. 103) si de un Teodosie, pe la 1817 — N.
lorga, Cronica Iui Antonie Constantin, vicenotarul Companiei grecegsti din Bragov (1806-1837),
Valenii de Munte, 1932, p. 5. O data cu publicarea documentelor roméanesti de la Xiropotamu aflam
cd nsusi Daponte a funcfionat ca preot paroh al acestei comunitali, pe la 1760 — Marinescu,
Enporotépov, nr. 130, p. 113.

61. Gounaridis, op. cit., p. 113, nr. 130.

62. Ibidem, p. 114, nr. 132; Karathanasis, op. cit., p. 211-212.

63. Millet, Pargoire, Petit, op. cit.,, p. 187, nr. 550. N. lorga, Muntele Athos, p. 52; Bodogae,
op. cit., p. 207. ‘
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sa ridicase manastirea Buneivestiri, manastire sprijinitd financiar de el si inchinata
mai apoi la Xiropotamu®4,

Daponte a murit pe 4 decembrie 1784, nu inainte de a fi lasat §i o considera-
bild opera scrisd, operd de importantd deosebitd atit pentru greci cit si pentru
romdni, prin bogatia de informatie istorica pe care o cuprinde. Multe dintre ele au
fost tipdrite pe cheltuiala domnilor roméni, fapt pentru care el le si dedica acestora:
Toan Mavrocordat al Moldovei, Elena Mavrocordat, sofia lui Grigorie Calimah al
Moldovei, Chesarie, episcop de Radmnic, Filaret, mitropolitul Ungrovlahiei,
Alexandru Mavrocordat, fiul lui Joan Mavrocordat, si al{ii®.

Epoca binefacerilor nu s-a incheiat insd cu Chesarie Daponte, ci ele au urmat
in tot acest secol gi dupa aceea, incdt putem vedea cd Xiropotamul avea intre
1837-1863 un venit anual de peste 100.000 grosi, adicd 3 milioane de franci in
aur®®, fn aceasta vreme, metoacele romaneq'u erau administrate de arhimandritul
Dionisie, un vrednic gOprddl sub a cdrui conducere vedem Xiropotamul ca se
reface asa de bine97.

Din istoria reldtulor Xiropotamului cu metoacele romanestl ne refine in mod
special atenfia o scrisoare de la 21 mai 1766 a Iui loanichie al Sinadelor catre
schevofilaxul Antim de la Xiropotamu®8. Acest Ioanichie, care probabil fusese
vreun episcop al Sinadelor (tdv Zvuvddwv), scrie ci a primit scrisoarea lui Antim
relativ la hotirdrea de a se construi o méandstire pe proprietatea manastirii Dancu,
care se cheama a Sfintei Treimi sau Clatia. Evident, este vorba de manistirea de
altddata a lui Pdun Vamesul care, ruinata fiind, spuneam si inainte, a fost trecuta
in proprietatea Dancului. Hatmanul Ruset — continua Ioanichie — a cerut voie de
la ménastirea Xiropotamu sa construiasca aceastd manastire la Clatia, caci fusese
distrusd de surparea muntelui. Dupa moartea lui Paun, ctlitorul manastirii, fratele
siu, Gheorghe Duca® a cedat cladirea Sfintei Treimi la manistirea Sfantul Ioan
pe care o ctitorise el. Faptul s-a intimplat pana $d vind loanichie egumen la
Dancu. Cu osteneli si jertfe a reusit loanichie sa ia inapoi Sfinta Treime pentru
Dancu. Mai aflam c&, pe cdnd era domn Grigorie 111 Ghica (1764-1767), cu aju-
torul siu, Ioanichie a reusit sd deschida o cariera de piatra i un cuptor de azbest,
care-i dadeau un venit de doi groyi pe zi. Ruset, vrind sa preia afacerea, l-a
denungat voievodului cum ca ar nedreptafi raiaua. Rezultatul a fost ca s-au redus
veniturile sale la 60 grosi pe an. Ruset nu voia de fapt sd intemeieze o manastire,
ci voia numai — zice loanichie — sa puna stapanire pe Dancu. Toti stiau ca el avea
un fin calugdr pe care i l-ar fi dorit egumen acolo. Iar, pe de alta parte, a inselat
§i manastirea Vatoped. Adicd, sub pretextul ci va ridica o biserica pe o proprietate
a Vatopedului (avea 24 de metoace in Principate), a reusit sa izgoneasca pe egu-

64. Codicele xiropotamit nr. 1} este codicele manastirii Buneivestiri din Scopelos. El confine
o istorie a acestui lacaj si, implicit, o istorie in miniatura a familiei scriitorului (P. Gounaridis, op.
cit., p. 168, iar actul de inchinare v. ibidem, p. 135, nr. 163).

65. Nestor Camariano, op. cit., p. 490; Mamalakis, op. cit., p. 363-367. Lucririle sale se gasesc inte-
gral in Biblioteca Academiei Romane §i la Xiropotamu, in biblioteca sa (Bodogae, op. cit., p. 208-210).

66. Gh. Moisescu, op. cit., p. 257.

67. Bodogae, op. cit., p. 207.

68. Gounaridis, op. cit.,, p. 116-118, nr. 136.

69. Vezi aici nota 22.
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menul de la metocul respectiv (nu ne este mentionat), Gherasim Sevastias. Si cu
toate Incercarile, Gherasim n-a mai reusit sa recupereze cladirile respective. Mai
departe, vatopedinul Stefan a mers la voievod, $i pentru ci a fost imposibil si-i fie
intoarsa suma care corespundea cheltuielilor facute de Ruset, in schimbul dreptului
ce i se cuvenea Vatopedului, i s-au dat niste ateliere. Asa avertiza Ioanichie ca se
va intdmpla $i cu Xiropotamu. '

In continuare, el se plange ca xiropotamitii nu i-au raspuns la scrisorile ante-
rivare, degi 1i spunea cineva cd acestia i-au scris. Se pare ca il acuzau cé
manastirea n-a vazut nici un profit de la Ioanichie. El spune ca primise o scrisoare
a lor din 3 februarie 1765, in care i.se aducea la cunostinjd hotarirea Xiro-
potamului de a da permisiunea cerutd de hatmanul Ruset. Scrisoarea aceasta
lIoanichie o aratase si voievodului, care gi-a exprimat surprinderea, deoarece xiro-
potamifii nu-1 informaserad cu privire la acest fapt. Cat priveste hotiridrea
manastirii, Joanichie accentueaza ca respectivele cladiri sunt anexate manastirii
Dancu, si nu Xiropotamului direct.

Aici vine cu adevirat surpriza §i confirmarea unui fapt de mult cunoscut,
asupra caruia doream sa ne oprim. De ce? Pentru ca insusi Ioanichie spunea ca,
intr-adevar, manastirea Dancu este metoc al Xiropotamului, dar aceasta nu
fnseamnd cd ea aparfine mandstirii atonite. Cu alte cuvinte, nu este proprietate a
Xiropotamului, ¢i manastirea Xiropotamu are numai drept de uzufruct. Iatd deci
o confirmare a unui adevar de mult cunoscut. Adicd, un metoc, din punct de
vedere juridic, nu constituia proprietate a mandastirii catre care era Inchinat si ca
urmare aceia nu aveau dreptul si dispund de proprietifile acelui metoc. Ca
dovada, fnsusi domnul se ardtase surprins de hotirirea Xiropotamului de a ceda
In fafa lui Ruset, fard a-l fi informat. Am mai spus si In alte rinduri ca, potrivit
dreptului ctitorial si dreptului roménesc, in general, domnul era acela care confirma
inchindrile, intotdeauna’®. Nici mitropolitul {arii nu putea s-o facd Toate hotd-
rarile acestea treceau pe la domn. Acesta era i motivul pentru care, la 1639, Matei
Basarab dezinchinase 22 de manistiri inchinate abuziv, fard un acord domnesc §i
chiar prin acte false’!.

In cazul de fata, Dancu si Clatia alcituiau o unitate si nu constituiau proprie-
tatea Xiropotamului. Cu alte cuvinte, nu puteau calugarii sa decida cine va con-
strui acolo biserica.

70. A se consulta: Agaton Otmenedec, Etude sur les droits et obligations des monastéres
roumains dedies aux Saints Lieux d 'Orient, Bucuresti, 1863; Mémoire sur la quiestion des couvents
dedies, Constantinopol, 1863; Gh. Cron{, Dreptul de ctitorie in Tara Romaneasca i Moldova, in
"Studii §i materiale de istorie veche", IV, 1960; Valentin Georgescu, Bizanful si institufiile romdnesti
pana la mijlocul sec. XVHI, Ed. BAR, Bucuresti, 1980, p. 87-102; 180-191.

71. Hrisovul lui Matei Voievod Basarab pentru desrobirea sfintélor monastiri inchinate din
anul de la facerea humii 7149, iar de la Hristos 1641, dat in scaunul Targovigtii, Bucuresti, 1889;
Gregoire Bengesco, Mémorandum sur les Eglises, les monasteres, les lieus conventuels et spéciale-
ment sur les monastéres dédies de la Principauté de Valachie, Bucuresti, 1858, p. 17-23. De foarte
multe ori se intdmplase ca anumite proprietai ale metoacelor sa fie vindute sau date la schimb de
catre egumenii greci care le administrau, lucru ce era impotriva rinduielilor ctitoriale. Numai cti-
torul sau domnul aveau acest drept. Si de aceea mai intotdeauna cind se intimpla asa ceva, domnul
ficea reparatia cuvenita. reintorcind bunurile In proprietatea manastirilor respective.
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In continuare, loanichie spunea ci nu era el acela care a indemnat pe voievod
sd supund Clatia la Dancu. Pentru faptul de a nu fi fost interesat de asa ceva invoca
marturia lui Chesarie Daponte care, atunci cdnd s-a construit manéstirea Sfinfii 40
de Mucenici (?), acesta i-a propus lu1 Ioanichie s-o0 administreze, lucru pe care el
nu l-a acceptat. In aceldw fel nu va accepta acum sa se ridice o alta manastire pe
proprietatea Dancului si in acelasgi timp cerea xiropotamifilor si-1 lase linistit la
bitrinefe. Le mai amintea cd au ldsat metocul acesta si se ruineze, iar cel care l-a
infrumusetat, care s-a ingrijit de el era insusi loanichie.

in cazul in care xiropotamifii voiau indepartarea lui de acolo, trebuiau mai intai
sa stie ca in baza hrisovului domnesc, al lui Gngorle I1I Ghica, el avea egumenia pe
viafd. Ca urmare, demiterea lui se pulea face prin depunerea unei sume care si
corespunda tuturor cheltuielilor lui, care se ridicau la 50 de pungi cu aspri. De fapt,
el cerea peste aceastd suma, pentru a renunfa la dreptul de a se numi "x1ropotarmt"

‘in final, raspundea la acuzafia care i se aducea de a nu fi produs nici un proﬂt
pentru Xlropotdmu In realitate, spune el, depusese cite 30 grosl pentru doi ani,
adica 60, si, In plus, 300 grosi, ceea ce insemna cu mult mai mult decat venitul
care 1 se cerea pe sapte ani (anual, 30 grosi).

Dupi ce a semnat, loanichie a mai adaugat un post-scriptumn in care instiina
cd voievodul nu a dat permisiunea lui Ruset sa ridice manastire pe proprietatea
Dancului, ci, daca voia, s-o facd pe proprietatea personala.

Foarte interesant acest episod, din care aflaim multe lucruri referitoare la
relafiile romano-athonite, lucruri care nu au nevoie de nici un comentariu. Ce se
mai poate spune, ca $i concluzie, este aceea cd avem in fata cazul unui egumen
grec, foarte interesant intr-o buna administrare a metocului ce-i fusese incredintat,
luptind pentru conservarea averilor lui, fira a ldsa ca ele sa fie risipite de un boier
care, desi era tot grec, lucra in detrimentul alor sai (fnselase Vatopedul). Mai
vedem de asemenea, un domn care era si el foarte interesat in progresul manastirilor
si viefii bisericesti, incdt a luat o decizie ]usta in felul acesta, cade o mai veche
aserfiune din istoria noastra, potrivit careia comportamentul abuzw al unora din-
tre egumenii greci era generalizat’2,

In general, domnii fanarioti au ajutat pe cdt posibil nu numai manastirile
grecesti, dar i metoacele lor de aici, inzestrindu-le permanent cu averi, i avind
grija sia reinnoiascd hrisoavele de danie.” Aga este cazul lui Alexandru loan
Ipsilanti i Alexandru Constantin Moruzi, doi domni care au ajutat mult Locurile
Sfinte $i in hrisoavele cirora gasim numele domnilor de dinaintea lor care au facut
danii la Athos, danii pe care acum ei le innoiau.

