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DREPTUL $I RELIGIA
Normele juridice si normele religios-morale

Pr. prof. dr. NICOLAE V. DURA

Dreptul natural este inscris in legea firii. Intr-adevar, dupa cuvantul
Apostolului neamurilor, "pdgdnii care nu au lege, din fire fac ale legii, acestia,
neavand lege, isi sunt lorusi lege. Ceea ce aratd fapta legii scrisd in inimile loy,
prin marturia congtiinfei lor si prin judecdatile lor, care ii invinovagesc sau ii §i
apara” (Rom. 2, 14-15).. '

Dreptul natural si legea morala, sadita in inima omului de la creatie, sunt deci
afirmate prin puterea ratiunii umane, cu care estc harazita fiinfa umana, indiferent
daca este sau nu una religioasa sau morala.

S-a spus ca vechile popoare (babilonicnii, cgiptenii, romanii etc.) au facut o
"confuzie intre drept §i morala..."!. Dar ci, "spre deosebire insa de celelalte po-
poarc, romanii au depdsit accastd confuzie, dovada ca, incd din cpoca
veche,normele de drept erau desemnate prin intermediul de Jus, iar cele religioase
prin termenul de Fas"?. ,

In primul rand, trebuie precizat ca — la vremea respectiva — nu se facea dis-
tincic intrc normele religios-morale §i cele juridice, fiindca ambele erau conside-
rate a fi rezultatul accleiasi voinge divine, iar continutul lor nu facea altceva decat
sa exprime In precepte moral-religioase aceasta "voluntas Dei”, impusa ca "lex
vitae" (norma dc viafa). Apoi, trebuie retinut faptul ca, in epoca veche, la romani,
legile au imbracat un vegmant religios atat ca cxpresie lingvistica, cat si in pri-
vin{a continutului lor. Intr-adevar, in epoca veche, pana si institutiile juridice, pre-
cum contfractele, erau incheiate "in forma religioasa". De pilda, "... forma pe care
au imbracat-o conventiile pentru a deveni contracte a fost cea religioasa... Ccele
mai importante contracte In aceasta forma sunt "sponsio” (promisiunea) religioasa
si jusiurandum liberti"3 (jurdmantul dezrobitului).

Initial, si dreptul international (jus gentium) a avut un caracter religios. Se
stie, de pilda, ca la romani, problemele internagionale intrau in competenta senatu-
lui $i a unui colegiu sacerdotal (colegiul fetialilor), condus de un "pater patratus”,
"care avea un rol deosebit in trangarea diferendelor, declangarea razboiului, in-
cheierea pacii, a tratatelor de alian{a, dupd un anumit ritual. Fetialii aplicau nor-
mele cuprinse intr-un cod cu caracter religios, denumit jus fetiale, cuprinzand pri-
mii germeni ai dreptului international™4.

Un amplu proces de desacralizare a societatii romane, i, ipso facto, o delimi-
tarc intre jus si fas a avut insa loc dupa alungarca ultimului rege §i instaurarca
republicii, abia in anul 509 1.e.n. Ca o consecingd imediata, "pontifex maximus"
si-a pierdut in mare parte atribufiile de ordin politic.

. E. Molcut si D. Qancea. Drept roman, Bucuresti. 1995, p. 6.
. Ihidem, p. 5.

. Ihidem, p. 238.
. |. Diaconu, Drept international public, ed. a ll-a, Bucuresti, 1995, p. 20.
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4 Pr. prof. dr. NICOLAE V. DURA

Putem insa oare vorbi de un aga-zis "cult" al legilor la romani? S-a afirmat de
asemenea c¢d "... in concepfia romanilor primitivi, rurali i superstifiosi, cultul
legilor figura alaturi de cultul zeilor, a caror bunavoinid era invocaté pentru buna
destisurarc a raporturilor sociale">. Fireste ca nu putem vorbi de un cult al legilor,
1 cu att mai putin de un cult paralel — al legilor si al zeilor — ci doar de o sa-
cralizare a [egilor. Caracterul lor sacru deriva din cultul adus zeilor, care erau con-
siderati sursa insasi a legilor, de unde si obligativitatea observarii §i aplicérii lor
ca porunci divine. Dar, nu trebuie infeles ca aceste legi implicau un cult aidoma
celui adus zeilor, §i cu atat mai putin deci sa vorbim despre "cultul legilor" si "cul-
tul zeilor", fara sa riscam bineinteles a friza nu atat ignoranfa realitafii religioase
din epoca primitiva a romdnilor, cdt mat ales inteudarea gindirii noastre in aria
unel mentalitdfi ideologice, revolute, din asa-zisa "epoca de aur"...

Agsadar, in epoca veche, nu putem vorbi de o aga-zisd "confuzie", fiindca,
atunci, toate legile divine i omenegti erau considerate ca hotarate sau izvoréte din
voin{a divinitatii, de unde si sintagma uzuala la vremea aceea: "fas est"”, adica este
permis (de zci) sau ingaduit de legi.

Dupa cum se stie, in anul 449 i.e.n., au fost publicate "leges XII tabularum”.
(lcgile celor XII Table); gravate in table de arama, cle au fost fixate la vedere.
Asadar, de-abia de la accasta data am putea- vorbi de o distinctic intre ceea ce este
permis sau ingaduit de zei §i ceea ce nu este permis de lege (per legem non licet),
desi orice act de supunerc fata de vointa legiuitorului roman inseamna inca o
supuncre fata de vointa Divinitatii. Acest aspect trebuie scos in evidenta si refinut
cu atat mai mult cu cdt nu cunoastem textul original al legii celor XII Table,
fiindcd "nu ne-a parvenit, deoarece tablele de bronz au fost distruse inca de la
inceputul secolului al IV-lea, i.c.n., cAind Roma a fost incendiata de catre gali"o.

Trebuic de asemenca invederat gi faptul ca "aceastd lege pe care se sprijind
impresionantul edificiu al dreptului roman, nu a fost abrogata niciodata. Din
punct de vedere formal, ea a fost in vigoare vreme de 11 secole"”.

Sensul inifial pe care il exprima notiunea dc "lex", adica de supunere faja de
vointa zeilor, a fost Intr-adevar exprimata $i materializata de legiuitor $i in epoca
imperiului (27 i.e.n.-565 e.n.), cand, cel putin in epoca principatului (27 1.¢.n. si
284 e.n.), intreaga putere a fost concentrata in mainile imparatului, conducatorul
autocrat al statului, cel "sfant" (Augustus), venerat In virtutea alegerii sale prin
vointa zeilor. Dc altfel, i aceasta perioada, desi senatul §i vechile magistraturi
supravictuicsc, "ele nu sunt altceva decit un paravan in spatele caruia se camu-
fleaza monarhia"®, institufie pe care romanii de odinioara o considerau — ca si alte
popoare din vremea respectiva — voita de Divinitate, de unde deci si legea edic-
tatd de aceasta nu era finalmente altceva decét expresia vointei divine.

De o reala distinctie intre "fas" si "lex", nu putem vorbi decat de-abia din
secolul al IV-lca, cand religia crestina devine religia Imperiului roman (anul 380).
Imiparatul a continuat sa fic insa considerat "Unsul lui Dumnezeu" (cf. can. 69 tru-

5. Ihiden.

6. E. Molcut si D. Oancea, op.cit., p. 43.

7. Ihidem, p. 43.
8. Ihidem, p. 34.
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DREPTUL SI RELIGIA

i

lan) pana la pribusirea imperiului roman, de rasarit (bizantin), in anul 1453, dec
unde, ideea a fost de altfel transferata in toate statele din Europa, inclusiv {a
romani, iar legile au continuat sa {ie emise in numele Divinitétii st al legiuitoru-
lui, alias, imparat, domnitor, principe etc.

Macar si din aceste succinte precizari ne putem agadar da seama cé este im-
propriu a vorbi de o asa-zisd "confuzie" intre "drept” $i "morala" sau de o degasirc
a acestei confuzii prin vehicularea celor doua nofiuni, "fas" ¢i "lex", fiindca,
despre un adevarat divorf intre sacru si profan nu putem vorbi decat in epoca mo-
derna, dar, si atunci, acesta a fost partial, si nu pretutindeni. Ca el nu s-a consumat
in totalitatea lui, ne-o arata pana astazi practica pe care o intalnim in unele sali de
tribunale din Europa sau dincolo de ocean, unde juramintul pe Biblie sau in
numele Divinitatii este incad o realitate. Deviza, "In God we trust”, certifica si ca
aceeasi credinga in Legiuitorul Suprem!

" Aceiasi specialisti in dreptul roman afirma ca, "... in textele clasice, cu deose-
bire in scrierile jurisconsultilor, se reflecta vechea confuzie dintre drept, pe de o
parte, morala si religie, pe de alta parte"?.

In primul rand trebuie s@ precizam ca nu este vorba de o aga-zisd "confuzie"
intre numele juridice si cele moral-religioase, ¢i de o exprimare veridica a con-
cepiiei acestor popoare despre ideea de drept, si, ipso facto, a conceptiei lor despre
raportul intre divinitate si om. De altfel, gindirea romanilor, despre drept, a tost
chintesentiatd in acelc rostiri despre natura si rostul dreptului, exprimate de
jurisconsulfi in acelc formule lapidare i concise, unice, carc adeveresc de fapt ca,
pentru ei, principiile dreptului i ale moralei i$i au un izvor comun. Aceasta realitate
nc-o cenfirma atdt Celsus, cdt $i Ulpianus. Pentru Cels, de pilda, conforim caruia
"jus est ars boni et acqui” (dreptul este arta binelui §i a echitafii), cuvantul drepl are
atdt un sens moral, cat si juridic!?. De asemenea, pentru Ulpian, principiile dreptu-
lui roman sc ingeméaneaza — in rostirea sau definirea lor — cu cele de naturd morala
in chip osmotic §i organic. Intr-adevar, pentru el, "Juris praecepta sunt hacc: honeste
vivere, alterum non laedere, suum cuique tribuere" (principiile dreptului sunt aces-
tea: a trai in mod cinstit, a nu vatama pe altul, a da fiecaruia ce este al sau).

Dupa parerea unor specialisti, in teoria dreptului roman, in definifia luwi
Ulpian aflam ca "un principiu de morala este pus alaturi de doud principii juridice,
cdci, daca a nu vatama pe altul si a da fiecaruia ce este al sau sunt principii de
drept, a trii in mod onorabil (sic) este un principiu morat"!!.

Or, dupa cum se poate lesne constata, in definifia lui Ulpian nu putem insa
identifica "un principiu de morala,...", pus alaturi de doua principii juridice, aga
dupa cum afirma respectivii romanisti, ci trei principii cu un fond comun, §1 mai
precis, cu un confinut moral-juridic. De altfel, a nu vatama pe altul este inainte de
toate un principiu al legii morale — consfintit §1 de Legea Decalqgului (Exod 20,

9. hidem.

10. Ramanénd tributari "confuzici" intre drept i morala -- pe carc o faccau jurigtii scoliti in
duhul ideologici marxist-leniniste — unii romanisti au vazut insa acest dublu scns in cuvantul cchi-
tate. "In accasta definitie — scriu ei — cuvintul echitate (sic) arc dublu sens", atiit moral, cit si juridic,
asa Tncdt §i in acest text — conchid ci — persistd confuzia (sic) intre drept i morala” (E. Molcuy si
D. Oancea, op.cit., p. 6.)

11. E. Molcut si D. Oancea, op.cit., p. 6.
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6 Pr. prof. dr. NICOLAE V. DURA

1-17) — si apoi un principiu invegmantat in rostirea juridica. Tot un principiu
moral — inainte de a fi unul de natura juridica — este si a da fiecaruia ce este al sau.
lata de ce, §i in celebra definitie a lui Ulpian trebuie sa vedem o exprimare feri-
citd a ambclor principii, att juridice $i morale, care, la vremea respectiva, de-
fineau insasi conceptia romanilor despre relafia intre sacru gi teluric, de unde i
obligativitatea "divanarum atque humanorum notitia" (cunoasterii Iucruyilor
divine §i umane), §i, ipso facto, "a ceea cc este just si a ceca ce este injust” (insti
atque injusti) (Ulpian, in Institutele lui Justinian, cartea intai, titlul intai).

De altfel, din definifia accluiasi celebru jurisconsult roman, Ulpian (sec. II),
rezulta in-chipul cel mai graitor posibil ca insagi stiinta dreptului este "justi atque
injusti scientia” (stiinfa a ceea ce este drept si nedrept). Or, pentru a distingc intre
ceca. ce este drept si nedrept — atit conceptual, cét §i faptic — presupune intai de
toate a avea o conceptic bine definita despre ccea ce este moral §i imoral, bun si
rau, permis $i nepermis etc., adica in conformitate cu preceptele legii morale natu-
rale. Iata, asadar, ca si din aceastd definific a lui Ulpianus trebuie sa refinem
aceasta legatura organicd, intrinseca, carc exista intre legea morala §i legea juri-
dica, si de care trebuie finut seama atunci cand cvaludm, categorisim sau judecam
fapta umana, si nu s-o raportam doar la aspectul ci social.

Ci pana i un drept "politic" trebuie sa tind seama de principiile enunfate de
"legea religios-morald", ne adeveresc chiar si unii teoreticieni ai dreptului, pentru
care "statul" este "o persoand morala politico-teritoriala"!2,

Firegte, normele morale nu au o valoare juridica, si nici nu opereaza prin
masuri coercitive (de constrangere). $i, totusi, cle au un caracter obligatoriu pana
si In dreptul international, fiind adeseori respectate sub presiunea opiniei publice.

Principiile leégii morale influenteaza de altfel toate ramurile dreptului inter-
national, civil, penal ctc. De pilda, 'morala internationala” — indiferent de ce prin-
cipii religioase ar fi ea strabatura (mozaice, budiste, crestine, islamice etc.) —
"influenteaza dreptul international, in sensul ca tot mai multe reguli ale moralei si
echitafii, fiind respectate de statc, au imbogatit dreptul internafional, trans-
formandu-se in reguli ale sale. Incéalcarca regulilor moralei i echititii exercita,
dimpotriva, o acfiune negativa asupra dreptului international. Invers, respectarca
dreptului international — scrie prof. I. Diaconu — asigura promovarca unui clement
de moralitate in relagiile dintre state, in care $i valorile morale, chiar neprotejate
prin norme de drept, sunt respectate”!3.

Sub aspectul sau vazut, de institufie umana, Biscrica crestina a avut si are gi
ea nevoie — pentru indeplinirea misiunii sale — de norme juridice. De aceea, "mij-
loacele pe carc Biscrica le are spre realizarca scopului sau, se supun in parte
formelor de drept... Din atingerea cu statul pe de alta parte — scria un canonist
ortodox, romén, la sfarsitul secolului al XIX-lea — cum $i din contactul unei bise-
rici cu alta rezulta iarasi oarecare raporturi, care trebuie stabilite dupa principii de
drept"!4. Dar, Biserica, fiind o institutie divino-umana, cu caracter spiritual,
"legile ei, bazate pe drept, au putere obligatorie, nu insa $i constrangdtoare ca

2. P. Negulescu. Tratat de drept administrativ, vol. 1, ed. a [V-a, Bucuresti, 1934, p. 82.

13. 1. Diaconu, Drept international public, ed. a l1-a, Bucuresti, 1995, p. 11.

14. D.G. Boroianu, Dreptul hisericesc, vol. 11, lagi. 1899, p.1.
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DREPTUL SI RELIGIA 7

legile civile,..."!5. De aceea, din punct de vedere al caracterului legilor, "dreptul
bisericesc isi Intemeiaza autoritatea sa pe partea morali a acfiunilor..."!0, si nu pe
aspectul coercitiv (constrangator), ca legile civile. De altfel, trebuie stiut ca, in
Bisericd, orice infracfiune se judeca mai intai ca pacat, i, dupa gravitatea acestuia,
se apreciaza §i gravitatea infractiunii, de unde deci §i evaluarea acestuia prin prisma
legii moral-crestine.

Dupa cum se stie, la roméani, nofiunea de "lege" a avut — printre altele — i
sensul de "credinta religioasa, crestind, ortodoxa"!”.

In rostirea romaneasca, cuvéntul "lege” a fost preluat din latinescul "religio”,
care exprima — in deslusirea datd de C. Noica — "a lega dinduntru, prin credinta si
congtiinta"!8, ceea ce la romani se transmisese prin legea nescrisd, adica prin
"mos" (obicei). Nu este deci intdmplator faptul ca atunci cand au aparut Colectiile
nomocanonice (Pravilele Térii), romanii le-au numit "legea dumnezeiascd" sau
"legea lui Dumnezeu". Fireste, cu o asemenea concepfic despre lege, cit de
departe erau romanii nostri, autentici, de cei care, in epoca regimului comunist,
incercau sa-i indoctrineze ca religia "... constituie o reflectare falsa, denaturata,
fantastica a realitafii naturale si sociale!?.

Spre deosebire de drept — care asigutd respectarea normelor juridice, inscrie In
legi, prin forfa de constrangere — morala asigura respectarea normelor convietuirii
umane, de obicci nescrise, prin obicei, prin traditii seculare. Or, tocmai prin acest
obicei au fost statuate §1 relaiile morale dintre oameni, care au gasit in credinga lor
religioasd suportul §i criteriul judecatii faptelor lor. Dar, aceiagi doctrinari ai
"religiei” marxiste fineau sa ne invefe ca, "In opozifie cu conceptiile nestiintifice
(sic) care explica originea §i esenfa moralei prin "vointa divinad", "spiritul absolut"
sau "natura umana eterna", marxismul a dovedit ca morala are o origine §i esenta
sociala... Morala comunistd, morala clasei muncitoare (sic), reprezintd —
conchideau ei — treapta cea mai nalta a progresului moral al omenirii"20.

- Nu de mult, un specialist in dreptul administrativ roman, considera §i cl, cu
indreptdtire, ca nu putem vorbi despre "redresarea morala a tari fara redresarca
morald a guvernarii §i a administratiei, iar acestea din urma — remarca Domnia Sa
— nu sunt posibile fara clite profesionale si alese caractere”. De unde §i exprimarea
convingeril sale ca "... cei care vin spre facultatea de drept, spre "studiul "dreptu-
lui despre cetate”, sunt oameni cu alese trasaturi morale, constienti de rolul lor in
procesul redresarii nationale"?!, "Fiat"!

Iata, deci, §i printre teoreticienii dreptului romanesc, constientizarea faptului
cé, fard principii morale, Insusite si aplicate atit de guvernanti, cat si de cci care
sunt chemafi sa Tmparta sau sa apere dreptatea (justitio), nu putem ajunge la o
redresare morala a natiei romane si, ipso facto, a guvernarii Statului.

15. lhidem.

16. thidem.

I7. E. Cernca $i E. Molcut, Istoria Statului yi Dreptului romdnesc, Bucuresti, 1994, p. 55.

18. Rostireu filosofica romdneusca, Ed. Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti, 1970, p. 174.

19. Dictionar Enciclopedic romdn, vol. 4, Acad. R.S.R., Ed. Politica, Bucuresti, 1966, p. 89.

20. Academia R.S R, Dictionar Enciclopedic Romdn, vol. 3, Ed. Politica, Bucuresti, 1965, p. 418.
21. A. lorgovan, Tratat de Drept administrativ, vol. 11, Ed. Nemira 1966, p. 344-345.
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8 Pr. prof. dr. NICOLAE V. DURA

Asadar, legatura osmotica intre drept si morala, intre ce este drept §i ce este
bine (bun), intre drept si religie ctc. este adeverita nu numai de realitatea istoricd
a viefii umane, de ieri si de azi, cit si de unii teoreticieni ai dreptului, de unde deci
si concluzia fireasca: nu trebuie sa existe drept fara morala, fara afirmarea prin-
cipiilor unci morale umaniste, sanidtoasc, carc sa aiba intotdeauna in vedere
binele, dreptdtea si echitatea, valori scumpe umanismului, aga cum sunt ele de alt-
fel prevazute si de legea morala, de sorginte biblica, iudeo-cresting, gi cerute si de
drcptuule universale ale omulul, apreciate cle insele ca o "religie"?? a omului de
azi si de maine.

Trebuie sa pastram insa masura realitafii noastre si sa nu credem ci, in lumea
jurigtilor romani, va fi ugor sa sc vorbeasca despre drept si religie, desple rapor-
tul intre legea juridica si legea religios-morala etc., fiindca cei infeudafi unet
gandiri potrivnice, de dinainte de decembric 1989, continua sa gandeasca inca la
asa-zisele "raporturi de drept civil si de drept muncitoresc,..."23, si s4 considere ca
proprietatea pnvata ar fi incompatibild cu propneldtca de stat, agsa cum au pre-
vazut de altfel si Constitutiile din 1948, 1952 si 1965. Nu este dcci de mirare nici
faptul ca, si in Constitutia din 1991, reglementarile constitutionale in privinga pro-
prietatii lasa de dornt. Cei care au participat la forimularea ei admit de altfel ca, in
textul acesti Constitutii, "... se vorbeste despre doua forme de proprietate: a) pro-
prietatea privati §i b) proprictatea publicd, fafa de carc statul nu are aceeasi
pozitie,...", fiindcd accasta din urma are "ca titular — justifica respectivii — fie sta-
tul, fie unitafile administrativ-teritoriale"?4.