Alexandru Ipsilanti domnind in Tara Roméneasca intre 1774-82 si 1796-97,
va avea griji sa confirme, la 10 martie 1775, manastirii Xiropotamu o danie mai
veche de la Scarlat Ghica’3, urmata si de Constantin Mavrocordat (protectorul lui

72. Insusi Daponte remarca in urma vizitarii metoacelor atonite din Bucuresti (Mihai Voda,
Radu Voda, Cotroceni, Plumbuita si altele) ca "manastirile n-au cilugari, cilugarii n-au egumeni,
iar egumenii sunt fara Dumnezeu" — Ephemerides Daces ou Chronique de la Guerre de quatre ans
(1736-1739), publiee, traduite et adnotee par Emile Legrand, tome I®f, en "Bibliotheca Graeca",
Paris, 1830, p. 436; cf. N. lorga, Monumentele istorice romdnegti i Daponte, "BCMI", XXVI, 1933,
p. 157-158.

73. Vezi aici nota 40.
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Daponte), danie de 500 taleri (aspri, in vremea lui Scarlat Ghica) de la cimaragii
de la ocne’4. Se vede din lectura documentului ci dania fusese urmata neintrerupt
pénd la Ipsilanti $i este posibil ca si dupa el sa se fi continuat.

In acelasi an, pe 28 i iunie, innoia milele pe care le aveau din vechime ménas-
tirile Plumbuita si Slatina. In c,azul Plumbuitei venea sa innoiasca scutirea de plata
la vinariciul pe 500 vedre anual, vama de la carvasaraua domneasci, adica 50 ughi
sau 83 taleri, venituri pe care le asigurase initial Constantin Basarab, pentru ca cti-
torul manastirii, Matei Basarab, nu avusese timp sa o Inzestreze. Mila aceasta a
fost urmata de toti domnii, cici aga se infelegea dintr-un hrisov din 1754 al lui
Constantin Cehan Racovifd. Pe langa acestea, innoite acum, Ipsilanti adauga o
sutd de bolovani de sare anual de la Ocnele Telega si 15 familii de oameni straini
(care deveneau slujitori) sa fie scutite de orice taxe. Toate acestea cu scopul "de a
fi manastiri de intdrire §i chiverniseald, iar Dommel Mele si parintilor Domniei
Mele vesnica pomenire"7>.

Cu acelagi scop intdrea $i mandstirii Slatina toate milele ce le-a avut prin
hrisoavele de la Scarlat Ghica §i Constantin Cehan (cu data 1763), adica scutirea de
taxe cdtre vistieria domneasca, scutirea de impozit a 6 familii de robi, a unui dascal
pentru invatatura copiilor, i se mai.didea apoi vinariciul din dealul Slatina, cite doi
bani de vadra, §i se mai scutea manistirea de oierit, pentru 250 de oi ale i’6

La 6 mai 1797, Alexandru Constantin Moruzi (1792-96) venea sa confirme gi
el —iatd dovada — dania citre manistirea Plumbuita, cu ad:iugirea de 100 de bolo-
vani de sare, pe care o ficuse Alexandru Ipsilanti gl o confirmare, pani la
Constantin Moruzi i Mihai Sufu (1791-1792), in 179277

Din nou, venind la domnie, Alexandru Ipsilanti va 1nn01 iarasi milele ce le
avea dupi datina Plumbuita, la 1 iulie 179778.

Este deci clar ca daniile acestea se continuau din voievod in voievod $i atunci
este lesne sa ne Inchipuim ce sursd de venituri constituiau aceste mile pentru
manistirea Xlropotamu Numai asa reugise sa-5i mareasca vemtunle la inceputul
de secol XIX si pina tirziu, dupa ]umdtated acestui secol”?

Pentru ultima oara Xiropotamul mai primea un perllqglu de sare, in 1820,
prin actul domnesc al lui Mihail Grigorie Sufu al Moldovei (1819-1921).

Acesta este ultimul act domnesc pe care l-a primit Athosul si care se
péstreazi inci acolo80.

Este, credem, suficient de relevant acest tablou al relafiilor roméano-
xiropotamite, incat sa infelegem exceptionalul rol pe care 1-au avut Tarile noastre
in ridicarea $i menfinerea nu numai economica, dar §i duhovniceasca, culturala a
manastirii de care ne-am ocupat §i, in general, a intregului Munte Athos. Tindnd

74. Urechia, op. cit., vol. I, 1774-1786 (sau VI al seriei 1774-1800), Bucuresti, 1892, p. 124-125.

75. Ibidem, p. 89-99.

76. Ibidem, p. 100-101.

77. Ibidem, vol. IV (1786-1800) sau VI (1774-1800), Bucuresti, 1893, p. 117-118.

78. ASB, Manastirea Plumbuita, orig. XV/83.

79. Vezi aici nota 66.

80. Portir Uspenskij, Indicele actelor ce se pastreaza in locagurile Sfantului Munte Athos
(rusd), in "Journal Minii Stertsva Narodnago prosvistenia”, nr. 7-8, 1847, St. Petersburg, 1848, p.
75. nr. 95, cf. D. P. Bogdan, op. cit,, p. I, nota 2.
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cont $i de faptul ca Xiropotamul, ca si surorile ei athonite, primeau $i veniturile
manastirilor Cotroceni din Tara Roméneascd si Trei Ierarhi din Moldova8!,
tabloul este si mai complet, dar fard indoiald, raimine discutabila supraviefuirea
Muntelui Athos, deci si a Xiropotamului fard aceste manifestari ale evlaviei orto-
doxe — caci acestea au fost daniile — din partea domnilor, ierarhilor, boierilor §i
tuturor credinciosilor romani.

ROM. 3, 10-18: APELUL LA AUTORITATEA
SFINTEI SCRIPTURI SI ROLUL ACESTEIA IN
ARGUMENTATIA PAULINA DIN ROM. 1-4

Drd. CONSTANTIN PREDA
Introducere

Prezenfa unei intregi sectiuni la sfirsitul Psalmului 13, 3 (= Rom. 3, 12), in
nenumadrate manuscrise ale Septuagintei, constituie poate eviderfa cea mai clara
a influentei pe care citarile din Noul Testament (NT), au exercitat-o asupra
traditiei textuale a Septuagintei (LXX). Natura compusa a acestei pericope este
evidentd mai ales din faptul ca toate citrile veterotestamentare care o alcatuiesc,
pot fi gasite cu siguranfd in versiunea LXX. Cind si cum aceste versete au fost
alcatuite pentru prima datd $i introduse in prezenta unitate teologica si retorici, a
constituit obiectul unor discutii aprinse in rindul specialistilor. Problema este cru-
ciala pentru studiul nostru, dat fiind faptul ca aceasta combinatic de texte daci ar
putea fi demonstrata ca fiind prepaulina, atunci pericopa Rom. 3, 10-18 nu ar avea
nimic de spus despre modul in care Stintul Pavel foloseste citarile biblice. Cu
aproape un secol in urma Hans Vollmer a sugtinut cu tirie originea pre-paulini a
pericopei Rom. 3, 10-18 in baza unor asemandéri si diferente care exista intre tex-
tul paulin §i o citare asemanatoare intdlnita la Sfintul Iustin, Dialogil cu Iudeul
Trifon (27, 3), astfel incit el considera ca.cei doi autori au folosit in mod inde-
pendent aceeayi tradijie!. Mai recent, Dietrich — Alex Koch a reexaminat pericopa
si dupd o minufioasa analiza conclude ci Iustin pur $i simplu a abreviat i modi-
ficat pericopa paulind adaptidndu-o scopului demonstratiei sale, adica impietrirea
iudeilor fafa de Evanghelia lui Hristos2. Koch respinge si opinia lui Otto Michael
potrivit careia Rom. 3, 10-18, ar reprezenta o formulare liturgicd comuna cregtini-
smului primar, noldnd absenta totala a caracteristicilor care, In mod ndrmal, sunt
intalnite in textele liturgice3. Chiar si posibilitatea compunerii acestei pericope in
momentul dictdrii este improbabild potrivit lui Koch; prezenta unei constructii
constiente din punct de vedere stilistic $1 in baza unui determinat plan ideatic evi-
denfiazd faptul cd pericopa noastri a fost compusd cu multd grija%. Concluziile
studiului lui Koch arata ¢a Apostolul Pavel insusi a compus aceastd catend de

81. A se vedea articolul nostru despre "Protaton”, in "G. B.", 1-5/93, p. 80.

I. H. VOLLMER, Die alttestamentlichen Citate bei Paulus, Freiburg, 1895, 40-41.
2. D.-A. KOCH. Die Schrift als Zeuge des Evangeliums, Tiibingen, 1986, 180-183,
3. M. OTTO, Der Brief an der Rémer, Gittingen, 1955.

4. Cf. D.-A. KOCH. "Die Schrift...”, 181-183.
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citdri, pe care a inserat-o in corpus- -ul Epistolei citre Romani. Acest punct de
vedere a fost impartasit de curdnd si de catre Christopher Stanley?.

I. Forma si structura textului

Pentru a demonstra teza potrivit careia tofi oamenii, atit iudeii cat §i grecii
sunt sclavii pacatului (b’ opoptiov 3,9b), Apostolul Pavel citeazd marturia
Scripturii, marturia "cuvintelor lui Dumnezeu — 10 Adyro. 100 8e0®" (3,2) incre-
dinfate lui Israel. Catena celor zece texte veterotestamentare constituie punctul
culminant al argumentatiei pauline, prin afirmatia categorica despre indiscutabila
stare de pacat a tuturor oamenilor.

Interlocutorul evreu ar putea s obiecteze cd aceste texte biblice ii vizeaza
mai degrabd pe pagini; insd Apostolul Pavel i reduce la ticere afirmédnd la

n.-a. ubsgnt Versiunea romineasci LXX
10 xoBadg YéypoamTon 51U 10 asa cum este scris:
oy ; PSP N - Ps 13,1d
Ovk Eotlv dikatog ovde elg, Nimeni nu este drept, nu e nici unul; Ecc7,20(?)
11 odk &oTy 6 ovvimy, 11 nu-i cine sa’'nfeleaga, Py 1} 2b.' ’
odk €oTiy O éx{nTdv TOV BedV. nu-i cine sa’L caute pe Dumnezeu; o
12 mévreg eEéxAvay Spa fypedBnoay | 12 tofi s'au abatu, impramna netrebnici s-au facut. Ps 52,3b
o0k EoTiv 0 mowdv ypnoToTNTa, Nu-i cinsa faci binele, nu, nu-i nici Ps 13,3;
ok Eotiv] Ewg £VvOG. macar unul. Ps 52,4
13 Tépog avewypévog & A&puYE abTdV, 13 Mormant deschis e gatlejul lor; cu limbile
toilg YADooolg ovtdv €§oAodoay, lor au viclenit; venin de aspidd-i sub Ps 5,10D
idg &onidwv Lno t& Xeidn adTdV buzele lor; . . Ps 1394
14 &v 10 oTo0 Sipdig Ko mKpiog YENLER, 14 de blestem li-i gura plin 5i de amaraciune; | pg 928
15 8keig oi modeg adtdv eyéar aipe, 15 grabnice le sunt picioarele sa verse singe; | ¢ 59.7ab,
16 cOvrpiupe kol torownwpio év toic | 16 pustiire 5i nenorocire sunt in caile lor; | pry 1 16
680tg avtdYv 17 5i calea pacii n'au cunoscut-o, Is 59.8a
17 ki 680v elpfivng ok Eyvwoay. 18 nu-i frica dé Dumnezeu inaintea Ps 35,2b
18 obk Eotiv @oPog Beod amévavii|  ochifor lor
TRV 0QBoALDY adTdY

sfarsitul acestei liste de citari: "Noi stim Tnsd cd cele cdte le spune Legea le spune
celor ce sunt sub Lege, asa ca orice gurd sa fie inchisa", Astfel ca insesi Scrip-
turile acuza atdt iudeii cdt si grecii de pacat, iar Legea nu-i va putea apira pe
[udei. To{i oamenii trebuie si-gi dea seama cd sunt expugi maniei lui Dumnezeu
din cauza pacatoseniei in care se gasesc §i a fapturii lor nelegiuite. In acest punct
al-argumentatiei sale, Sfintul Pavel se foloseste de o forma literara tipica iudais-
mului palestinian, adoptand festimoni®. Textele citate din Vechiul Testament sunt

5. Prezenta analiza se toloseste de discujiile urmatorilor autori: Ch. D. STANLEY., Paul and
the Language of Scripture. Citation Technique in the Pauline Epistles and Contemporary Literature,
SNTSMS 74; Cambridge, 1992, 89-99; D.-A. KOCH, "Die Schrift...", 118-119, 145, 179-184; J. A.
FITZMYER, Romans: A New Translation with Introduction, AB 33; New York/London, 1993, 333-
339: 1. D. G. DUNN, Romans -8, WBC 38A; Dallas, 1988, 144-157.