Printre altele, in manualele destinate studentilor Facultatii de Drept se men-
tioneaza ca cel care a contribuit "la desprinderea dreptului international de morala.
si teologic" a fost juristul italian A. Gentilis25, profesor de drept la Oxford
(1552-1608), care & publicat o lucrare privind dreptul diplomatic ("Despre
legatii"). Apoi, ni se spune ca Hugo Grotius (1503-1645), socotit parintele gtiintei
dreptului international, a eliminat "clementele teologice §i de morala" din dreptul
international, facand "sa decurga dreptul natural din rafiunea umana,..."2¢. Or,
prin pacea de la Westfalia (1648) se stabilea principiul "cujus regio ejus religio”
(cui 11 apartine domnia 1i apartine si religia), afirmandu-se astfel inca pe o anumita
vreme starea de coabitare a elementului teluric cu cel religios, si implicit, a dlep-
tului international cu morala religioasa.

In loc de concluzii la aceasta succinta prezentare a mportulm dintre legea de
drept si legea morala, finem sa amintim ca la noi, la romani, "legea romaneasca”
— de care fac mentiunc cxpresa Pravilele Tarii (de la Govora, 1640, de la Targoviste,
1652 etc.) - presupunea intdi de toate observarea si aplicarea legii moral-crestine,
asa cuin era ca prevazuta de Revelatia neo-testamentara. Mai mult, stim ca odi-
nioard, in Tarile Roméane, Domnitorii n-au avut asupra-lc decat "pe Dumnezeu si

22. A. Nastase, Drepturile omului — religie a sfirsitului de secol, Edit. Institutului Romdn pentru
Drepturile Omului, Bucuresti, 1992, p. 1-2.

23. A lorgovan, Tratat de Drept administrativ, vol. 11, Ed. Ncmna 1966, p. 344-363.

24. Ihidem, p. 49.

25. 1. Diaconu, Drept international public, ed. a 11-a, Bucuresti, 1995, p. 34.

26. Ibidem.
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legea"?7, adici legea dumnezeiasci (religios-crestind), si legea omeneasca, nomo-
canonica (de Stat gi bisericeasca), ambele rezultate Insa dintr-o vointa sinergetica
(divino-umana).

O lege seculara — nationala sau internationald — care nu fine seama de principiile
legii morale, universale, vadeste in mod graitor ca autorii ei sunt in divort total cu
Creatorul lor, si ca s-au departat de gandirea Lui. Or, "cand mintea se desparte de
gandirea lui Dumnezeu, omul devine sau demon sau animal... Mintea, despartindu-se
de géndirea lui Dumnezeu — spunea un anahoret din secolul al I'V-lea — cade in mod
necesar in pofta si ménic... $i pofta-i animalica, iar mania driceasca"28,

Fireste, si noi, cei de astazi, nc-am putea intreba: oare sentinfa pronuntata
printr-o hotdrare judecétoreasca, care nu {ine scama de principiile elementare ale
unci legi morale, unanim-universale, se afld uneori i ea sub impactul acestei
manii §i instriindri de gandirea lui Dumnezeu ?!

Pentru ca principiul moralitafii, al interioritafii, proclamat odinioard de
Socrate, sa devind congtiintd generald, a avut nevoie de ti1np29. Fara indoiala, de
timp vom avea $i noi nevoie pentru ca principiile moralei s devind o constiinta
civicd, al cdrei spirit sd se exprime bineinteles si In legile cetafii. Fireste, de-abia
atunci vom putea vorbi §i de o respectare i aplicare a legilor ca stare §i congtiin{a
civica §i juridica, luminata §i de principiile religios-morale enunfate de "Cartea
sacrd" a iudeo-crestinilor, adica Biblia, pe care "marile literaturi europene" au
cunoscut-o inca din zorii afirmarii lor, §i in care $i neamul nostru gi-a gasit msasl
trezvia "constiinfei nationale romanesti"30.

27. D. Cantemir, Descrierca Moldovei, trad. P. Pandrea, Bucuresti, 1956, p. 92-93.

28. Anahoretul Diocle, apud Paladie, [storia lausiaci (lavsaicon), trad. D. Staniloae, Ed. Instit.
Biblic, Bucuresti, 1993, p. 110.

29. Cf. G.W.F. Hegel, Principiile filosofiei dreptului, Edit. Academici, Bucuresti, 1969, p. 316.

30. V. Candea, Secolul al XVII-lea: biruintu scrisului romdnesc(l), in Limba si literatura, vol.
IT, 1989, p. 117, 179.
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"TAINA TEOLOGIE!"
IN GANDIREA PARINTELUI PROFESOR DUMITRU STANILOAE

Pr. conf. dr. [DAN C. TESU

Parintele profesor Dumitru Staniloae este numit, la modul propriu, a fi "pa-
triarhul teologiei academice roméancgti contemporane”, dar al lui Dumnezeu pentru
Ortodoxia romaneasca §i universald, prezenta inspirata §i providentiala in spatiul
marilor curente spirituale ale veacului al XX-lea, a carui opera, nedrept de pufin
cunoscuta si cxploatatd, in comparatie cu valoarea ci, i1 exercita pentru cel intere-
safi i avizati atracfia ci irezistibila, suscitd permanent interesul si indeamna la
intalnire cu ea, Infelegere si implinire.

Desi teologia ortodoxa romaneasca s-ar parea ca il recepteaza i asimileaza greu
si oarecum in devans si ca Ti apreciaza zgércit meritele intelectuale i duhovnicesti,
Parintcle Staniloae este considerat "cel mai mare teolog ortodox al veacului XX".

De amploarea operei sale ne dam seama chiar §i din simpla insiruire a titlu-
rilor ei, ce ocupd peste 50 de pagini, tormat academic, in volumul omagial —
"Prinos de cinstire Preotului Profesor Academician Dumitru Staniloae, 1903-
1993", editat de Facultatea de Tcologie Ortodoxa "Andrei $aguna” din Sibiu In
anul 1993 i, care s-ar fi vrut o omagiere la implinirea varstei de 90 de ani de catre
Parintele profesor, dar cu pufin timp inainte chemat la Domnul.

In acelagi mod, din simpla lecturare a acestor titluri, ne ddm seama de larga arie
de cercetare tcologicd pe care a acoperit-o Périntele Staniloae. Aproape ca nu este
domeniu al stiintei teologice asupra caruia sa nu se fi aplecat si pe care sa nu-l fi
imbogatit. Disciplinelor biblice, Parintele profesor le-a lasat pagini de o valoare
deosebita despre Chipul evanghelic al Mdntuitorului $i despre restaurarea cea intru
Hristos. Sectiel istorice, i-a daruit analizc adanci privind specificul Ortodoxiet,
marturisirile ei de credinta §i particularitdfile sufletului romanesc §i cregtinesc.
Liturgicii i-a oferit unul dintre comentariile celc mai frumoase asupra Sfintei
Liturghii, ca taina a comuniunii interpersonale §i a-'omului cu Dumnezeu, comentariu
ce explica magistral Mistagogia Sfantului Maxim Marturisitorul, sau comentariile
clasice ale Sfantului Gherman al Constantinopolului sau Simeon al Tesalonicului.
Insa contributia hotaratoare si-a adus-o Parintcle profesor Dumitru Staniloae la pro-
aresul Teologiei Dogmatice, a Teologiel Morale i a Spiritualitagii Ortodoxe.

Poate ¢d aceasta constituie In fapt $i unul dintre motivele atractiei intrinseci a
operci salc: fidelitatea desavarsita fata de invatatura tradi¢ionala a Bisericii, dar
in acelasi timp actualitatea modului de valorificare a ci, in deplina receptivitate
fatd de problemele lumii §i alc omului contemporan; redescoperirea izvoarclor
prime ale credintei crestine si noutatca abordarii; atotcuprinderea si pro-
funzimea explorarii; impletirca cunostintelor teologice cu datele progresului
uman si ale stiinfelor contcmporance; profunzimea si creativitatea, toate accstca
imbracate intr-un limbaj de o claritate si un farmec duhovnicesc deosebit.

Sinteza realizata de Parintele Dumitru Staniloac nu este o receptare mecanica
$I monotona a unor teme cregtine, ci o explorare creatoare a lor. Ea are aspectul
unui grandios edificiu teologic §i spiritual, agezat pe invatatura crestina a Bisericii
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celei Una, dar intalnindu-sc organic sprc culmile desavarsirii crestine, ale in-
dumnezeirii omului, atit de frumos cantate in scrisul sau.

Scrierile Parintelui Staniloae, de mare profunzime §i expresivitate, limpe-
zime si subtilitate, analizeaza in largi $i patrunzatoare detalii temele centrale ale
viefii crestine si ale teologiei ortodoxe, ale victii Biscricii g1 ale migcarilor sufle-
tului omenesc §i romanesc. Reflecfiile privind spiritualitatea poporului roman se
imbina in modul cel mai inalt cu largile consideratii privind istoria generala a
Bisericii cregtine. Dogma sc intregeste in cult, adevarul sc expliciteaza in expe-
rienta duhovniceasca, in evlavie, teoria se implineste in teologie.

Toate acestea au fost incadrate intr-o viziunc 1nalta despre teologie, patrunsa
nu doar de modclele st existenfele stiingifice, dar mai ales de sentimentul tainicu-
lui, de simful misterului, caci asemeni capadocienilor gi 4 marilor mistici ai Rasa-
ritului, Parintele Staniloae considera tcologia o "taind", legata de misterul Sfintei
Treimi, "structura supremet iubiri”, cum o definise.

Din scrierile Parintelui Staniloae, distingem mai multe caracterc sau insugiri
ale teologiei autentice §i ale progresului acestuia.

1) Mati intai de toate, teologia cste Infeleasa ca o necesitate absoluta pentru
viata Bisericii §si pentru mantuirea membrilor ¢i. Ea arc scopul de explicitare
a punctelor credintei in fafa credinciosilor!. Caracterul acesta de necesitate al
teologici izvoraste din caracterul infinit al credinfei. Dumnezeu, subiectul cre-
dintei, este infinit prin fiinfa. Raportul Sau cu omul, are aspectul unui itinerariu
infinit, modurile de manifestare a acestei legaturi sunt si ele infinite. Teologia, ca
reflexic asupra acestci legaturi dintre om si Parintele sau Ceresc, are un caracter
de "interminabila adancime". "Niciodata, spunc Parintele Profesor, nu se poate
epuiza explicarea naturii divine §i umane in bogatia lor de viafa si in acelagi timp
in caracterul lor inalterabil, cum nu se poate cpuiza descrierea adancimii i com-
plexitatii unirii lor Intr-o Persoana care este, Ea Insasi, o taina inepuizabila, mereu
noua si totusi inalterabila"2.

Atat Dumnezeu, cat §i omul sunt subiecte de viata infinita, Cel dintdi prin
fiinta, cel de-al doilea prin chemarea §i vocatia primita. Dintre toate exprimarile
cu privire la fiinfa umana, scrisul duhovnicesc a preferat-o pe cca de "fiinta" si
"taina teologica". El este o enigma pentru sine insugi, tinzand spre Dumnezeu —
Arhetipul sau; un adanc ce cauta Adancul sau esential, fiintial. Din acest punct de
vedere este suficient doar sa facem trimiterc la un capitol de mare bogatic din
Dogmatica §i Spiritualitatea Parintelui Staniloac — apofatismul teologic i apo-
fatismul antropologic si gradele acestora.

2) Fidelitatca fata dc izvoare si spiritul creator si novator al ingelegerii si
interpretarii lor. Tcol()gia ortodoxa trebuie sa fic una traditionalé in ceea cc
privegte fondul ci §i creatoare, in ccea cc priveste punerea in valoare a acestui
fond unic. Ea llcbuu. sa raspunda problemelor omulul contemporan, in limbaj
accesibil lui, spre folos duhovnicesc.

I. Preot prof. dr. Dumitru Staniloac, Teologia Dogmaticd Ortodoxa, vol. 1, editia a doua,
Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1996, p. 66.
2. Ihidem, p. 69.
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Cu un ochi critic versat, Parintele Staniloae arata ca adevarata teologie tre-
buic 53 sc fercasca de doud mari pericole: pe de o parte repetarea literald a cuvin-
telor si formelor din trecut, influentate de scolastica, dar §i pdrdsirea Revelatiei
in Hristos pastratad in Sfinta Scripturd si in Sfinta Tratifie, din vointa de
adaptare la contemporancitate3.

Daca cel dintai pericol, repetarea mecanica §i monotona a unor formule
vechi, impiedica orice Inviorare spirituala §i orice progres duhovnicesc, reflectand
o ordine statica si exterioara departe de a f1 perfecta, o teologie alipita exclusiv de
prezent poate deveni straind "tainei teologice"*

La fel de pagubitoare §i cauzatoarc de dezordine este, potrivit teologului
roman, o feologie eshatologicd, ce nu acorda atentie decat viitorului, neglijand
mostenirea trecutului §i realitatea viefii prezente.

Impotriva acestor tendinge unilateralc i reductioniste, adevarata teologie este
una "'completa si deschisa">, hranita din Izvoarcle curate ale credingei, explicitata
lumii i omului contemporan, dar conducandu-! pe acesta spre Imparatia lui Dum-
nezeu. Deschiderea teologiei fata de lume, considerata de teologul roméan un im-
perativ, are un sens pozitiv 1 progresist. Accasta tcologic contcmporana trebuie
"sd dea toatd atenfia lui saeculum, In sensul recunoasterii consistenfei i valorii
lumii, ajutorului ce trebuie sa i-1 dea spre o adevarata dezvoltare a ceea ce consti-
tuie adevirata umanitatc crestind"®. Prin aceasta, adcvarata teologie este promo-
vatoarc de autentic progres, ajutdnd progresul spiritual al omenirii crestine spre
comuniunca cshatologica universala si desavargita’.

3) Teologia ortodoxa trebuie si fie o teologie a Bisericii, care sa se regiseasca
deplin §i cu maxima fidclitate §i acuratcte invagatura tradifionald a ei, aparata de
martiri §i proclamata de Sinoadcle ecumenice. "Reflexia teologica, spunea Parin-
tele Staniloae, trebuie sa fie animata nu de dorinta de originalitate cu orice pref, ci
de explicarea a'ceca ce € mostenire comuna §i slujeste mantuirii credinciosilor
Bisericii din acel timp, ea trebuie sa stea in stransa intimitate cu viafa de rugaciune
si de slujire a Bisericii, pentru a adanci $i inviora aceastd slujire. Fara aceasta,
Biserica poate deveni formalistd in slujirea ei, iar teologia, rece si individualista"®,
Dorinfa de originalitate trebuie subordonata celei de fidelitate, opinia personala tre-
buie sa intdreasca dogma si viziunea generald, comuna, a Bisericii.

Parintele profesor vorbegte despre un adevarat progres teologic, al carei pre-
mise o constituie caracterul infinit al dogmelor, ca $i continut al credinfei. Insa
acest progres al teologiei, pentru a fi unul real, autentic §i mantuitor, trebuie sa in-
deplineascd, potrivit teologului roman, tret condifii fundamentale:

a) fidelitatca fata de Reveldtla lui Hristos, redata in Sfﬁntd Scriptura §i in
Sfanta Traditic §i traita neintrerupt in viata Bisericii;

3. Ihidem, p. 73-74.
4. thidem, p. 74.

5. Ihidem.

6. Ihidem.

7. lhidem, p. 77.

&. Ihidem, p. 72.
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b) responsabilitatea faa de credinciosii din timpul in care ea se face;
¢) deschiderea fata de viitorul eshatologic, adica obligatia de a indruma pe
credinciosi spre desavarsire, spre indumnezeire?.

Neimplinirca uneia din aceste conditii da nagtere unci teologii insuficiente §i
pagubitoare pentru Biserica §i pentru membrii ei.

Referindu-se la aceste aspecte duhovnicesti ale teologhisirii, Parintele Stani-
loae vorbeste despre responsabilitatea teologului si a teologici, ce vizeaza méan-
tuirea credinciosilor. Responsabilitatea teologica are, pentru "patriarhul teologiei
romanesti" sensul de intreita fidelitate: fafa de caracterul nclimitat al Revclatiei;
fatd dc contemporaneitate i faja de viitor!?.

4) Fiind o teologic a Bisericii, ea trebuic sa fic apostolic, pe de o parte, con-
temporana cu fiecare epoci, pe de alta parte, §i prin aceasta, profetic-eshato-
logica!!. Ea nu trebuie si fie ancorati doar in trecut sau in prezent, ci trebuic sa
deschida largi perspective spre viitor. Analizand prezentul din perspectiva trecu-
tului, ea trebuie s arate drumul ce se impune a fi urmat in viitor de catre om, pentru
ca acesta sd-$i atinga scopul pentru care a fost creat, sa-si implineasca vocatia sa,
datd de Creator — "patimirea indumnezeirii prin har si lucrare".

5) Ea trebuie sa fie o teologic a bucurici crestine, a credinte, nadejdii si
dragostei!2, caci prin credintd este fidela Revclafiei realizate in trecut, prin
nadejde, ea estc permanent deschisa viitorului, iar prin dragoste realizeaza comu-
niunea intre cele douda dimensiuni §i intre cele doua lumi: cea prezentd §i cea
viitoare. Sau, in cxprimarea Parintelui Staniloae, adevirata teologie "¢ fidela tre-
cutului, dar nu e inchisa in trecut, ¢ tidela omenirii de azi, dar arc privirea deschisa
dincolo de faza ci actuala"!3. lar prin aceasta, ne conduce spre viitorul si im-
plinirea eshatologica. Ea trebuie si-L vada pc Dumnezeu prin formulele trecutu-
lui, sa-L exprime prin explicatiile prezentului §i sa indemne la efort spre unirca
deplini cu El, din viafa viitoare !4, :

Pentru suflctul crestin, bucuria nu este o simpla recomandare, ci este porunca
lasata de Mantuitorul lisus Hristos, iar teologia, care are in centrul ei Persoana
Domnului, trebuie sa fie o tcologic a bucurici, rugdciunii si mulfumirii.

6) Teologia ortodoxa trebuie sa fie o teologic izvorata nu din speculatic §i si-
logism, ci din traire si simgire. Ea trebuie sa aiba, deci, un caracter experimental.

Insistind asupra acestui caracter experimental al teologiei, in celebra sa
Teologie Dogmatica Ortodoxa, Périntele citeaza cuvintele Sfantului Grigorie de
Nazianz: "Vrei sa devii teolog §i vrednic de Dumnezeu? Urca prin vietuire, do-
bandegte curdtia prin curdtire"; pazeste poruncile; intdi curafeste-te pe tine, apoi
apropic-te de Cel curat" i ale Sfantului Grigoric de Nyssa, care spune ca: "teo-

9. Ihidem, p. 73.

10. hidem.

L1, Ihidem, p. 75.

12. Ihidem.

13. Ihidem.

14. Ihidem, p. 77.
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logia e un muntc inalt i greu de urcat. De abia se poate ajunge la poalele lui. $i
aceasta o poate face numai cel puternic"!>,

La randul sau, Parintele profesor nu a dezvoltat o opera §i o teologie abstracta
§i rece, scolastica i fals moralizatoare, ci una izvarata din simfire si traire, din ex-
perienta si practicd, legata de rugaciune §i contemplatie.

Parintele Staniloaec nu a fost doar un "teolog de birou", nu a facut o teologie
academica scolastica, speculativa si doar teoretica, ci a fost un traitor profund al
adevarurilor pe care ni le-a impartasit. Inainte dc a ni le face cunoscute noud, le-a
experiat personal, le-a Insusit §i trait el insugi yi de aceea cuvéntul sdu nu este o
abstractie, o parcre fie ca oricat de avizata despre realitatile sufletului crestin, ci
sunt cuvinte cu "putcre multd", capabile sa schimbe sufletul celui care face cu-
nostintd cu opera Parintelui in starc de sensibilitate duhovniceasca. Modul in care
vorbeste despre experienfele de culme ale vietii duhovnicesti ne demonstreaza cu
prisosinta ca pe cele mai multe dintre ele nu le-a cunoscut doar din lectura, ci le-a
probat prin viata. Dar despre toale acestea, a vorbit cu multa sfiala duhovniceasca
si delicatefe si le-a impodobit cu calitatea de "taine”.

Pentru modul in care au ftacut teologie, in spiritualitatea rasariteand s-au
impus trei nume: cel al Stantului loan Teologul, al Sfantului Grigorie Teologul §i
cel al Sfantului Simeon Noul Teolog, ccl mai mare mistic al Evului Mediu, La
acestca, marii teologi si duhovnici greci adaugd numele Sfantului Grigorie Pa-
lama i, precum inccarca si o facd fn teza sa de doctorat intitulata ndumnezeirea
omului in gdndirea Parintelui D. Staniloae P.S. loachim Bacauanul, putem vorbi
de "Parintelc Dimitric Teologul"!%. Nu estc vorba de altcineva decit de Parintele
profesor Stiniloae, carc asteapta deocamdati demersul de a fi trecut in ceata "cas-
nicilor" si celor bineplacuti Domnului.