6. Numele de testimonia deriva de la o operdi a Stintului Ciprian: Ad Quirinium:
Testimoniorum libri tres adversus Iudaeos. Opera lui Ciprian este un tratat polemic impotriva
iudeilor, care taceau apel la texte veterotestamentare pe diverse argumente pentru a polemiza cu
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luate din Psalmi, Proverbe, din Isaia gi Kohelet. Desi nici unul dintre textele citate
nu este luat din Pentateuh, Pavel foloseste aceasta listd de testimonia pentru a ilustra
"cele cdte le spune Legea” (3, 19). Teza formulata aici — nimeni nu este drept
(Odx Eotiv Sikoog); toti oamenii pacatuiesc §i sdvargesc ceea ce este rau — poate
fi confirmata de un text din 2 Ezdra 7, 22-24, insi care nu face parte dintr-o catena
de texte veterotestamentare.

Catena din festimonia are efectul unei declaratii de verdict al lui Dumnezeu
asupra umanitafii, iar modul in care o foloseste Sfintul Pavel evidentiaza faptul
cd ea constituie punctul de plecare al reflectiei sale despre condifia omului lipsit
de Evanghelie, dupa cum a demonstrat Keck’. Aceasti catend nu este un simplu
adaos la argumentatia sa, ci dimpotriva ea reliefeazi si mai mult ceea ce el a scris
in 1, 18-3,9, constituind astfel punctul culminant al argumentafiei pauline.

Textele care alcatuiesc catena nu sunt totdeauna citdri exacte din Vechiul
Testament potrivit textului masoretic (TM) sau a traducerii grecesti a Septua-
gintei. Formula introductiva kaBdg yéypantol, "asa cum este scris” este o for-
mula tipica, folosita de catre Apostolul Pavel pentru a introduce citéri din Vechiul
Testament8. In acest florilegium sunt reunite cel pufin 6 citari din diferite locuri
veterotestamentare unite de aceeasi tematicd, care reflecta in acelasi timp una din
metodele omiletice pe care rabinii o numeau "coloana de perle". Se poate vorbi
de o structurd literard a acestei liste de testimonia? Unii comentatori sunt de
pérere ci este vorba de o compozitie strofica: vv. 10 — 12 (2 + 3 rdndur), vv. 13
— 14 (2 + 2 randuri), vv. 15 — 18 (2 + 2 rinduri)°. Este evidenti oricum incluziu-
nea pe care o formeaza vv. 10 - 18 in odx €otwv. Versetele 11 — 12 dezvolti ideea
anunfatd de primul vers, printr-o serie de cinci repetifii sinonime pe tema "nu
existd nici macar un drept"”, toate introduse prin odx €oTv, a caror aplicabilitate
este valabild pentru intreaga omenire (cf. v. 12 a mavteg). Urmdtoarele patru
randuri (vv. 13 — 14) descriu pacatele vorbirii, fiecare rand se refera la un organ
al vorbirii: 6 AdpoyE, tolg YAdooalg, T XeiAn, 10 otépa. Versetele 15 — 17
evidentiazi pacatele violentei impotriva altor semeni.

Obk €otLy dikonog 0d8E elg,

0VK E6TLV O CVUVIDY,

obk €otiy 0 exlntdv TOV BedV.
navteg eEEkAvay QLo NYpEDONCHY:
obk €aTv 6 mowdv ypnotdTNT,
[obx EoTuv] Ewg EVOG,.

T4@og AVEQYLEVOG O A&pLYE adTdV,
talg YAdooaig adTdv EdoAilodoay,

crestinii. Este o forma literard bine cunoscuta in literatura qumranica, ceea ce demonstreaza ca
accasta forma era cunoscuta de catre evreii palestinieni in epoca precrestina si crestina.

7. Cf. L. A. KECK., The Function of Rom. 3:10-18. Observations and Suggestion, in
JERVELL J.-MEEKS W. A. (ed.), God s Christ and His People. Studies in Honor of Nils Alstrup
Dahl, Oslo-Bergen Tromso, Universitetstorlaget, 1977, 141-157.

8. Cf. D. J. MOO, The Epistle to the Romans, Grand Rapids, Michigan/Cambridge, 1996, 202.

9. Ct. C. E. B. CRANFIELD, The Epistle to the Romans, | Edinbu.rgh6, 1975, 191.

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



APELUL LA AUTORITATEA SFINTEI SCRIPTURI 103

iog aonidwv vno T xeldn adTdv:

OV 10 otdpa Gpag Kol mikplog YELEL, s

0Eelg ol modeg adTdV ExyEon alpa,

ocOVTpypa kol Toloinopia Ev tals 68olg adTdv,
Kol 080V elpnvng odk Eyvooav.

obK Eotiv bPog Be0D dmévavtl 1@V OPBAALDY aDTDV.

A

Insd este o structurd putin clara si chiar discutabili. Se observa in orice caz
repetarea expresiei o0k £otiv de sase ori. Trebuie notate de altfel cuvintele cheie
care unesc diferitele versete §i care se refera la diferitele parti ale corpului uman:
gdtul, limba, buzele, gura, picioarele (pe cale) si ochii. Ele evidentfiaza ideea ca
fnaintea lui Dumnezeu omul in integralitatea sa participd la riul care se
savargestel0; chiar daci Keck!! nu socoteste ci aceste detalii ar fi "intr-adevar
utile" pentru interpretarea textului. Citdnd aceste texte Apostolul Pavel se folo-
seyte de oracolele profetice ale iudeilor pentru a derhonstra ca si ei ca §i paganii
se afla "sub pacat".

Acest paragraf completeazi desfasurarea in forma negativa a tezei pe care
Sfantul Pavel o expune In propositio generalis 1, 16-17. Acuza pe care ¢l o aduce
tuturor oamenilor se intemeiazi pe statutul lor: necunoagterea Evangheliei lui
Dumnezeu care-i incunostinteaza despre rolul lui Iisus Hristos in cadrul istoriei
umanitafii. Lipsifi de ajutorul-divin, toti oamenii sunt supusi pacatului. Si astfel
este starea lor naintea lui Dumnezeu.

II. Critica textului
Rom. 3, 10-12 (=Ps. 13, 1-3)

. 10 kaBwg YéEypomTon
dtL obk oty Sikanog 00dE Elg,
v. 11 odx Eotiv 6 cvviev,
obk €otiv 0 exlnTdv TOV BedV.
. 12 névreg eEéxiivay Gpo fiypedonoay:
obk oty 6 owdv ypnotétnte, [obk EoTiv] Ewg £V,

Ps. 13, 1-3 (LXX)

. 1 elnev &ppov év kapdig adTod odk EoTLv BedC
SepBepav kol ER3erbyOnoay ev Enttndedpacty
obk oty moldv xpnotdHTNTe odk E0TLV Emg EVOC.

. 2 xVprog £k 10D odpavod Sékvyev Ent Tobg VoG TAV
avephrwmv
70D 18elv el oty ovviev fi Ex{nTdv 1oL Bedv

. 3 mvteg.EEéxAvay apo Nype@BNcAY
obk EoTv nowdv ypnotétnTa odx EoTy Ewng EVOC,

<

<

<

<

<

\10. A. FEUILLET,, "Le Plan salvifique de Dieu d’aprés 1’épitre aux Romains", B 57, 1950, 350.
11. L. A. KECK, "The Function...", 155, n. 24.
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Prima citare enuntd teza paulina: v. 10 "Asa cum este scris:Nimeni nu este
drept, nu e nici unul”. Rom. 3, 10-12 se inspira din Ps. 13 (LXX), chiar daca se
pare ca primele trei cuvinte o0k Eotiv dikonog au fost imprumutate din Eccl. 7,
20: &t &vBpomog odk Eotv dikanog v Tf Y O0G TowNoeL &yoBov Ko odk
OpLOPTHOETOL. »

Aceste prime cuvinte rezuma sensul Intregii catene de citari: nici macar unul
nu este drept Tnaintea lui Dumnezeu. Daca se verificd aceastd afirmafie in Ps. 14
(TM), sau 13 (LXX), se vede ca intr-adevar este afirmat cd nu este nimeni care sa
savarseasca binele, efectiv nici macar unul, TR D1 78, obk Eoty Ewg Evég, V.
3. Insd aceastd declarafie exclusiva este relativizata de faptul ca, potrivit sensului
literar al Psalmului, v. 3, exprima judecata Judecitorului Ceresc: aceastd judecatd
insasi fiind incadrata in contextul unei lamentari (la origine individuald) rostita de
catre unul din neamul drepfilor PY7X T3, &v yeved Oikaig, v. 5. Insa
dreptii, sunt cet sdrmani, v. 6. Potrivit vv. 4. 7, aceste persoane atdt dreptii cat si
sdrmanii reprezintd poporul Israel. Rugaciunea adresatd lui Dumnezeu implora
sfargitul nenorocirilor abatute asupra lui [srael.

Daci se tine seama de sensul literar al Psalmului, dupd cum reiese atat din
TM, cét si din versiunea LXX, atunci se vede cum Apostolul Pavel a izolat sen-
sul exclusiv al versetului 3, restituindu-i astfel semnificatul originar, conserviand
sensul literar al Psalmului, mai ales pentru faptul ca v. 3 reliefeaza o judecati a
Judecitorului ceresc.

Pavel a folosit acelasi procedeu si in legatura cu Ecc. 7. La v. 20 se afirma ca
nu existd nici macar un drept:TM Qo 7,20 — N0 8 oV TR TWR
TN PYIE N DTIR 73 (pentru textul LXX vezi mai sus). Insd, la fel ca i
pentru Ps. 14/13, si aici alirmatia rezulta relativizata de catre v. 15, unde se con-
statd cu resemnare ¢a $i un drept poate pieri in pofida dreptatii sale. Ca cele doua
afirmatii sunt contradictorii depinde de stilul complex al Ecclesiastului, care nu
este cazul de a-1 aprofunda aici. Aceeasi idee se intilnegte si in unii Psalmi qum-
ranici 1QH 9,14: 1QH2 9,14 h DNDWnN2 51 P72 N2 " "Nimeni nu este
drept intru judecata Ta, niciunul nu este nevinovat inaintea judecatii Tale" cf. si
1QH? 4,30 "1 O 25 RUINDY PR wuRS 85 9D ny

Faptul ca Sfintul Pavel citeaza aici din Ps. 13 si nu din textul aseménator al Ps.
52 este evident din incluziunea In 008¢ elg (= odk Eotiv Ewxg Evig), de la sfarsitul
v. 10 si din folosirea termenului ypnotdtnta si nu &yodov de la sfarsitul v. 12b.

Apostolul Pavel incepe lista citdnd Ps. 13d, sarind astfel primele 3 rdnduri ale
Psalmului, ceea ce nu poate fi o coincidenta. Descrierea activitatii celor Gppwv pe
care Psalmistul o face in v. la-c este in mod clar nepotrivitd scopului urmarit de
Pavel care vrea sa pund sub acuzatie pe tofi oamenii. Aceeasi operatie atentd din
partea Apostolului se vede si in Ps. 13,2a care este omis. Sfintul Pavel foloseste
numai acele parfi din Psalm care descriu pe larg situafia pacitoasa a "tuturor" (v.
3a) pe care le-a introdus in alcatuirea "citirii" sale, in timp ce materialul irelevant
l-a lasat pur si simplu de-oparte.