Ea nu este, deci, nici discurs §i nici apologie, ci expericnta recala, dinamica,
direct, descoperirea Imparatiei lui Dumnczeu din "adancul de taind" al inimii
noastre §i trairca din bogatia acestei prezente.

De aceea, nu cel care vorbeste despre Dumnezeu, oricat de documentat si de
poctic ar face-o, este teolog adevarat, ci acela carc, mai intai, si-a curatit viata,
pentru a se putea inalfa spre culmile ei duhovnicesti, cel care gi-a curafit trupul si
sufletul §i si-a purificat mintea, prin asceza §i rugaciunc. Teolog adevirat este nu
cel care descopera altora invataturi abstracte despre Dumnezeu, ci acela care
descopera pe Hristos, Cel salagluit tainic in sufletul sau curat si face roditoare
aceasta prezenfa divina, prin Implinirea, cu ostencala, a virtutilor crestine.

Spre deoscbire de cunvasterea profana, progresul in cunoasterea religioasa,
duhovniceasca, are o profunda nuanta ascetica, fiind un rezultat al nevointelor de
purificare dc patimi §i al ostenelilor pentru dobéndirea si lucrarea virtufilor
crestine, caci pe masura ce inainteaza in despatimire §i in virtute, omul progre-
scaza st in infelegerea tainelor cclor suprafiregti.

5. Ihidem, p. 72.

16. Eveque JOACHIM GIOSANU, La deification de Uhomme d'apres lu pensee du pere

Dumitru Staniloae, volume imprime avec la benediction de Son Eminence DANIEL, Mitropolite dc
Moldavie et Bucovine, TRINITAS, lassy, 2003, p. 8.
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Doar cand intrunestc aceste calitaji, vorbirea sau exprimarea noastrd cu
privire la Dumnezeu i la tainele lumii spirituale se apropie de adevarata teologie.
Altfel, ea este poliloghic sau demagogie, ideologie morala §i speculatie teologica.

7) O alta Tnsusire a teologiei autentice, pe care a subliniat-o permanent Parin-
tcle profesor este caracterul ¢i harismatic. Teologia este o harisma, legata de cu-
noasterea lui Dumnezeu. In baza unei intuitii duhovnicesti extraordinare, Parin-
tele profesor a insistat, incd din primele sale studii, consacrate problemei cu-
noagterii lui Dumnezeu la Sfantul Ioan Gura de Aur, asupra dimensiunii ascetice
a cunoasterii religioase.

‘Conditia esenfiald a vorbirii despre Dumnezeu este curdfia morald si smere-
nia. Cel curat vorbeste despre Dumnezeu pe masura experientei sale duhovnicesti.

Metodele rationale, discursive, speculative de cercetare raman neputincioase
in fafa tainei Dumnezeului Celui Viu. De el, omul se poate apropia prin dragoste
§i curdtie, prin purificare de pacat si prin rugaciune.

De aceea la Parintele Staniloac, cunoasterca cca mai apropiata de ceea ce este
Dumnezeu o are nu atit teologul savant, ¢i sfantul, cel ce prin curétie §i iubire §i-a
sublimat viafa. Cunoasterea celui dintai raimane de multe ori rece si incapabila sa
miste sufletele. Cea a sfantului este una interioard, In escnta sau fiinga realitafilor,
si de aceea are "putere multa" in a schimba.

Subliniind accastda dimensiune ascetica a cunoasterii teologice, Parintele pro-
fesor, citdnd din teologul grec Karmiris, aratd, in acelasi manual de Dogmaticd fap-
tul ca "teologii ortodocgi contemporani trebuic sa devina, prin credinta si sfintenia
vietii, vase vrednice ale Sfantului Duh, adevérafi pnevmatofori, "plini de Duhul
Sfant", care-i va lumina gi-i va calduzi la contemplarea teologica si la urcusul pe
"Inal{imea teologiei (...) cu puterea Duhului, Care va darui fiecdruia, in chip cu
totul unic yi personal si "dupa masura darului lui Hristos" harul Lui luminator"!”,

8) Teologia, In gindirea Parintelui profesor Dumitru Staniloae, fidela scrie-
rilor duhovnicesti ale Rasaritului ortodox, nu este o vorbire "despre” Dumnezeu, ci
"cu" El este rugaciune, doxologic. Nu este o cuvantare sau un discurs, fie el
oricat de elevat despre Dumnezeu, ci con-vorbire cu El, dialog viu §i méantuitor
purtat cu Parintele Ceresc in Imparitia launtrica, in care El S-a salagluit in chip
minunat din clipa Botezului, conducand spre zarile pline de luminad ale in-
dumnezeirii. Teologia adevarata nu este, potrivit tcologului roman, "numai vor-
birea despre Dumnezeu, c¢i dialogul cu Dumnezeu, simfirea puternica §i responsa-
bila a prezentei Lui personale si revendicatoare”!$. Ea nu este atat un discurs ela-
borat despre El, ci chemare a Sa in dialog sincer §i curat, realizat la capatul
rugaciunii curate gi neimprastiate, in iubire §i curdfic. Teologia este, astfel, o stare
cxistenfiald, o legaturd nemijlocitda cu Parintele Ceresc. Dintre toate definitiile
patristice date teologiei, cea carc revine deseori Tn scrisul Parintelui Staniloae este

17. Preot prof. dr. Dumitru Staniloae, Teologia Dogmatica Ortodoxd..., pp. 72-73.

18. Nota 92 a Parintelui profesor Dumitru Staniloae, la Sfantul Simeon Noul Teolog, Cele 225
de capete teologice si practice, in Filocalia..., volumul Vi, p. 50.
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cea a lui Evagrie Monahul sau Ponticul: "Daca esti teolog (daca te ocupi cu con-
templatia), roaga-te cu adevarat si daca te rogi cu adevarat esti teolog"!?.
Adevirata teologic izvoraste din rugiciunea curata si conduce spre vederea
lui Dumnezeu, in lumini si iubire. Teologia inseamna pentru teologul romén, pre-
cum inseamna i pentru Parintii cei duhovnicesti ai Bisericii, vorbire cu Dumnezeu,
in stare de "rugaciune mai presus de rugaciune”, "vedere mai presus de vedere”,
"cunoasterc mai presus de orice cunoasterc", "infelegere mai presus de orice
intelegere", "simtire mai presus de simtire", "tacere suprafiingiala”, "dar al lacrimilor".
Mintca cxpericaza accastda harisma printr-o "simtire infelegatoare” i o "infelegere
simtitoare", in stare de stabilitatc mobild i mobilitate stabila, in rapire i "betie
treaza", in stare de "moarte mistica", de "intuneric" si "lumina”. Prin acesta, adevarata
teologie este o stare de "desavargire nedesavarsita a celor desavarsifi”, cum o carac-
terizecaza Parintele profesor, vadit inspirat de Sfantul Ioan Scérarul. Precum vedem,
limbajul in care sunt exprimate aceste adevaruri duhovnicesti este unul experimental,
ficcare dintre acestea comportand o analizi dec detaliu. Legata de rugaciune, adevarata
teologic inseamnd "simtire" a lui Dumnezeu, "experiere" a Lui, triire apofaticd a
Tainei celei infinite. Acesta este, in fapt, "abisul lui Dumnezeu", "abisul teologiei" la
care ficea referire Parintele Staniloae, abis al tubirii $i smereniei omului gi al iubirii §i
condescendeniei lui Dumnezeu, un "adanc nesfarsit $i negrait de taina"20,

9) Adevarata teologie este, prin urmare, teologia apofatica, a vederii, o teo-
logic care depaseste tcologia speculativa, pozitiva si negativa, o "tcologie a pati-
mirii realitatii dumnezeicsti"?!, "teologic a unirii mai presus de intelegere si
de orice exprimare'?2, a indumnezeirii. Estc suficient sa facem trimitere la ma-
nualul de Ascetica §i Mistica al Parintelui profesor si la atdt de bogatele salc note
din colectia filocalica, pentru a ne da seama deplin de acest lucru.

10) Avand toate aceste Insusiri, tecologia adevarata este o teologic marturisi-
toarc, misionara, propovaduitoarc a adevarurilor si bucuriilor celor nepieritoare
ale credinfei adevirate, spre descoperirea invataturilor mantuitoare si a frumu-
sefilor viefuirii duhovnicesti ortodoxe. in scrierile sale, Parintele profesor Dumitru
Staniloae a subliniat aceasta deschidere fafa de lumea contemporana, fafa de par-
ticular §i faa de universal, pe care trebuie sa 9 aiba adevarata teologie. Misiunea
pe care o face teologia nu este una exterioara, ¢i una dinamica si interioara. Scopul
ultim al acesteia este schimbarea sufletului, metanoia, mantuirea, desavarsirea.

* k%

Am putut observa, chiar §i din aceasta sumara prezentare, ca Parintele profe-
sor Dumitru Staniloae, in ceea ce priveste modul de intelegere a "tainei teologiei”,

19. Evagrie Ponticul, Cuvdnt despre rugdciune, in Filocalia..., volumul [, p. 112,

20. Nota 1018 a Parintelui profesor Dumitru Stiniloae, la Sfantul loan Scararul, Scara dum-
nezeiescului yrcuy, in Filocalia..., volumul X, p. 460.

21. Nota 420 a Parintelui profe$or Dumitru Staniloae, la Sfantul Grigorie Palama, Cuvint pen-
tru cei ce se linistesc cu evlavie; al treilea dintre cele din urma, in Filocalia..., volumul VII, p. 297.

22. Nota 453 a Parintelui profesor Dumitru Staniloac, la ibidem, p. 308.
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se situeaza in deplina continuitate §i fidelitate fata de teologia patristica, in dimen-
siunea ei existentiala. In aprofundarile sale, teologia nu este un discurs sau o vorbire
despre Dumnezeu, ci impreund vorbire, con-vorbire, dialog cu Parintele Ceresc,
purtat in stare de "abis de smerenie" si "rugaciune mai presus de rugaciune".