Folosirea termenului 8ixonog (Rom. v. 10b) in locul expresiei ~mou®v
xpnotoétnte (Ps. 13,3d). De altfel evidenta textuald este unanimid in ambele
tradifii, introducerea aici a unui cuvant din familia lexicald 8uc- nu poate fi decat
paulind, avind in vedere importanfa acestui radical in contextul Epistolei citre
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Romani. Mai mult decét atat textul i-ar fi fost de pufin folos Apostolului in for-
mularea sa originard. Dupa cum declarafia rezumativa din Rom. 3, 9 arata in mod
clar punctul de vedere al Sfintului Pavel expus in Rom. 1, 18 - 2, 29; nu numai
faptul ¢@ nu exista nici unul care sa infaptuiasca "binele" (ypnotédTng) potrivit
putinfei umane, ci mai ales ca tofi in mod egal si nediscriminat se afla sub puterea
pacatului (b’ apoptiay) si de aceea sunt lipsiti de adevérata indreptare (Sucoiio-
oovn) fnaintea lui Dumnezeu (3, 20; cf. 2, 13): Dat fiind faptul ca argumentafia
din Rom. 2 lasa deschisa posibilitatea unora incd de a putea ajunge la indreptare,
printr-un proces de angajare fidela potrivit cerintelor lui Dumnezeu (2, 7-10, 13 -
16, 26 - 27), aceasta judecata empirico-filosofica expusa pe larg in Rom. 1, 18 -
2, 29 trebuie sa fie intdrita acum si absolutizata prin apelul la autoritatea Scrip-
turilor Sfinte care dau marturie in mod clar despre falimentul putintei gandirii
omenesti actuale a tuturor oamenilor, si In acelagi timp despre incapacitatea
umand de a ajunge modelul dumnezeiesc. Ampla formulare a Sfintului Pavel din
v. 10 indeplineste un rol crucial in cadrul pericopei de care ne ocupam, intro-
ducdnd i rezumand sensul intregii catene de citari veterotestamentare.

Folosirea lui ob8¢ eig in locul expresiei odk oty Ewg Evig in v 10. Unele
Manuscrise ale LXX (- Ga/ omittunt L." 55) urmeaza Textul Masoretic punind
aceasta ultima fraza sub obel sau orrutandu o in intregime, insa nici unul nu indica
o formula alternativa celei intilnite in Rom. 3, 10.

Formularea paulina este sigurd, cu toate problemele textuale legate de cea de
a doua mentionare a frazei Septuagintei in 12¢. Dat fiind faptul ca intreaga catena
de citari (vv. 10 - 18) pare a fi compusd in anticipo, p051b111tatea unei erori
datorate memoriei trebuie exclusa. Versetul 12¢ arata de altfel ca Pavel este capabil
sa reproduca propria formulare aga cum ar fi dorit sa fie facutd. Faptul ca intreaga
pericopa indica o ingrijita $i echilibrata structura retorica sprijind parerea potrivit
cdreia v. 10 a fost construit in baza finalitatii sale retorice, astfel incét sd creeze o
formulare mai concisa §i sd evite superfliul cu v. 12¢, unde odx Eotiv a fost
menfinut din motive structurale,

Omiterea de citre Apostolul Pavel a Ps. 13, 2a, unde psalmistul descrie
lucrarea lui Dumnezeu in ceruri, este motivata de faptul ca aceasta descriere nu se
incadreaza cu intenfia argumentérii pauline, adica punerea sub acuza a iIntregii
umanitdti ca fiind pacatoasi §i care are déci nevoie de indreptarea lut Dumnezeu.
Intr-o pericopd in care unitatea retoricd canstituie o preocupare evidenta nu tre-
buie sa ne surprinda faptul ci unele elemente ar fi putut fi lasate de-o parte.

Cea de a doua citare v. 11 "nu-i cine sd’nteleaga, nu-i cine sa’LL caute pe
Dumnezeu!" este imprumutata din Ps. 13, 2 (cfr. Ps. 53, 3). Psalmul 13, 2 (LXX),
traduce: oD i3elv el Eotiv cvviov T Ex{ntdv Tov 86V, "ca sd vada daca existd
vreunul care sa’nfeleaga sau sa’L cqute pe Dumnezeu”, care este o traducere a
TM ebraic, insd nu in mod exact:, 12NN~ ¥™M g""IDWD LATINTTD.

Textul grec al LXX urmeazi TM adiugénd totusi conjuctia 1j, in timp .ce siri-
aca interpune copula. Existd usoare variante in singurele manuscrise (in particu-
lar 1221), insa de putina importan{a, care par sa fie datorate influentei textului din
Rom. 3, 11. Sfintul Pavel apare deci destul de liber in modul de a cita: in cadrul
catenei fraza interogativd devine indicativd. Afirmatia ipoteticd a Vechiului
Testament (TM "“ca sa vada daca este vreunul care infelege, vreunul care-L cauta
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pe Dumnezeu") aici devine o neta aﬁrmahe cu intentia de a da o dimensiune uni-
versala textului.

Inlocuirea negatiei ok cu €t (v. 11a) si adaugarea lui odx otw la v, 11b.

Ambele schimbiri pot fi explicate in baza aceluiasi interes retoric urmarit de
catre Sfantul Pavel. Nu numai faptul evidentei textuale unificate in cele doua parti
luate in consideratie, dar si repetarea [ui obk €otiy in Rom. 3, 11 face imposibild
o retroversiune exactd a textului in contextul original al LXX!2. In contextul
paulin, pe de alti parte, modificarea textului urmareste crearea unui efect retoric,
potrivit celor cinci anafore din vv. 10 - 12, care constituie punctul culminant al
Intregii pericope.

Adaugarea articolului determinativ & inaintea participiilor substantivate!3
ovviov i ex{ntdv in v. 1] gi mowdv in v. 2. Tradifia manuscritd a LXX este
unanima in omiterea articolului inaintea celor doud participii din Ps. 13, 2, Insa
evidenfa traditiei este impirtitd in ceea ce priveste v. 3. Aceastd discrepanfa
deschide posibilitatea de a ne intreba daca Sfantul Pavel a folosit un text grec care
continea articolul in v. 3, si nu In v. 2 sau a fost el insugi cel care a standardizat
textul din cauza paralelismului retoric. Trebuie evidentiat faptul ca toate manu-
scrisele care confin articolul in v. 3 adauga de obicei citarea catenei Rom. 3, 13 -
18 la sfirgitul Ps. 13, 3. Asimilarea la textul paulin constituie astfel o posibila
explicatie a introducerii articolului in v. 3. Vorlaga Sfintului Pavel in mod aparent
confine numai forma participiului indefinit in toate cele trei locuri in concordanfa
cu majoritatea variantelor LXX. Ceea ce divide in oarecare masurd madrturiile
manuscrite ale omiterii articolului in locurile pauline este rezultatul asimilarii din
partea scribilor a unei tradifii primare a LXX. Potrivit aparatului critic al editiei
Nestle, uncialele B si G sunt singurele texte care omit articolul in toate cele trei
locuri. Codicele A omite articolul fnaintea verbului mou®v in v. 12 si in mod
aparent In v. 1la, insa nu in v. 11b potrivit listei lui Nestle, Insd potrivit lui
Tischendorf este clar ca codicele A omite drticolul Aceeasi linie este urmati de
manuscrisele pe care Nestle le citeaza ca "pc” in v. 11a, care par a fi o parte a
madrturiei constante urmati de tradifia manuscriselor blzantme M citatd inv. 12b.
Alte manuscrise omit numai primul articol (81 1241 sa) sau ultlmul articol (¥ si
restul traditiei bizantine, M). In contextul paulin adaugarea articolului nu este
numai stilistici!4 care vrea sa absolutizeze faptul ci nu existd "nici macar unul"
care sa corespundd descrierii din vv. 10 - 12. Socotim ca prezenfa articolului
determinant se datoreazi elaborarii pauline!?.

In contextul paulin aceste cuvinte vor sa exprime ci nedreptatea oamenilor
este accentuatd de nebunia lor, de incapacitatea lor de a infelege, de faptul ca ei
nu-L cautda pe Dumnezeu, Creatorul lor. Aceastd afirmatie din lista de festimonia
constituie ecoul textului din Rom. 21, unde se spune ci piganii n-au stiut si-L cin-
steasca pe Dumnezeu si sa-1 muljumeasca; cfr. 2 Ezdra 7, 23: "du ajuns sa declare

12. Cf. Ch. D. STANLEY., "Paul and the Language ol Scripture...", 91.

13. Ct Blass — Debrunner, § 413, 1.

14. Cf. D.-A. KOCH, "Die Schrift...", 132.

15. Cf. anche Ch. D. STANLEY., "Paul and the Language of Scripture...”, 92.
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ca Cel Prea [nalt nu exista”. Astfel, apostolul acuzi nu numai idolatria pagina dar
si autoindreptitirea iudeilor. »

v. 12a "Tofi s’au abdtut, impreund netrebnici s-au facut”. Sursa documentara
a acestor cuvinte o constituie Ps. 13, 3. Este vorba de o citare ad literam a LXX,
novteg eEEkALvay, Gpo fixpe®ONooy, care in acest caz, este o traducere exacta
a Ps. 14,3 (TM). SR TR 5311_. Oamenii nu dumai n-au stiut sa-L caute
pe Dumnezeu, insa in nebunia lor s-au indepartat tofi in mod deliberat de El si de
caile pe care El ar fi vrut ca ei s le urmeze. De aici deriva pervertirea lor, o afir-
matie care devine ecoul, si in acest caz, al textului din Rom. 1, 21b-23.

Cat priveste termenul ypnotdtnto din v. 12, manuscrisul uncial R §i Psaltirea
Galicana a lui leronim citesc &yo86v in Ps. 13, 3b in loc de xpnotétnta, care apare
in MSS B S U L A et al. O variabilitate asemanitoare poate fi observata si in tex-
tul paralel al Ps. 52, 1 - 4, unde &yaB6v este varianta dominanta. Tradifia paulina
citeste in acest caz ypnotoTnta cu majoritatea tradifiei manuscrite a Ps. 13.
Varietatea formelor din textul LXX constituie rezultatul influenfei reciproce din-
tre doua texte paralele, insa diferite ca tradifii psalmice.

v. 12b "Nu-i cinsa faca binele, nu, nu-i nici macar unul”. Aceasta sentinti
este o alta citare din Ps. 13, 3 (LXX): odx oty mowdv xpnotdétnrta odk €0tV
gwg &vog, "nu-i cin sa facd binele, nu-i nici macar unul”. Pervertirea oamenilor e
agravatd de faptul cd ei nu cautd sa implineasca binele pe parcursul vietii lor.
Manuscrisele B, 6 §i.1739 omit odx &otiv; in cea de a doua parte a citdrii $i se
deosebesc astfel de LXX; mss. A, D, G y si textul traditiei koine citesc insé cu
obk &otwv. E de preferat citirea textului fard odx &otuv initial care foarte proba-
bil a fost asimilat de catre textul paulin sub influxul LXX sau din motive,struc-
turale de Apostolul Pavel insusi.

Rom. 3, 13 ab (=Ps. 5, 10)

GNT tbopoc Avewypévog O AdpuyE adtdv, Tolg yiAhooolg oOTOV
£doi0doay,

LXX Ps. 15:10b tépog dveyuévog 6 Adpoy€ adtdv!® tals yAbooog
abtdv £8oiodoay '

TM Ps. 5:10b:'ﬁP"‘9n’ [l | I‘HHBP

Versetul nu ofera probleme de critica textuald pentru Noul Testament.

v. 13ab "Mormdnt deschis e gdtlejul lor; cu limbile lor au viclenit". Lista
continua cu o citare imprumutata din Ps. 5, 10, care redd in mod exact versiunea
LXX, care la rAndul ei este o traducere literald a textului ebraic masoretic.
Versetul care urmeaza in catena de citari (Rom. 3, 13c) este adaugat la sfargitul
Psalmului 5, 10 in versiunea Sahidica. Potrivit textului original, Psalmistul se des-
crie pe sine insusi ca pe o persoand al carei comportament este dominat de exi-
genta dreptatii Inaintea lui Dumnezeu $i care se deosebeste de '"lucratorii
nelegiuirii”. Pentru Sfintul Pavel, toti oamenii sunt caracterizati de fapte josnice
si ingelatorii grosolane. Si aceastd afirmatie constituie ecoul textului din Rom. 1,
29: "Sunt plini de toatd nedreptatea, ...de rautate, viclenie, de ingelaciune...”.

16. Add. stichum iog donidwv drd té& xeidn odtdv Sa: adaos dependent de Rom. 3, 13c.
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* Rom. 3, 13 ¢ (=Ps. 139, 4).
GNT ¢ donidav dmd t& yeiin adrdv:
LXX Ps. 139:4 iog &anidov Dnd T xelhn adtdv
TM Ps. 140:4 M N0Y nRNav!7 non

Versetul nu prezintd probleme de criticd a textului nici pentru Noul Testament,
nici pentru textele Vechiului Testament. Ca i in prima parte a v. 13, traditia paulina
st cea a LXX sunt unanime in lectura textului si intru totul de acord.

v. 13¢ "Venin de aspida-i sub buzele lor". Din gura oamenilor ies cuvinte
vatamatoare §i ucigitoare. in acest punct lista citeaza Ps. 140, 4, redand in mod
fidel textul LXX, care la raindul sau este o traducere literald a TM. Septuaginta tra-
duce prin termenul &onig orice specie de reptila. Tradifia tudaica se exprima in
termenii @232V 1QPs. (cfr. Is. 59,5; Iov 8,14) NN727DY Tg. L. Koehler e W.
Baumgartner cautd explicarea termenului WD) ficand apel la evidenta lexi-
cografica araba pentru a-l identifica cu veninoasa viperd cu corn. Paianjenul din
varianta Psalmului qumranic poate fi explicatd prin faptul ca aceasta insecta era
considerati veninoasa ca si scorpionul sau vipera.

Rom. 3, 14 (=Ps. 9, 28)

GNT dv 10 otdpa dpdc kol Tikplog YELEL,

LXX Ps. 9:28 0 apg t0 otépua adtod yéuetl kal mikpiog Kai
86200,

TM Ps. 10:7 501 NmTn 318 ToN

v. 14 "De blestem li-i gura plina i de amaraciune”. Autorul catenei citeaza
Ps. 10, 7 (=LXX 9, 28), insd nu in mod exact. Septuaginta citeste: "a carui gurda
este plma de blesrem de amaracume si de ingeldaciune”, ceea ce este.o amplifi-
care a 011g1nalulm ebraic: "gura lui e plind de Tngeldciune si de silnicje". in alte
exprimdri verbale, oamenti (,and vorbesc, manifesta o violenfa verbald care nu
este decit o batjocol ire a inefabilitafii lui Dumnezeu. Textul din Romani nu pare
a se datora unei variante, ci mai degraba unei madificari deliberate din partea
Sfantului Pavel, pentru a- l adapta la ritmul constructiei.

In acest verset se remarca schimbarea formei singulare a pronumelui relativ
in plural. Este unul din exemplele cele mai evidente de adaptare textuala din
intregul corpus paulinum, pronumele plural care apare in citarea pduliné impru-
mutatd din Ps. 9, 28 este intru totul nepotr1v1t cu structura persoanei a treia sin-
gular. Tnsa aceasta schimbare corespunde in mod evident punctulul de vedere
paulin: ceea ce Psalmistul afirma in mod generic despre omul "pacatos" (6 dpop-
TOAOG, vv. 24, 25, 36) Sfantul Pavel aplicd la "intreaga umanitate" (névtec Rom.
3, 12a), dsumand dstfel o valoare universala, adici tofi oamenii in mod egal sunt
opLoptwrol. Tradifia textuald este unaninfd si neimpirfiti in ceea ce priveste

17. W3V (paianjen), 11QPs?, (cfr. Is. 59,5; Iov 8,14)] RNY11DY Tg; WDy, M
(&onidwv); Ct. P. W. FLINT, The Dead Sea Psalms Scrolls and the Book of Psalms (Studies on the
Texts of the Desert of Judah vol. XVII), Brill, Leiden-New York-Kéln, 1997, 79, 111; L.
KOEHLER-W. BAUMGARTNER, Hebrdisches und Aramdisches Lexicon zum Alten Testament 111,
Leiden. 1983. 778b.
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aceastd schimbare care trebuie sa fie atribuitd activitdfii redacfionale a Apos-
tolului Pavel.!8 '

Omiterea pronumelui 0010 dupd substantivul ©0 otépo. Chiar daci ar fi
schimbat forma singulard a pronumelui in plural, dupd cum sugereaza unele
manuscrise, (a0t®v B 17 33 Cyp) sau ar fi omis-o in intregime (potrivit tradifiei
majoritare), adaptarea in cazul nostru este clar paulind si incearca sa reduca dis-
crepana dintre forma pleonastica a singularului din textul Psalmului gi pronumele
plural (®v) pentru care Sfantul Pavel opteaza in textul siu.

Schimbarea pozitiei lui &p8g. Impreund cu tradifia textuald, unitard de
ambele parti, se poate presupune ca Apostolul Pavel si-a dat seama de dificultatea
variantei originale (unde forma &p@g este corelata in mod firesc cu mikplog e
86)ov) si In consecinfd incearcd si restituie ceea ce pare a fi ordinea fireasci a
cuvintelor. Ipoteza potrivit careia schimbarea a fost prioritarda pentru Pavel nu
poate fi exclusa in totalitate, Insa faptul cd se Intdlneste intr-un verset si un text
care. este marcat deja de numeroase schimbari %daptéri face astfel mai plauzi-
bild posibilitatea originii pauline a schimbarii.

Omiterea lui 86Xov. Potrivit lui Dietrich-Alex Koch!® prezenta substantivului
ar fi fost improprie dupa verbul €doAodoav din v. 13b si, din dorinfa de a respecta
unitatea retorica a pericopei Sfantului Pavel, l-a omis.

Prin schimbarea pozifiei verbului yépei, Apostolul Pavel incearcd sa imbu—-
natafeasca simetria retorici a combinatiei de citari. Celelalte verbe finite din
cadrul pericopei (cu exceptia expresiei emfatice ok £otiv) apar in pozitia finala
a frazei (cf. vv. 12a, 13b, ¢ 17). Prin plasarea verbului yépeuv la sfarsitul frazei
Sfantul Pavel incearcd si dea o mai mare uniformitate structurald pericopei,
obfindnd astfel un paralelism structural cu verbul £é8oAioBoav din v. 13b.

Rom. 3, 15-17 (=Is. 59, 7-8)
v. 15 0EeTlg ol nddeg adtdv Exyéar oipa,
v. 16 cOvtpippo kol todounwpio Ev Talg 68olg adTdV
v. 17 ki 680V elpfivig odk Eyvaoay.

~

v.7 ol 8¢ n6deg adtdv &l movnplay TpEXOVOLY T Lvol Ekyéon olpo kol
ol dLaAoyLopol aDTBY FLoAoYLOROL APPOVEOY COVIPpLUPG Kol TaAainopla v
Tolg 080l adTdV )

v. 8 kol 680V elpAvng odk oldooLy kal odk EoTiv kplowg év Taig 680lg ardTdV
ot yop tpifor ordTdv Steotpopiévor B odebovoty kol ok oldaoty elpnvny

Cf. LXX Prov. 1:16 ot yap n68eg a0TtdV €l Kokiow TPEYOVOLY KoL TOYL-
vol 1o éxyéan ailpo '

TM Prov. 1:16 DT™BED 0™ 121 5 omba o

In ceea ce priveste textele Vechiului Testament e destul de dificil de stabilit
care ar fi primul dintre texte §i care variante se datoreaza dependengei de textul
paralel. Textul Sfintului Pavel parc a fi dependent in mod exclusiv de cel isaian.

v. 15 "Grabnice le sunt picioarele sa verse sdnge”. Violenfa izvoraste din per-
soana umana in totalitatea ei, nu numai din cuvintele sau faptele sale. Mentionarea

_18. Cf. Ch. D. STANLEY., "Paul and thc Language of Scripture...", 93.
19. Ct. D.-A. KOCH, "Die Schrift...", 116 n. 3.
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varsarii de sdnge si a violentei le Intidlnim si in Rom. 1, 29; catena citeazd de
aceasta data Isaia 59, 7 sau Prov. 1, 16, insd citarea nu corespunde in mod exact
nici unuia din cele doud texte veterotestamentare. Textul Septuagintei din Isaia
59, 7 citeste: "picioarele lor aleargd spre faradelegi, grabnice a varsa sdnge’.
Prov. 1, 16 (LXX) citeste; "Fiindca picioarele lor alearga numai spre rau, iar ei
zoresc sd verse sdnge”. In ambele cazuri versiunea L XX corespunde textului
ebraic. Profetul Isaia depldnge pacatele lui Israel $i lipsa de dreptate, Apostolul
Pavel aplici cuvintele profetului la conditia generala a tuturor oamenilor.

Omiterea particulei €. Evidenja textuala a acestei omiteri minore este spri-
jinitd in Intregime de traditia manuscritd a LXX. Lisand la oparte aceastd parti-
culd initiald de legatura, se vede foarte bine cum Apostolul Pavel, dupd cum am
avut posibilitatea sd ne dim seama din analiza facuta in cele de mai sus, stie sa
foloseasca textul biblic. Este o omisiune voita de catre Apostol, pentru a reda cét
mai fidel i a pdstra unitatea compozmel sale.

Inlocuirea ad/ecrlvuluz ToE(LvOg cu 6&{c. Radicalul grec Toy - in versiunea
Septuagintei traduce in cea mdi mare parte a cazurilor radicalul ebraic =TMR.
Acest fapt impreuna cu evidenta textuala a tradifiei manuscrite majoritare sprijina
fard indoiala forma toyivot ca fiind varianta originala a textului nostru. Chiar
daca familia conceptuald derivatd de la radicalul toy- este prezenta peste tot in
literatura greaca, ad]ectlvul 'cotxwog este o forma rari care se mtalneste numai in
poezie in timp ce TaxOg apare in proza tardiv. In Noul Testament, in afara textu-
lui de care ne ocupam, adjectivul tayivog apare de 7 ori in Apocallpsa Nu tre-
buie s ne surprinda daca aceasti forma inuzitata va fi fnlocuita in scrierile de mai
tirziu cu forma Inrudita 6€0¢. Cum a avut loc acest fenomen este greu de expli-
cat aici, mai ales cd aceasta forma se datoreaza evolutiei limbii grecesti. Daca
modul intrebuintarii celor doud forme este mai greu de lamurit, nu acelasi lucru
se poate spune despre pozifia emfatici pe care Sfantul Pavel o acordd formei
dEelg in cadrul citdrii sale. In textul profetului Isaia depldngerea péacatelor Iui
Israel este descrisa cu ajutorul a doud afirmafii paralele: "picioarele lor alearga
spre faradelegi, grabnice a varsa sdnge”, In timp ce in Apostolul Pavel cele doud
afirmafti paralele sunt reelaborate §i reduse la una singurd “grabnice le sunt
picioarele si verse singe”, la care se adaugd schimbarea dd]ectlvulm §i supri-
marea unei parfi a propozitiei.

Aceastd adaptare a textului isaian este evident cd se datoreaza indemdanarii
Apostolului care, fara sa schimbe esenta confinutului profetic reda intr-o maniera
concisa $i frapantd graba celor care savérsesc astfel de fapte, intarind i sublini-
ind vinovitia celor care urmeaza o astfel de cale.

Omiterea expresiei €énlL movnployv tpéxovolv in v. 15 de catre Sfintul Pavel
se poate explica pe linia celor afirmate mai sus despre schimbarea lui Tay1vég cu
0kels. O explicatie posibila a acestei adaptari fine si in cazul de fatd de.interesul
retoric al Sfantului Pavel care-1 determina sa facd aceasta schimbare a textului
original.

Citind aipo fara avoitiov. Adaugarea adjectivului &voitiov (inocent, nevi-
novat) intr-un numar de manuscrise ale LXX (VL Q™8 62 403 407 449 544 Thdrt
Hier), imediat dupa substantivul oipo constituie o marturie evidenta a
incercdrilor de a corecta textul grec al LXX i de a-1 conforma Textului Masoretic.
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In manuscrisele textului paulin nu exista nici-o eviden{a a acestui adjectiv. E difi-
cil de stiut de ce Sfintul Pavel a omis un termen care ar fi putut da mai mare greu-
tate acuzatiilor sale impotriva starii de pacatogenie a tuturor oamenilor.