Dintre insusirile teologiei autentice asupra cdrora insista in mod deosebit
Parintele Profesor, cele mai importante sunt: fidelitatea fafa de Revelatie si nou-
tatea, actualitatea explicarii ei; teologia ortodoxa trebuie sa fie o teologie apos-
tolica, traditionald, dar in acelasi timp contemporana, si profetic-eshatologica, ea
este o teologie a credinfei, nadejdii i dragostei; o teologie responsabila a
Bisericii, In care originalitatea si creativitatea sunt subordonate fidelitatii si acu-
ratefei; trebuie sa aiba un caracter experimental; sa fie legata de rugaciune; o
teologie a vederii §i a "patimirii realitafii dumnezeiegti”, a unirii §i indumnezeirii,
un dar sau o harisma a Duhului Sfint.

incheiem sumarul nostru excurs in teologia Parintelui profesor Dumitru
Staniloac, cu frumoasele sale cuvinte, de un lirism deosebit: "Teologia creste sub
soarele Revelatiei, care, o data aparut in Persoana lui lisus Hristos, lumineaza tot
timpul in Biserica §i In membrii ei, cu aceastd lumina care se numeste Tradifie; iar
talmacirea ei operatd de teologie si asimilati de Biserica este invitatura bise-
riceasca. Teologia urmeaza traiectoria acestui soare §i cresterca lui in fiinfa Bisericii
ca comuniune, sporind insidsi constiinta Bisericii si redand nuangele noi in care se
aratd, la fiecare pas §i fard sa se schimbe in fond, sporul lui de lumina. Astfel, teo-
logia deschide perspectiva spre ardtarea Lui deplina la sfarsitul timpului"23,

23. Preot prof. dr. Dumitru Staniloae, Teologia Dogmatica Ortodoxa..., pp. 76-77.
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Modalitatea in care a fost inteleasa Sfanta Treime in teologia apuscand a
influentat in mod decisiv conceptia despre Biserica gi lume. Accentuandu-se in
mod unilateral natura divina in detrimentul Persoanelor trinitare, se ajunge la o
Treiime inchisa in Ea 1nsasi, izolatd in transcendenfa sa inaccesibila, fapt care
implica riscul de a fi resimtita fara interes pentru existenta religioasa. Se produce
astfel o separare radicala intre "ordinea naturala" si cea "supranaturala”, fara a se
finc seama de legatura interna dintre ele. Transcendenta lui Dumnezeu a ajuns sa
fic confundata cu lipsa Lui din creatie. $i daca Dumnezeu nu mai este prezent in
lume si nu o mai influenfeaza in nici un fel, aceasta devine o realitate autonoma.
"Cu tot progresul inregistrat de stiin{a, carc a inceput sa bata la porfile transcen-
deniei, teologia in cauzi sustine $i astazi ca lumea funcfioneazi in virtutea unor

cauze secunde, independent de Dumnezeu, ca o realitate autonoma”!.

Dumnezeu nu daruicste fapturilor Sale doar existenta, ci §i demnitatea de a
acfiona ele Insele, "de a fi cauze si principii unele pentru altele i de a conlucra in felul
acesta la indeplinirea planulu1 Sau". Dumnezeu actioneaza in creafie in calitate de
cauza prima, lasandu-i apoi acesteia libertatea dc a actiona prin "cauzele secunde'?.

Dupa Fericitul Augustin, aceste cauze secunde ar cuprinde in cle insele Intreaga
dezvoltare a universului: "Asa dupa cum in seminfe se¢ gaseste in mod invizibil tot
ceca ce va constitui apoi arborele, tot astfel, lumea contine in ea insdsi tot ceca ce
avea sd se manifeste mai tarziu, nu numai cerul cu soarele, luna cu stelele, ci gi alte
fiinje pe care Dumnezcu le-a produs in potenfd, ca intr-o cauza a lor"3. Deci,
Dumnezeu nu mai acfioneaza in mod direct asupra lumii, ci prin intermediul aces-
tor cauze secunde, care functioneaza in mod independent de Dumnezeu.

Scolastica, sub influenta aristotelica, evidentiaza gi mai mult caracterul
autonom al universului printr-o concepfie mecanicistd, bazata pe cx15tenta lucru-
lui in sine §i pe legaturile exterioare dintre cauza si efect, care face abstractie de
prezenfa lui Dumnezeu in universul fizic gi fundamenteaza autonomia lumii in
raport cu Dumnezeu. Totusi, In aceastd conceptie, ordinea supranaturald nu era
considerata ca fiind opusa celei naturale, ci avea rolul de a contribui prin gratia
divina la perfectionarea naturii.

Epoca luminilor a modificat sensul autonomiet pe care creatia o avea in teo-
logia apuseana, transformand-o intr-o autonomie care neagﬁ ‘existenta lui Dum-
nezeu si calitatea Lui de Creator §i Proniator. Mai mult, s-a ajuns sa se considere
cd "orice interventie a ordinii supranaturale in ordinea naturald este o violare a
acestela, punandu-se astfel bazele procesului de secularizare care a inchis omul in
propria lui suficientd imanentisti, cu tot cortegiul ei de consecinfe negative pen-
tru viafa lui morala"4,

1. Dumitru Popescu, Ortodoxia si contemporaneitatea, Bucuresti, 1996, p. 203.

2. Catehismul Bisericii Catolice, Arhiepiscopia Romano-Catolica de Bucuresti, 1993, p. 77.

3. Dumitru Popescu, op. cit., p. 190.

4. Ihidem, p. 191.
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Descartes, prin sintagma: "Cogito: ergo sum", impune in mod unilateral
rafiunea umana ca singura modalitate de cunoastere, pentru ca este "naturald”,
adica derivata din ordinea naturii §i, deci, independenta de normele Traditiei, fiind
scoasa din contextul larg §i constructiv al Revelatiei divine. De acum incepe s
functioneze schema subiect-obiect, care il scoate pe om din contextul sdu natural.
Res cogitans, adica umanitatea care Isi {oloseste rafiunea, trebuie sa se dedice fara
nici o limitare studiului lui res extensa, adica ansamblului realitatii, cu excepfia
omului. Natura pierde astfel calitatea de creatie, de dar al lui Dumnezeu, de expre-
sic a iubirii divine faja de om, devenind un simplu obiect de analiza.

Acest mod de abordarc a problemelor existentei a impus ideea ca nu existd
nici o limita pentru om. Acesta poate sd cunoasca lumca §i sa gi-o aserveasca cu
indrazneala. Prin progresul stiintei si tehnicii, omul a inccput s manipuleze si sa
exploateze lumea materiala fara nici un discernamant>,

S-au facut mari eforturi pentru a se impune ideca ca numai cunoaylerea
stiintifica estc obiectivd, neutra i bazata pc fapte. O idec cste valabila doar atunci
cand corespunde unui fapt, si falsa atunci cind o atare corespondentd nu exista.
Faptele poseda o competenia intrinscca, independentd de persoana carc le
observd. Ele sunt adevirate, reale, depagind subicctul cunoscator sau CXIbtdl‘ld in
mod independent de acesta.

Opuse faptclor sunt valorile. Acestea nu se bazeaza pe cunostinge, ci pe opinii
sau credinfe. Nu se poate vorbi de un fapt, atunci cdnd valorile depind de pre-
ferinfe sau de alegere. Raspunzand problemelor subicctive si nedemonstrabile,
religia este izolatd in domeniul valorilor gi redusa la un ansamblu de pareri per-
sonale, detagat de "faptele” recunoscute prin procedee stiintifice.

Privitd din punct de vedere pozitivist, cunoasterea a trecut prin stadiul
"obscur" al speculatiilor teologice, metafizice si filosofice, pentru a ajunge la
“varsta plinatatii", asiguratd de stiintele pozitive. Potentialul naturii, altidata de-
monic gi neputdnd fi dirijat, sfirseste prin a fi controlat de rajiunca umana si supus
capacitafii ei planificatoare. Prin cunostinjele sale pozitive, omul are menirea sa
remodeleze universul dupa chipul sau si sa-1 supuna implinirii dorintelor sale®.

Oamenii sunt, deci, indivizi emancipati $i autonomi. Numai libera concurenta
dintre indivizi in cdutarea fericirii personale, poate garanta progresul umanitaii.
Din aceasta cauza, este necesar ca fiecare individ sa acorde celorlalfi dreptul de a
gandi si de a acfiona conform interesului propriu. In acest context, nu cxistad
dugman mai rau decit persoana "inchisd" in apriorismele credintei sale. Pentru ca
drepturile indivizilor nu decurg din religie, ci din natura, refuzul de a-1 critica pe
aproapele este ridicat la rangul de obligatic morala. Cei care nu respecta accst
deziderat sunt robii "prejudecatilor”.

De aici se naste urmatorul paradox: pe de o parte, oamenii capdta o impor-
tan{d mult mai mare decit Dumneczeu insusi sau mai exact se substituic lui
Dumnezeu, iar pe de alta parte, ei nu se mai disting in mod fundamental de ani-
male sau de plante. Fiecarc poate fi redus de celalalt la starea de simplu instru-

5. David J. Bosch, Dynumique de la mission chrétienne, Labor et Fides, 1995, p. 351-352.
6. Ihidem, p. 356.
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]
ment $i manipulat, exploatat, utilizat pentru realizarea unor scopuri strict perso-
nale. Prin ratiunea de "fiinta autonoma", omul a fost golit de identitatea sa spirituala’.

Fara a putea depasi in mod radical lumea, dar gi fara a se putea acomoda de-
finitiv la'imanenta pura a lumii, omul subzistd in intervalul dintre o animalitate
neacceptata pand la capit gi o divinitate inaccesibila §i neasumabila nici ea in mod
detinitiv pe cont propriu. "Pentru a-§i face suportabila supraviefuirea in acest in-
terval, omul si-a creat o supra-natura umana sui-generis: cultura. Daca prin trup
existd in natura, prin spirit el se ridica deasupra ci, instrainandu-se de ea si
instapanindu-sc in acelagi timp asupra ei prin cultura, asumandu-si fafa de lume o
atitudine quasi-divina de creator si asigurdndu-gi o supraviefuire limitatd, pentru
¢d jocul natura-cultura in care cste implicat omul are o limita implacabila si dure-
rcasa: moartea, pe care n-o putem domestici, ori asimila lumii noastre"®,

Pornind de la autonomia astfel intelecasa, Nichifor Crainic face o foarte intere-
santd paraleld intre aceasta si libertatea crestina. El spune ca ambele au aceeasi
radacina ontologica, dar libertatea crestina presupune infrangerea "autonomiei in-
dividuale". "Suficienta siesi acolo, ragiunca umana se recunoaste insuficienta din-
coace. Exercifiul libertatii crestine incepe de fapt cu accasta recunoagtere a insu-
ficientei individuale §i continud, in consecinta logica, cu implinirea ei in perfec-
tiunea divind. Sa observam ca in domeniul autonomici chiar, deficienta ratiunii,
daca nu ¢ proclamata in principiu, e totusi recunoscuta de fapt. Ca sa stabileasca
un acord intre -varietatea modurilor individualc de a cugeta, neoplatonismul nés-
cocise o inteligenia supraindividuala, iar Plotin practica, dincolo de dialectica,
cxtazul intelectual, ca sa poata ajunge la o cunoagtere mai esenfiala... Dar in cu-
getarea modernd, recursul atit de frecvent la Kant, la Hegel, la Marx ori la
Bergson, nu inseamnad acelagi lucru? Si ce e oarc autoritatea fiecaruia dintre acesti
filosofi, primita de unii, respinsa de alfii, decat semnul durerosului relativism in
care s¢ zbuciuma gandirea autonoma?"?.