Omiterea frazei: kol ol Sradoylopol odTdV Storoyiopol aepdvmv. Aici
este evidentd mana Sfantului Pavel si nu este nevoie de nici o altd explicafie.
Koch?V este de parere cd aceastd omisiune este paraleld cu cea din Ps. 13, dupi
cum am vizut in analiza vv. 10-12. In ambele cazuri, un rdnd care atribuie com-
portamentul poporului propriei "stupiditifi" este omis (cf. Ps. 13, la) probabil
deoarece intra in conflict cu accentul pe care Sfintul Pavel il pune pe vinovatia
morala a celor care savargesc astfel de fapte. Problema interpretirii pauline consta
in faptul cd ambele texte descriu comportamentul unui grup particular al poporului,
si mu al intregii umanititi fapt care ar corespunde perspectivei pauline. Omitind
aceste elemente particulare Apostolul Pavel foloseste profetia respectiva inter-
pretandu-o in baza argumentirii sale, adici tofi oamenii in mod egal se afla "sub
stapdnirea pdcatului” (v. 9).

v. 16 "Pustiire si nenorocire sunt in cdile lor”. Oriunde picioarele ii conduc,
in urma lor oamentii lasd numai distrugeri si pustiiri. Isaia 59, 7b este citat potrivit
LXX care traduce in mod fidel TM.

In v. 17 existd o schimbare a verbului intre textul LXX si textul NT. "Si calea
pacii n’au cunoscut-o0". Lista continud cu o citare din Isaia 59, 8, care in versiunea
LXX sund astfel: "iar calea pacii nu cunosc”, care este o traducere exacta a origi-
nalului ebraic. Textul paulin are obk &yvooov "n-au cunoscut” In loc de odx
otdaowv "nu cunosc”; perfectul ebraic poate fi tradus in ambele moduri.

Inlocuirea formel otdaoiv cu eyvu)cow Potrivit lexicografilor, diferenta din-
tre verbele olda i yivboko este mai degraba asemanatoare diferentei in romana
dintre verbele a sti §i a cunoagte. In timp ce oida este o forma de perfect rezulta-
tiv "am vazut deci stiu" care se bazeaza pe o perceptie a ochiului mintii si deci a
unei cunoayteri teoretice verbul yivdoxw are sensul unei cunoasteri dobandite in
urma unei expenente-l Insd cum Intre toate sinonimele pot avea loc suprapuneri
de semnificat, acelasi lucru s-a Intdmplat i cu cele doua verbe, dupd cum atesta
tradifia mdnus(.rlselor grecesti. In textul de care ne ocupim ev1denta pauhna este
absoluta, in timp ce traditia LXX sprijind ambele forme verbale o{daouv i €yvo-
ocoay. Tradifia manuscrita majoritara citeste oldoolv, $i aceasta varianta este spri-
jinitd de catre mss unciale Q S BV de citre tradifia lucianee (LXXL) si de citre
traditia catenelor, in timp ce varianta alternativa €yvooayv se intdlneste in mss.
unciale A i QM8 403, o parte a tradifiei Hexaplarice (oI’) MSS 403, si scriitori
ecclesiastici Clement, Eusebiu, leronim. Putem deduce deci ¢a Sfantul Pavel in
acest loc urmeaza formularea propriei sale Vorlage. Pe de alti parte se poate afir-
ma cd forma yivooxkw este mai bine adaptatd contextului paulin §i mai ales sco-
pului argumentatiei sale decat oidoolv deoarece yiviokw reflectda mai bine sen-
sul responsabilitdfii personale?2. Astfel de persoane nu au cunoscut frumusetea si
deplindtatea vietii, a unei vieti trdite din plindtatea binecuvantarii dumnezeiesti.

20. Ct. D.-A. KOCH, "Die Schrift...", 119.
21. Ct. A. HORSTMANN, oldo in DENT 11, 549-550.
22. Cf. Ch. D. STANLEY., "Paul and the Language of Scripture..." 98.
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" Rom. 3, 18 (= Ps. 35, 2).

v. 18 0Ok Eotiv 6Bog 80D ATEVOVTL THY OPBAALDY oDTDV.
v. 2a pnolv 0 mopdvojlog ToD. ApLapTEVELY EV EQVTH

v. 2b 0Ok EoTiv pbPog Be0D AmEVOVTL TOV OPOUALDY 0DTOD
TM Ps. 36:2b :1721y T35 OrTON TNeTN

. v. 18 "Nu-i frica de Dumnezeu inaintea ochilor lor". Ps. 36, 2b este citat in
mod exact potrivit LXX care redd in mod exact textul masoretic.

Omiterea v. 2a. Ca si descrierea celor &epovav din Ps. 13, 1 (Rom. 3, 10), la
fel in acest caz mentionarea lui Topévopog este intru totul nepotrivita scopului
urmdrit de Sfantul Pavel in Rom. 3, 10-18. Omifdnd primul verset al Psalmului si
adaptind gramatica celui de al doilea verset, Apostolul Pavel indreaptd atenfia
cititorului din versetul respectiv, de la persoana raufacdtoare spre calitatea fap-
telor sale. In noul context paulin, versetul este folosit ca proba concluziva a tot
ceea ce afirmase mai inainte rezuménd intreaga acuza in fraza: "nu-i frica de
Dumnezeu inaintea ochilor lor". Elimindnd astfel primul verset al Ps. 35, 2 Apos-
tolul Pavel produce un extraordinar efect retoric.

Schimbarea lui 00 Tov cu adT@v. Schimbarea singularului pronumelui in plural
vizeaza aplicabililatea sa generald dupd cum am vazut peste tot in Rom. 3, 10-18,
in cazul schimbdrii formelor singularului in plural. Schimbarea se datoreaza activi-
tafii redacfionale a Apostolului, iar evidenta textuala susfine aceasta concluzie.

1. Originea si rolul catenei

Intrebarea care se pune in mod spontan este: de unde Sfintul Pavel a luat
aceastd catend? Nu numai fiecare text in parte, citdrile in particular (ex. v. 10), ci
intreaga catend. Evidenta complexitate a catenei indica ca intr-adevdr Rom. 3, 10-18
nu poate {i o compozifie intdmplatoare nascutd in momentul dictérii epistolei, ci
mai degraba o compozitie gdndita si meditatd care urmeaza un anumit plan. In
ceea ce priveste alegerea textelor, ordinea in care sunt citate §i adaptate, este clar
¢d Rom. 3, 10-18, presupune un efort pregatitor si o elaborare anticipata mult mai
mare decdt pregitirea unei singure citari. Prin amploarea textelor scripturistice
folosite, catena noastra corespunde altor citdri cum ar fi cele din Rom. 9, 25-29;
18-21; yi 15, 9-12. Daca se abandoneaza ipoteza potrivit careia epistolele pauline
s-au nascut in momentul dictarii lor, i daca se presupune de altfel cd Sfantul
Pavel foloseste textul Scripturii in mod independent, atunci chiar $i o compozitie
de citari aga de ampla nu este deloc surprinzitoare — cel putin In cazul epistolei
catre Romani.??

In favoarea originii pauline a catenei pe care am analizat-o pot fi $i urmatoa-
rele elemente.

1. Stabilitatea fundamentald a textului NT. Este un prim element care nu
tfrebuie trecut cu vederea deoarece ne permite sd lucram pe un text relativ sigur $i
care nu pare a {i facut probleme in transmiterea lui.

2. Textul folosit. Reiese destul de clar ca SfAntul Pavel foloseste textul
Septuaginte:, care text ar fi-avut la dispozitie e discutabil; din textul nostru reiese

23. Ct. D.-A. KOCH, "Die Schrift...", 183.
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c¢a-1 urmeaza destul de bine in cele mai multe cazuri, iar cdnd diferd se reugeste
intelegerea motivelor. LXX constituie textul de baza. Acest fapt nu este indiferent
pentru cercetarea noastri. Unii studiosiZ4 socotesc ci Apostolul Pavel s-a folosit
de un text preexistent aducand drept probe catene asemanatoare (pe aceeasi tema),
intalnite in textele de la Qumran (ex. CD S, 13 — 17; 4 Ezd 7, 22 — 24). in mod
evident aceste texte "paralele" sunt scrise in ebraicd; catena noastrad, daci circula
deja ca text preexistent, trebuie sa fi fost in limba greaca, astfel inc4t paralelismul
textual devine destul de dificil, trebuie sd presupunem existenfa aceleiasi tradifii
de limba greaca, ceea ce nu este sigur. Alfii invoca in aceasta privin{a un text
intdlnit in lustin (sec. II), Dialogul cu Iudeul Trifon: 27, 3.

Diferenfa de adaptare a aceluiagi text i mai ales introducerea lui in context
(Iustin il foloseyte pentru a demongstra impietrirea Iudeilor de a nu accepta Evan-
ghelia!) pun in dificultate ideea unei surse comune. Fara nici o altd evidenfa este
clar ca este mult mai ugor sa credem ca Iustin a imprumutat ideea de la Sfintul
Pavel pe care a adaptat-o scopului urmarit de el.

3. Modul in care este folosit textul LXX. Apostolul Pavel demonstreaza o
anumitd libertate in folosirea Septuagintei: adaptarile, schimbarile, omisiunile,
inversiunile, aceeasi compilatie de diferite texte cu greu ne poate face sa pre-
supunem existenfa unei singure tradifii manuscrite. Au fost selectate texte particu-
lare potrivit scopului insesi al catenei, nu independent de aceasta. Determinatele
alegeri textuale au fost facute pentru a servi in mod exact acea catend $i nu altele.

4. Compozitia. Adaptirile pe care Sfintul Pavel le face, alegerile operate
sunt evidente in compozifia acestei catene, care pare destul de Ingrijit alcatuita.
Unii exegeti nu vad nimic particular, insa se poate observa clar ca textul are o nota
stilistica a sa gi chiar retorica, dupd cum am vazut. Se poate observa de asemenea
cum Apostolul Pavel a construit textul sdu plecind de la o afirmatie generala: Obx
Eotwv dikatog o008 elg continudnd cu o anafora (seria de odx &otiv) care
incadreaza o afirmafie care-i priveste pe "tofi" (ndvteg e€exAivoy Gpa NYPED-
fnoav). Cea de a doua strofd, in schimb se concentreaza in Intregime asupra
mijloacelor prin care se exprimad rautatea care izvoragte din cuvintele lor (gitul,
limba, buzele, gura). Cea de a treia strofa prin imaginea folositd, si anume aceea
de "cale", [se] arata faptele rele ale omului. Catena se incheie reludnd motivul
inifial al lui odx Eotiv drept concluzie. Nu numai ci se poate determina o struc-
tura Ingrijitd a catenei, dar $i un argument unitar, cu o {unctie retorica (repetifia
anaforica in particular), de la o afirmatie generala la o specificare a sa. Afirmatia
generald in prima strofa e detaliatd, nimeni nu este drept vrea sd insemne cid nu
este nimeni care $a infeleaga, sa-L caute pe Dumnezeu, nimeni care sa faci binele,
deci tofi sunt corupti. Aceasta afirmatie este de altfel explicata in cele doua strofe
care urmeaza referindu-se la cuvinte si fapte: nimeni nu este drept in cuvinte si
fapte. Concluzia rezuma totul in atitudinea religioasd fundamentald: nimeni nu
este drept pentru ¢ nimeni nu are frici de Dumnezeu. Unitatea catenei rezulta

24, Ct. L. A. KECK, "The Function...", 148-149; M. C. ALBL, "And Scripture Cannot be

Broken". The Form and Function of Early Christian Testimonia Collections, Leiden-Boston-Kéln,
1999. 172-177.
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destul de evident. Aceasta unitate poate, pe de o parte si sprijine ipoteza unei pre-
existenfe a catenei sau pe de altd parte sa sublinieze genialitatea Sfintului Pavel
in a compune argumentarile sale (cele doud posibilitdti nu se exclud daca se presu-
pune cd Apostolul Pavel a compus mai intdi catena si apoi a introdus-o in acest
context).