Pentru acest motiv, acelasi autor afirma cd conceputul modemn de autonomie
a rafiunii s-a nascut din umanismul pagan, din increderea nelimitata a individului
de a se ridica deasupra lumii, dictandu-i legile lui. "E o atitudine de orgoliu, care
reproduce la infinit §i consacra pacatul lui Adam, cazut prin trufie, in clipa cand
il imbata iluzia Inaltarii prin propria-i natura. Lumea dinainte de Hristos a gandit
in aceastd autonomie; lumea modema, diveortatd de Hristos, s-a intors la ea, re-
luand pacatul de la capat. Neo-umanismul, care gi-a facut din ea principiul de
temclie, crede ca reinviazi ideile greco-latine, cand, in realitate, repeta tragica re-
beliune adamica. Consideratd in rezultatele ei din domeniul culturii, autonomia
individuala a rafiunii se infafigeaza ca o incurcare a limbilor"10,

Intr-o asemenea atmosfera culturala, a inceput sa se vorbeasca de o lume
post-cresting, desacralizatd si sccularizatd, in carc Dumnezeu nu mai are loc.
Credinfa apare ca un stadiu infantil al congtiintei umane, faicAndu-se eforturi de a
fi inlocuita prin tehnica, psihanaliza si solidaritate sociala.

7. Ihidem, p. 357.

&. Panayotis Nellas, Omul — unimal indumnezeit, Sibiu, 1944, p. VII.

9. Nichifor Crainic, Nostalgia Paradisului, Bucuresti, 1940, p. 13-14.
10. Ihidem. p. 12,
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Separarea supranaturalului de natural in tcologia apuseana a transformat
tecologia insasi intr-o speculafie abstracta despre Dumnezcu, incetdnd sd mai fic
gindire vie intru Dumnezeu: "Cuvintul unor oameni care s-au tolanit, nu stiu
cum, dar foarte comod, peste cruce, nu mai poatc avea nici o trecere..."!1.

Astfel, "Dumnezeu a murit...", fiind injeles ca un obiect situat la periferia
spafiului cosmic, deci fara nici o legaturd cu lumea. Mai mult, imaginea lui Dum-
nezeu s-a identificat cu imaginea regelui pamantean $i cu atributele acestuia: dem-
nitate, majestate, putere, cu toate ca teologia ortodoxa, prin scrierile Parintilor, a
inlocuit dialectica greaca "stapan-sclav" prin dialectica Evangheliei: "Tata-fiu".
"Crestinismul oficial apare ca o religic a Legii si a Pedepsei, care se traduce prin
interdictii sau tabuuri sociale. Expresiile sale dominatoare sunt denuntate de Freud
sub numele dc "Tatal sadic”. Regresiunea iudaizanta uita Treimea, respectiv pater-
nitatca ei sacrificiala, care nu striveste, ci da nasterc libertatii; aceasta regresiunc il
confundd pe Dumnezeu cu figura Judecdtorului zelos, a justitiarului redutabil si
terorizant care pregateste din vesnicie iadul §i chinurile lui. Pe buna dreptate,
oamenii se tem sa nu fic alienafi; teologia penitentiala, cea a interdictiilor gi a 1adu-
lui, adica religia "terorista" — iata una dintre cauzele ateismului actual"!2.

Antropocentrismul cultivat asiduu a avut trei consecinfe neasteptate: desacra-
lizarea lumii §i a omului, ca reflex al tendinfei de a aduce profanul sub autoritatea
sacrului. De fapt, conflictul dintre religic si stiinta a fost provocat de doui ideo-
logii, una crestina, si alta necrestina, care gi-au disputat dominatia asupra lumii,
tocmai datorita faptului ca Dumnezeu nu mai era vazut in lume, care devine o re-
alitate autonoma.

Desacralizarca a nascut la randul ei procesul de secularizare a lumii. Prin
acest proces, se incearca scoaterea progresiva a religiei din viata sociala si cultu-
rald. Secularizarea provoacd la randul ei criza ccologica, care in ultima perioada
a cdpatat dimensiuni planetare, ca rezultat al tendintei omului de a lua locul lui
Dumnezeu pe pamant §i de a considera natura drept o proprietate, pe care o poate
exploata in mod iresponsabil. "Luand in considerare consecintele unei concepiii
cosmologice de factura autonoma, care a sapat la temelia religiei, $i mai ales ten-
dinta antropocentricd promovata de o astfel de concepjie cosmologica, carc a
asezat omul in locul lui Dumnezeu, un cunoscut teolog catolic spune ca fata de in-
crederea excesiva in forfele umane, adica de antropocentrism, avea sa raspunda
fideismul tragic al Reformei (cu increderea ei unilaterala in forta grafiei divine),
"sola gratia", pentru ca apoi, intr-un nou reflex, umanismul iluminist avea sa dea
nastere ateismului contemporan, adicd al autodeificarii omului, lipsit de o auten-
tica deificare crestina"!3,

Ignorarca deificarii autentice cregtine a avut la randul e o consecinji logica:
criza profund spirituald, pe care omenirea contemporana o resimte cu intensitate.
Se constata un intens proces de alicnare a omului, prin mutarea centrelor de greu-
tate de pe fundamental pe accesoriu. Sexualitatea maladiva, violenta, drogurile si

11. Paul Evdochimov, lubirea nebuna u lui Dumnezeu, Ed. Anastasia, p. 19,

12. thidem, p, 21.
13. Dumitru Popescu, Ortodoxia yi contemporaneitatea..., p. 192,
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izolarea fala de lume si problemele i, iata cateva dintre constantele crizei spiri-
tuale contemporane.

Confruntata cu aceste probleme fundamentale, teologia crestina in general $i
cea ortodoxa in special gi-a exprimat punctul de vedere in contextul migcarii ecu-
menice, care a acordat relatiel Dumnezeu-om-creatie o importan{a deosebita.

Astfel, Ortodoxia a asezat in centrul preocuparilor sale cu caracter ecumenic
invatatura despre Sfanta Treime §i in special corespondenta dintre teologic i
iconomie, pentru a evita separarea supranaturalului de natural. Astfel, teologii
ortodocsi au susfinut nu numai ca dogma trinitara sa fie inclusa in mod explicit in
"baza" teologica a Consiliulul ecumenic, ci si ca interpretarca personala-ipostatica
sé fie aplicata cclesiologiei!4.

Este congtientizat faptul ca teologia occidentala a favorizat cultivareca unei
teologii autonome. Refuzind sa se supuna normelor revelate, omul se considera
stapan pe destinul sau, nazuind sa suprime fronticrele cunoasterii si ale puterii.

Identificarea Bisericii cu cultura si puterea Occidentului, pe de o parte, iar pe
de alta parte pietismul si teama in fafa unor actiuni hotédrate au constituit obsta-
cole in stabilirea unor relatii pozitive si responsabile intre aceasta si lume, cu toate
¢a 0 asemenea atitudine contrazice vocatia Bisericii.

"Suntem in lupta cu forjele care dirjeaza sistemele noastre economice,
stiintifice, sociale, filosofice si teologice, care adesea se desfagoara orbeste atunci
cind este vorba de pamant $i natura, mama hranitoare a intregii umanitagi, a intregii
vieti si culturi. Credem ca doar imaginea lui Hristos cosmic ne va ajuta sa
redescoperim totalitatea pamantului, a cosmosului creat in El, prin El i pentru El.
Poate ca vom ajunge si noi sa imbrafisam pamantul cu brajele noastre intinse ca
Hristos, pe lemnul crucii. O imbrafisare cosmicd universald, prin Hristos cosmic" !5,

De acum inainte, teologia apuseana a inceput si redescopere gindirea Sfantu-
lui Irineu, a Sfintilor Atanasic si Vasile cel Mare, precum $i a Sfantului Maxim
Marturisitorul. Dumnezeu este transcendent fajd de lume prin fiina Sa, dar este
prezent in creafie prin energiile Sale necreate, care izvorasc din fiinfa divina.
Astfel, gandirea parinfilor depaseste atat cosmologia panteistd, prin afirmarea
transcendentei lui Dumnezeu fafa de lume, cét i teologia autonoma, prin afir-
marea prezenfei lui Dumnezeu in lume. Intr-o asemenca abordare, secularizarea
nu-gi mai poate gasi o justificare, pentru ca este afirmata prezenta lui Dumnezeu
in lume §i posibilitatea transfigurarii acesteia, prin Hristos si Duhul Sfant, in
Bisericd, dupa voia lui Dumnezeu Tatal.

In acelasi timp, cosmologia patristica depaseste atat creationismul, care con-
siderd ca lumea a fost creata perfectd, cit si evolutionismul, care considera ca
lumea se dezvolta prin ea insagi, fara nici o legatura cu Dumnezeu. Prin concep-
tul de creafic continua, Parin{ii pun inceputul lumii in creafia din nimic, §i
desavarsirea ei in cerul nou i paméntul nou, prin Hristos, ca Logos Creator §i
Mantuitor.

14. Pr. prof. dr. lon Bria, Rolul si responsabilitutea Ortodoxiei in dialogul ecumenic, in "Orto-
doxia", XXXII (1980), nr. 2, p. 369. a se vedea si: Prof. N. Chitescu, Miscarea ecumenicd; Pr. Prof. loan
G. Coman, Ortodoxia §i miscarea ecumenicd; Pr. Nicolae 1. Serbanescu, Biserica Ortodoxa Romdnd
N miscarea ecumenicd, in "Onodoxia”, XIV (1962), or. |-2

I5. Cf. Dumitru Popescu, Ortodoxia si contemporaneitatea..., p. 196.
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Mantuitorul Hristos are deci o dubla legatura cu lumea: El este Creatorul, dar
si Rascumparatorul. Mai mult, lucrarea Lui nu-1 privegte exclusiv pe om, ci arc o
dimensiune cosmicd. Lumea nu trebuie redusa exclusiv la dimensiunea ei mate-
riald, datorita faptului ca are §i o profunda semnificatie spirituala, prin rationali-
tatea ei interna, care 1si arc izvorul in ratiunea suprema a Logosului divin. Pentru
acest motiv, Sfantul Maxim Marturisitorul spune ca "nu este absent din nici o
fapturd §i mai ales din cele ce s-au invrednicit de rafiune. El sustine in existen{a
fiecare faptura, intrucat Dumnezeu §i Duhul lui Dumnezeu se afla prin puterea
pr ovidentiatoare in toate lucrurile. Si El migca rafiunea naturala din fiecare... Caci
in El (Logosul sau Ratiunca prima) sunt fixate ferm rafiunile tuturor lucrurilor §i
despre aceste ratiuni se spune ca El le cunoaste pe toate, inainte de facerea lor...,
chiar daca toate acestea, cele ce sunt si cele ce vor fi, nu au fost aduse la existen}2
o data cu rafiunile lor..., ci fiecare isi primeste existenfa efectiva si de sine la tim-
pul potrivit... Fiindca Creatorul exista pururca in mod actual, pe cind creaturile
existd in potenta, dar actuale inca nu"!6. Deci, aceste ratiuni nu functioneazi in
mod autonom, ca in teologia occidentala, ci cle se actualizeaza prin voinja
Logosului divin.