5. Introducerea sa in context. Acesta este elementul cel mai important pen-
tru a decide de unde si cum Sfantul Pavel a luat aceasta catend. Este vorba de fapt
de a incerca sd infelegem daca aceasta catena de citari se inscrie bine in context,
face parte integrantd din argumentafie, $i in acest caz este foarte probabil ca insugi
Apostolul Pavel sd o fi compus, sau daca este numai o juxstapunere, §i in acest
caz se poate demonstra mai ugyor preexistenta sa autonoma (aceste doud lucruri
sunt posibile impreund dupa cum am vazut). Problema nu este simplu de rezolvat,
deoarece este nevoie de o analiza detaliatd §i aprofundata a primelor trei capitole
ale epistolei cel putin, o analizi lexicala, structurala si' retorici. Complexitatea
problemei se mareste daca trebuie sa se decidad dacad contextul este in functie de
citare {acolo vrea sa ajungd Sfintul Pavel) sau daca este mai degraba contrariul:
citarea suportd contextul. Ludnd apoi in considerare modul destul de variat al
folosirii Scripturii din partea Apostolului, in care par prezente si posibile destule
modalitati de citare a ei, este destul de dificil sd ludm o pozitie decisiva.

In ceea ce priveste rolul catenei 3, 10 — 18, in contextul primelor patru capi-
tole ale epistolei (Rom. 1 —4), pot fi ev1dcntlatc citeva elemente:

a) suntem la sfrsitul unei lungi sectiuni a epistolei, cu v. 21 apare o noutate

"acum Insa mdependent de Lege dreptatea lui Dumnezeu s-a manifestat, marturi-
sita fiind de Lege si de Profeti". In acest final de sectiune (cap. 3) Apoatolul Pavel
foloseste in mod frecvent Scriptura, iar catena noastra constituie punctul culmi-
nant al argumentatiei scripturistice.

b) contextul apropiat al catenei citate vv. 9 — 10a si vv. 19 — 20 poate furniza
un element de interpretare, in particular mpontiacdpedo (am demonstrat noi mai
inainte), catena pare sa confirme intreg discursul facut in capitolele precedente.
Astfel navtog la v. 9, név $i ndg din v. 19 si néoo capé din v. 20 clarifica car-
acterul catenei citate pundnd in relief validitatea universala a afirmatiilor pe care
le confine, fapt care confirma destasurarea gandirii pauline din capitolele prece-
dente In care Apostolul pune pe acelagi plan atit [udeii cét §i Grecii, "nici macar
unul", elimindnd orice barierd socio-religioasa care-i despértea in baza axiomet
teologice despre impartialitatea lui Dumnezeu: 00 ydp €0tV TpocwmOANLYi
napda T® 8ed ("la Dumnezeu nu exista partinire”! cf. Rom. 2, 11).

¢) catena nu prezinta elemente lexicale de legatura cu ceea ce o precede $i cu
ceea ce urmeazd, adicd Apostolul Pavel nu foloseste pentru a propune desfa-
surarea dh(.ursulm legdndu-se de unele elemente particulare ale sale cum face in
alta parte. In partlculdr termenul "pacat" si termenul "lege" sunt absente din
cadrul catenei.

d) Insd tema generala a dreptatii este prezenta ca afirmatie generala a catenei,
si este Intiritd de expresia "nici macar unul”. Daca se admite faptul ca Apostolul
Pavel 1n aceasta prima citare a sa a adaptat sursa sa de documentare, se poate
socoti ¢d si-a atins scopul.
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e) trebuie sa amintim §i contextul primar al citérilor care alcatuiesc catena:
contrapozifia $i distinctia dintre nelegiuit i drept, unde nelegiuitul era identificat
cu pagéanul, in timp ce dreptul era in mod obisnuit considerat credinciosul israelit.
Apostolul Pavel pare deci a face abuz de modul in care citeaza Scriptura, aplicind
tuturor oamenilor un cuvént scripturistic care ar fi trebuit si vizeze numai pe
israeliti nu $i pe nelegiuifii pagéni (care nu cunosteau Legea ca $i membrii popo-
rului ales), insd cum mai inainte eliminase dificultatea punand pe acelasi plan atat
Grecii cit i [udeii, aici el nu face decdt sa confirme, bazdndu-se pe autoritatea
Scripturii ceea ce demonstrase deja. ‘

f) insistenfa catenei asupra "nici macar unul" — "tofi" trebuie infeleasa nu atit
ca afirmare a universalitifii pacatului dupa cum ar putea fi luata in ea insesi, ci in
contextul primelor trei capitole din Romani in care Pavel elimini diferentele
,punindu-i pe toti oamenii la acelasi nivel, aratind (aici argumentul scripturistic
este determinant), cum acest fapt nu este nedrept din partea lui Dumnezeu. Prin
aceasta Apostolul Pavel urmareyte sa pregiteascd anuntarea indreptarii prin harul
lui Dumnezeu pentru toti, in mod nediscriminat23.

Catena pare deci si fie bine pregatita de contextul sdu precedent, fara de care
nu se nfelege, constituind punctul culminant al argumentarii care pregiteste o
noud desfasurare a gandirii pauline.

25. Cf. J-N. ALETT], La lettera ai Romani e la giustizia di Dio, Roma, 1997, 73-74; 79-80; 85-91.
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FLORIN MARINESCU, Documente romainesti din Sfintul Munte,
"Editura Manastirii Cutlumus, 1998. '

In 1998, 1a Editura manastirii Cutlumug, din Sfintul Munte Athos, cercetitorul
roméan de origine greaca, Florin Marinescu, publica Po“)pavmc’x Eyypapo 10D ‘Aylov
‘Opovg. ‘Apyeio Iepbc Movfic Kovthovpovsiov (Documente roménesti din Sfintul
Munte. Arhiva Sfintei Manastiri Kutlumug). Ea venea dupa o alta, din 1977, Tée povpo-
vikd Eyypaga toD ‘Aylov ‘Opovc. ‘Apxelo tfic Tepdic Movfig Enpomotdytov (Docu-
mentele romanesti de la Muntele Athos. Ashiva Sf. Manastiri Xiropotamu), aparuta la
aceeasi editura, sub egida Centrului de Studii Neoelenice din Atena, ca si In cazul celei
dintai, cu cheltuiala chiar a manastirii Xiropotamu.

Este vorba de unul din istoricii tineri a cirui preocupare constanta (timp de 20 de ani)
a constituit-o studiul documentelor romdnesti din extrem de bogatele arhive atonite.
Aceste volume vin dupa studii insuficient de extinse, care infatigau rezultatul unor
cercetarl ample din anii 1985-87 i continuate ulterior, pAna azi, la manastirile Xiro-
potamu, Ivir, Simonopetra, Cutlumus, Zogratu, Vatoped s1 altele, cercetari materializate in
lucrari aparute tie la Bucuresti, fie la Atena (Ta povpoviké apyeice Tov Ayiov Opovs.
ENHovVILKN THyn Yoo Ty wotoplo tov, Arfivele romdnesti ale Muntelui Athos. Un izvor
important pentru istoria lui), "Arebvég Zopndoio. To Aylov Opog, xBég, ohpepa adpro,
29 oct.—1 nov. 1993", Tesalonic, 1996; Valorificarea documentelor romdnesti de la
Muntele Athos la Centrul de cercetari neogrecesti din Atena, " Anuarul Institutului de isto-
rie $i Arheologie-A.D. Xenopol", XXVI/1, 1989, lasi; To petodyior tov Bartomoidiov
otnv Povpavia (Metoacele Vatopedului in Romdnia), "lepd Meyiotn MovR Boto-
noudlov”, vol. I, Atena, 1997; Ta povpovikd €yypopa tov IpoTATov Kol T@V LOVODY
Enpomnotéylov, Kovthovpovsiov, Atovusiov, kair IBApwv tov Ayiov Opovg. Mpo-
dpopn napovoiaen (Documentele romdnesti ale Protatonului §i ale manastirilor Xiropo-
tamu, Cutlumug, Dionisiu i Ivir), "Tetpddra epyaocioc”, KNE/EIE, 1987, or. 11.

Un calcul sumar arata ca arhivele atonite pastreaza in jur de 40.000 de documente
roméinesti care-§i agleapla cercetitorii specializati. Lucrarea amintita este una de pionierat
pentru noi romanii prin aceea ca se face dovada a biruingei celor ce indraznesc sa purceada
la o astfel'de munca. Deyi scrise In limba greaca, sunt primele de acest gen, stiind ca pana |
acum nu au mai fost publicate documente ale vreunei manastiri atonite, decét disparat, in
colectii foarte cunoscute cum ar fi "Hunmuzaki", "Urechia”, "Uricariul" lui Th. Codrescu,
"Documenta Romaniae Historica”, "Documente privind istoria Roméniei” s.a. Sunt pri-
mele lucrari in genul celor aparute cu mult inainte la Paris — Actes de 1’Athos, avand ca
autori pe binecunosculii B. Korablev, P. Lemerle, Louis Petit, W. Regel, P. Collomp, E.
Kurtz. Tot in aceasta serie au aparut 3i Actes de Kutlumus a lui Paul Lemerle (reeditata in
1988, la Paris) ori Actes de Xiropotamou (1964, Paris), sub semnatura lui Jaques Bom-
paire. In 1993, avea sa apara la Atena lucrarea lui Paris Gounaridis, "Apyeio tfic Movfic
Enponotdpov. Emtopec petoBolaviividy eyypbopwv (Arhiva Sf. Mandstiri a Xiropo-
tamului. Rezumate ale actelor postbizantine), "ABovikd Zdupeixta”, 3, 251 pag. Ne
vom referi la ambele lucran ale domnului Marinescu.

1
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Lucrarea privind arhiva manastirii Xiropotamu confine in cele 740 de pagini rezu-
matul a 984 de documente roménesti din cele 2.585 existente, din perioada 1432-1877.
Dintre ele, 928 de documente se pastreaza in 45 de dosare, 56 acte sunt de marime mare,
1.601 acte sunt continute in 69 de codici, 17 harti ale proprietatilor 51 8 catastife. 245 de
documente poarta semnéturile a 26 domni din Tara Romaneasca $i 37 din Moldova. Din
arhiva Cutlumusului, autorul nostru a publicat in rezumat toate cele 157 de documente
romdanesti. Sunt documente acoperind o perioada de timp foarte intinsa; 1372-1939. Doua
sunt din sec. X1V, trei din sec. XV, zece din al XVI-lea, unsprezece din sec. X VII, sase din
-sec. XVIII, 58 din sec. XIX, si restul apartine secolului nostru.

Pentru actéle de pana la 1800, autorul, pe linga rezumatul actului, ne red $i cateva carac-
teristici ale lui precum si eventualele editii precedente, roméanesti sau grecesti ("Catalogul
documentelor moldovenesti din Arhivele Centrale”, "Catalogul documentelor Tarii
Romanesti", "Documente privind istoria Romaniei” sau "Documenta Romaniae Historica").

Intotdeauna lucririle beneficiaza de o introducere foarte buna, in care autorul are
grija sa ne familiarizeze cu problematica relatiilor Xiropotamului sau’ Cutlurausului cu
Tarile Romane, incepind cu 1432 (Actul se refera la o danie domneasca, a lui Alexandru
lliag al Moldovei), in cazul primeia sau 1372 (Actul sinodal de Impértire In doua a
eparhiei nou-create pentru Ungrovlahia), pentru cea de-a doua. Asa aflam ca Xiropotamul
a primit din Tarile Roméne cinci metoace: Plumbuita (1585), Clatia-Bucium (1670),
Dancu-Iasi (1702), Adormirea-Slatina (1759) si SI. Treime-Iasgi, iar Cutlumugul
manastirea Clocociov din Tara Roméneasca. Intre timp, manastirile atonite au mai primit
o serie de danii din partea evlaviosilor domni romani — lucru atestat de altfel de chiar
documentele publicate acum. Din ce constau daniile acestea? Este vorba de danii sau
"eleimosine”, cum le numeau grecii, fie constind din suime de bani, adesea imense, fie din
mosil, sate, paduri, iazuri, balfi, scutiri de impozite de la ocnele de sare sau de la vamile
domnesti. De asemenea, domnii roméni fie reparau ei Ingigi manastirea Xiropotamu, fie
donau acolo obiecte de cult scumpe, carti, vesminte, aurarie $i argintarie, §i orice era
nevoie pentru nevoile unei manastiri. Pe de alta parte, xiropotamif{ii veneau ei ingigi spre
a culege milele cu care domnii i boierii romani i1 inzestrau adesea, In urma umblarii pe
la noi cu moaste de stinti sau cu relicva Stintei Cruci (se spune ca la Xiropotamu se con-
serva cea mai mare parte din lemnul St. Cruci). Asa este i cazul lui Chesarie Daponte,
unul dintre foarte Tnvatatii calugiri ai acelei vremi, care, in urma peregrinarilor sale de
aproape § ani prin {arile noastre, a reugit sa adune sume colosale pentru manastirea sa, cit
sipentru sine. Acesta fusese consul al legatiei britanice din Tara Romaneasca, dupa care
s-a calugarit la Xiropotamu $i a revenit in tarile noastre cu lemnul Sf. Cruci pentru a indu-
pleca pe domnii roméini de atunci sa ajute manastirea athonita sa faca faa nevoilor ce le
avea. Reugise sa capete de pe la domnii i boierii roméni in urma acestor peregrinari, intre
1757-65, 500.000 grosi sau 1.500.000 franci in aur. Din aceasta suma gi-a oprit jumitate
pentru sine, lar cealalta a dat-o manastirii pentru a se reface. Se pare ca din jumatatea pro-
prie a contribuit la refacerea manastirii Buneivestiri din insula Skopelos, ctitorie a fami-
liei sale (in aceasta insula isi are originile §i autorul volumului de fafa) (n.n.). De aceea i
afirma, pe buna dreptate: ""H Mroydovia édoke pe SAnv tnv yoxhv tfig, i 8¢ Bhayia
xocpwe pe Anv tny 8bvaynv tfic” (Moldova a dat din tot. sutletul ei, iar Tara Roma-
neasca a daruil cu toata puterea ei). “In general, sumele pe care Xiropotamul, ca de altfel
toate manastirile atonite, le-a primit din Tarile Roméane - lucru constatat si atestat de
documente — sunt imense. Toate acestea, dar si cele cinci metoace, cu averile lor cu tot, au
permis Xiropotamului sa se refaca integral, §i nu de pugine ori. Daca -Xiropotamul nu avea
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decat 5 metoace, sa ne inchipuim, Vatopedul care avea nu mai putin de 25 de metoace!
Toate aceste aspecte le eviden{iaza $i autorul asupra caruia ne-am oprit.

Relatiile acestea nu s-au oprit aici, caci vedem pana §i Compania greaca din Brasov,
avind legaturi strinse cu Xiropotamul (p. 23). De acolo erau trimigi preoti pentru grecii care
traiau in Brasov.

Introducerea contine i un capitol privitor la prezenta romaneasca in Muntele Athos
(p. 44 - 49). Chiar daca aici nu gasim prea multe date despre prezenta roménilor la
Xiropotamu, ni se vorbeste despre prezenfa lor in celelalte manastiri, fapt Inregistrat de
documentele din arhiva Xiropotamului. Tot aceleagi documente, din cele publicate acum,
ne redau date insemnate despre viata politica in firile noastre, despre boieri §i participarea
lor in divan, despre rangurile boieregti, despre clericii greci sau roméani din acea perioada,
despre exarhii trimisi la noi din Muntele Athos, despre mitropolitii greci venifi aici (p. 49
-535), dar avem si o lista a egumenilor manastirii Dancu dintre 1706-1862 (p. 24).

_ De fiecare data gasim si cite un indice de nume i de Jocuri, la starsitul volumelor.
In cazul lucrarii privind arhiva Cutlumusului, ultima parte o ocupa traducerile (in greaca)
ale unora dintre cele mai importante documente confinute acolo.

Ambele au aparut in conditii grafice {oarte bune, cu fotografii ale unora dintre docu-
mentele cele mai frumos realizate artistic sau fotogratii ale unor corpuri arhitectonice ori
ale picturilor votive infafisand chipuri de domni roméni, azi greu de vazit pentru orice
ochi. Putem vedea astfel originalul documentului lui Iliag al Moldovei, din 2 septembrie
1432, primul document roménesc emis pentru Xiropotamu, apoi documentul din 18 nov.
1614 al lui Radu Mihnea, documente aie lui Matei Basarab, Gheorghe Duca al Moldovei
(1672), Constantin Brancoveanu (1688), Stetan Cantacuzino (1714), Ioan Mavrocordat,
ori, in cazul Cutlumusului, documentul din 1372, un altul din 1398 (danie a boierului
Aldea) sau cel de inchinare a Clocociovului (14 iulie 1625), dar §i documentul lui Matei
Basarab din 8 iunie 1641, privind dezinchinarea unora dintre manastirile inchinate abuziv s.a.

Toate acestea pot veni in ajutorul istoricilor romani modemni spre a-§i intregi imag-
inca asupra relatiilor tarilor noastre cu Muntele Athos, capitol asupra caruia s-au oprit
istorici ca N. Jorga ("Muntele Athos in legatura cu tarile noastre"), T. Bodogae ("Aju-
toarele romédnesti la manastirile din Muntele Athos”, Sibiu, 1941), P. Nasturel.("Le Mont
Athos et les roumains”, Roma, 1986), V. Candea ("Marturii roménegti peste hotare. Mica
Enciclopedie”, Bucuresti, 1991) s.a., un capitol care riméne ~ vedem bine - deschis, mai
ales prin publicarea acum a acestor documente. Cercetarea sperdm ca va 1i continuata de
autor, prin aparifia peste cdfiva ani a unui volum cu documentele rominesti de la
Manastirea Simonopetra, manastirea lui Mihai Viteazul, aga cum 1imi §i marturisea de alt-
fel, precum si de la alte manastiri atonite (Vatoped, Marea Lavra).’

Pr. dr. IOAN MOLDOVEANU

ENRICO MAZZA, L’Action Eucharistique. Origine, developement, interpré-
tation, Les Editions du Cerf, Coll. “Liturgie”, vol. 10, Paris, 1999, 381 p.

Autorul, doctor in Teologie Liturgica la Institutul Saint-Anseline din Roma, este in
prezent preot in dioceza Reggio Emilia (Italia) §i profesor la Facultatea de Litere a
Universitaii Catolice din Milano. In lumea catolica, si nu numai, este cunoscut ca specia-
list in istoria $i teologia rugaciunii euharistice, merit dobandit in urna publicarii a nume-
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roase studii de specialitate si mai ales datoritd lucrarii “L’anafora eucaristica” (Roma,
1992), pregum si a celei pe care o prezentam.

Lucrarea de fata a aparut inifial in limba italiana, sub titlul “L’eucaristia ne]la storia.
Genesi del rito e sviluppo dell’interpretazione”.(Roma, 1996).

Traducerea franceza, realizata de Jacques Mignon, apare la prestigioasa editura pari-
ziana CERF, in colectia “Liturgie”. In aceasta colectie sunt publicate in special lucrarile
de cercetare ale “Centrului national de liturgica pastorala” din Paris, preluand locul cunos-
cutelor colectii “Lex orandi” (1944-1971) si “Rites et symboles” (1974—1988).

In ultimele decenii au aparut numeroase studii privitoare la Euharistie, cercetari bi-
blice, patristice si liturgice, confirmindu-se ideea ca “fiecare generafie nu Inceteaza sa
aprotundeze celebrarea euharistica, care este inima cregtinismului”.

Lucrarea parintelui Mazza se inscrie pe aceasta linie, fiind centrata asupra studiului
rugaciunii esentiale a Liturghiei, adica a rugaciunii euharistice.

Intitulaindu-si cartea “Actiunea (lucrarea) euharistica” $i nu simplu “Rugaciunea
euharistica”, autorul vrea si arate c¢i Euharistia este mai mult decat o rugaciune, ca.ea
prinde forma in cadrul ritualutui Cinet §i este lucrare dumnezeiasca.

Autorul afinma ca liturghia euharistica, “cu formule diferite, atat de la un secol la
altul, cit si de la o Biserica la alta”, a fost totdeauna insotita de interpretari, care au avut
uneori puterea sa schimbe chiar ceremonia existenta. Asadar, aspectul teologic s-a impus
intluentdnd sau chiar determindnd modificarea structurala a anaforalei liturgice, tapt evi-
dent mai ales in Apus.

Cele 18 capitole ale cartit par a fi impartite In 1 doud grupe, prima infifisand originea
st evolutia Euharistiel pe parcursul timpului, 1ar a doua este dedicata teologiei euharistice,
potrivit gandirii unor autori, Paringi ai Bisericii $i scriitori medievali, ca principali repre-
zentanfi ai marilor etape de dezvoltare a teologiei euharistice.

Teologul catolic arati cum trebuie infeleasa Euharistia, pornind de la ritualul fudaic
al cinei i urmarind dezvoltarea sa in primele texte liturgice existente, pentru a ajunge la
“palecanaforalele” cunoscute $i la “marile tornmulare liturgice” din secolele IV-V. El isi
continué analiza pe perioada Evului Mediu, insistind asupra controverselor datorate dez-
baterilor teologice legate de “prezenta reala” a Mantuitorului in Evharistie.

Reforma liturgica realizata de Conciliul Vatican II este prezentata pe larg, fiind
scoase 1n evident unele aspecte doctrinare, precum $i unele “decizii de mare importanta”
pentru viata liturgica (concelebrarea, recitarea in comun etc.).

Enrico Mazza insista pe necesitatea unei schimbari de mentalitate privind Eubaristia,
schimbare care presupune “‘suprimarea a ceea ce a fost introdus pe parcursul secolelor...
§1 reintroducerea, dupa vechile norme ale Péringilor a elementelor ce parusera cazute in
desuetudine” (p. 273).

Autorul nu se dezice de doctrina §i practica catolicd, atunci cidnd analizeaza iIn
amanunt momentele principale ale anaforalei liturgice.El afimia ca anatoraua se prezinta
ca o indeplinire a poruncii Méntuitorulut (Luca XXII, 19) si de aceea traditia latina con-
siderd ca partea principala este constituita din cuvintele Domnului, rostite asupra painii §i
a vinului.

Teologul catolic aminteste ca, In tradifia orientala, momentul principal al anaforalei
liturgice 1l reprezinta epicleza, iar “cuvintele de insituire” ocupi un loc secundar in cadrul
rugiciunii euharistice, i “acest.fapt este intilnit chiar in anaforalele clasice din a II-a
jumatate a secolului al TV-lea”,
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Incercand si explice diferenta dintre tradifia orientala i cea latina, el afirma doar ca
“aceste evaluari diferite depind de anumite criterii de interpretare aplicate rugaciunii
eubaristice”.

Oprindu-se asupra epiclezei, parintele Mazza marturiseste ca “totdeauna este dificil
sa vorbesti despre epicleza, intrucit darurile pur liturgice se amesteca cu darurile teologice
$i cu dezbaterile pe care le suscita”.

Din punct de vedere liturgic, el vede starea originala a epiclezei euharistice, ca “un
text care, fiind situat dupa anamneza s aducerea jertfei, cere ca liturghia euharistica sa
rodeasca pentru cei care iau parle la ea”. Se poate atirma, potrivit acestei conceptii, ca teo-
logia epiclezei f§1 gaseste originea in voinfa de a pune pe primul plan valoarea teologica
a comunitatij participante, fapt justificat de autor pe baza doctrinei pauline privind Bise-
rica ca Trup al lui Hristos.

Autorul atirma ca in eplicleza Tatal este rugat sa trimita pe Sfantul Du nu pentru a
pretace Darurile, ci pentru ca Euharistia sa fie rodnica celor care participa, altfel spus pen-
tru cei care méndnca “pdinea vietii” $i beau “paharul méntuirii”. Duhului Sfant i se atri-
buie, potrivit acestet teorii, rolul de factor de unitate al comunitatii, fiind Cel care-i face
pe credinciosi sa fie uniti cu Hristos g1 intreolalta.

Catre finalul cartii, teologul catolic face o menfiune extrem de interesanta, cum ca la
o recentd reforma liturgica s-a decis, ca schema noilor texte ale anaforalelor utilizate in
Biserica latind “trebuie sa urmeze schema anaforalei antiohiene, cu excepfia partii sfin-
fitoare (a epiclezei), care trebuie situata inaintea cuvintelor de instituire”. Aceasta men-
tiune ne determina sa credem ca fratii nostri latini, degi recunosc anaforaua antiohiana din
Liturghia Sfintului Tacob drept “sursa”, nu vor sa renunfe la “ceea ce a fost introdus pe
parcursul secolelor”, chiar daca isi propuneau o “suprimare” a acestora (p. 273).

La finalul lucrdrii sunt prezentate unele fragmente traduse ale textelor ebraice §i
crestine, invocate de autor pe parcurs, pentru a permite cititorului sa-si faca o idee con-
creta asupra formularelor liturgice studiate.

Bibliogratia prezentata, extrem de bogata §i adusa la zi, ocupa ultimele 21 pagini ale cartii.

1

Pr. ROMICA ENOIU
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