Aceastd rationalitate a creatiei, cu centrul de gravitatie in Logos, ne ofera
posibilitatea sa depasim separafia dintre om §i natura. Cuprinzand in sine intrcaga
creatie, omul poate sd Inainteze impreuna cu ea cdtre Dumnezeu, ca "inel" de
legatura intre lumea vazuta gi cea nevazuta, Nu se poate vorbi de o istorie a omu-
lui fara o istorie a cosmosului. $i cand acest lucru s-a facut, cosmosul devine pentru
om o prada, iar criza ccologicd o realitate tristd §i incontestabila. Dar, asa cum
intre nedreptatca omului si deteriorarea mediului cxista o legaturd foarte stransa,
aceeasi legatura se poate stabili §i intre dreptatea omului $i integritatea creatiel.
Deci, pacea creatiei este consecinta dreptagii omului!?

Ideea este reluata de cea de a VII-a Adunare generala a Consiliului Ecumenic
al Bisericilor, care s-a axat pe probleme de ordin ecologic si social, care privesc
intreaga creatic. Poluarea grava a mediului natural a fost favorizat de legatura
exterioara intre om §i natura, intre res cogitans §i res extensa, care l-a deternimat
pe om sa domine natura si sa o exploateze in mod iresponsabil. Prin accentul pe
care 1l pune pe prezenta Duhului in creafie, Adunarea a scos in evidenta legatura
interioard a omului cu creatia, faptul cd omul este o parte din lumea creata si ca
este responsabil inaintea lui Dumnezeu pentru conservarea, integrarea $i admi-
nistrarea lumii vazute. Sensul creafiei este redescoperit prin faptul ca vine de la
Dumnezeu si Tnainteaza spre Dumnezeu. Se muta astfel centrul de greutate de pe
antropocentrism pe teocentrism!'®.

In lumea moderna, confruntata cu secularizarea, s-a produs o mutatic cultu-
rald de mare importanta. S-a trecut de la cultura mecanicista §i determinista sprc
o cultura energetica, spre noua culturi stiinfifica. Aceasta porneste de la existenfa

16. Raspunsuri catre Tulusie, in Filocalia, vol. 111, p. 329.

17. Pr. Dumitru Soare, Participurea delegatici B.O.R. lu cea de a V-u Adunure generalc
Convxiliului Ecumenic al Bisericilor, in Biserica Ortodoxa Roména, XCII (1975), nr. [1-12, p. 1361.

18. Conseil Oecumeénique des Eglises, Signes de l'Esprit. Rupport officiel. Septiéme Assemblée,
Cunberra, Australie, 17 au 20 février 199/ publié sous la direction de Marthe Wesiphal, 1VCC
Publications, Genéve.
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cnergiilor ca fundament al materiei, dar si de la premisa lucrului in relatie, datorita
faptului ¢a nimic nu exista in sine, ci in relatie, prin legatura internd a energiilor.
Din acest motiv, pretinsa incompatibilitate dintre stiinta §i teologie nu mai este de
actualitate. "Toate nofiunile folosite de Adunare, ca: transfigurare, dimensiune
cosmicd a mantuirii, energii necreate, comuniune, prezenta Duhului in creatie,
theosis (indumnezeire) si multe altele, care sunt nofiuni pastrate cu grija de spiri-
tualitatea §i teologia rasaritcand, au patruns in gandirea $i documentele Adunarii,
datorita noii culturi stiinfifice"!”.

Secularizarea si produsul ei direct, criza ecologica, au fost insofite §i de un
dramatic regres spiritual, care a dus la destabilizarea interioara a omului intr-o ase-
mened masura, inct acesta nu mai poate domina creatia sa fundamentala, gtiinta,
care oricdnd poate juca rolul unei "jucarii" infernale, atotdistrugatoare. i, cu
aceastd constatare inedita, omul 1§i poate aminti (iara §i iard) ca poate cunoaste §i
stapani lumea, fara a se putea cunoaste §i stapani pe el insusi; sau, reiterand extra-
ordinarul mesaj biblic, In ce consta avantajul posedarii lumii, daca aceasta duce la
pierderea propriului suflet? Este adevarat, in ultima perioada discursul gtiintific s-a
reorientat in mod structural, in sensul ca nu-L mai separd pe Dumnezeu de lume,
afirménd raionalitatea creatiei si chiar posibilitatea transfigurari ei2.

Daca teologia ortodoxa a afirmat chiar de la inceputurile ei motivagia teo-
logica a stiintei, este Imbucurator faptul ca astdzi si stiin{a redescopera motivatia
stiinfifica a teologiei. Din aceasta perspectiva putem afirma cu indreptatire ca
teologia i stiinta sunt discipline complementare.

De altfel, acest adevar fundamental a fost sustinut de gandirea patristica.
Sfintii Atanasie cel Mare, Vasile cel Mare, Grigoric Teologul, Ioan Gura de Aur,
Maxim Marturisitorul, loan Damaschinul si al{i mul{i parin{i i scriitori bisericesti
sunt exemple concludente In acest sens. Pentru gandirea teologica ortodoxa in ge-
neral, rafiunca umana este un reflex sau o icoana a ratiunii divine. Ea isi pastreaza
aceasti calitate in masura in care urmdreste binele omului si al creatiei in general.
Dumnezeu ni se descopera pe calea revelatiei supranaturale, dar ne cere sa facem
dovada receptarii mesajului printr-o acfiune conforma cu voia Lui fata de noi
ingine si fata de creafia Sa. Aceasta presupune descoperirea prin mijloace stiinfifice
a rafionalitatii creagiei, a mesajului divin inclus in creafia insasi.

Cand acest mesaj este ignorat sau deturnat, rafiunea capata accente negative.
*$i, din nefericire, astazi suntem confruntaji mai mult decat in alte perioade cu
acest aspect al problemei. Si astazi, teologia ortodoxa trebuie sa faca ceea ce au
facut din totdeauna naintagii noytri: sa asimileze in mod constructiv ceea ce este
pozitiv §i sa demaste In mod categoric ceea ce contravine rafiunii umane
sandtoase, icoana a rafiunii divine insasi. Problemele nu sunt pufine si nici ugoare.
Amintim doar in treacat problema manipularilor genetice, cu consecinfe care cu
siguranfa vor scapa de sub control, daca nu vor fi oprite la timp.

De curand, omenirea a aflat cu stupoare ca "visul" clenarii omului a devenit
realitate, intr-un mediu sectar, care se centreaza pe probleme legate de extraterestri.
Daca stirea este autentica, se impune urmétoarea intrebare: la ce bun? Care cste

19. Dumitru Popescu, Ortodoxia yi contemporaneitatea..., p. 133-134.
20. Idem, Teologie yi cultura, Ed. Inst. Biblic, Bucuresti, 1993, p. 97-112.
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perspectiva unet asemenea "performanfe”? Clonarea cu caracter reproductiv este
atacul cel mai virulent §i distructiv asupra persoanci umane $i a demnitafii ei. Or,
in acest context, "performanta” aceasta mutilantad nu este altceva decét un scmn
care ilustreaza cu violenta criza spirituala pe care o traverseaza omul contemporan.

Sexualitatea maladiva si degradanta, sustinuta in special prin mass media, dar
si prin mijloace legislative, ilustreaza gi ea criza spirituald contemporana.

Crestinismul nu disprefuieste nevoia unirii trupegti dintre barbat si femeie,
asa cum s-a afirmat uneori. Rugéaciunile pe carc preotul le rosteste in taina cunu-
niei sunt elocvente in acest sens. Dar socoteste ca numai in casatoria crestind
aceasta unire trupeasca devine un mijloc de unire sufletcascd completd sau o
adancegte i mai mult. Aceasta este neprihanirca patului sau castitatea conjugala
de care se vorbeste in slujba cununiei.

De ce legétura dintre barbat si femeie este socotita pacat in afara casatoriei?
Nu numai pentru dezordinea sociala pe care o provoaca, ci §i pentru faptul ca o
reduce la o simpla placere epidermici, ignorand notele ci fundamentale, in special
responsabilitatea. Aceasta responsabilitate este accentuata prin nasterea de copii.
Dar aceasta nu inseamna ca familiile care nu au copit, nu din voia lor, sunt familii
mai putin cregtine. Este grav atunci cind nagterca de copii este evitatd cu voia lor,
pentru cd In acest caz devine un simplu prilcj de satisfacere a unei pofte pacatoase.
Aceasta responsabilitate inseamna in acelasi timp gi purtarea unei cruci, conform
indemnului Mantuitorului Hristos. Pentru acest motiv, la slujba cununiei se canta
si imnul mucenicilor.

Din punct de vedere crestin, sexul §i sexualitatea au incorporate in structura
lor ratiune si finalitate, de vreme ce Dumnezeu Insusi ne-a creat sexuati, deci cu
o identitate specifica §i a poruncit: "Crestefi §i va inmulfifi..."”.

Practicile sexuale maladive si degradante, in special homosexualitatea, nu fac
altceva decat sa evidentieze urdfenia fizica si morald a omului fara Dumnezeu,
care scoate din propria ontologie i din faptcle sale rafiunea sau logica, finalitatea
existentiala, inlocuindu-le cu un pustiu fara nici o perspectiva.

Este adevarat, aceste practici au existat si in trecut, ele nefiind o creafie a
lumii moderne. Exista totusi o deosebire de mentalitate in ceea ce privegte practi-
canfii: in trecut, ci congtientizau starea de anormalitate in care se complaceau, §i
aceasta ramanea taina lor. Or, astdzi, el ies cu patima In piefe, o proclama cu
méndrie, i se face propaganda, se cer inlesniri gi un cadru juridic care sd n-o mai
expuna "prejudecafilor". Ce poatc exprima aceastd stare? Nimic altceva decat
criza spirituala profunda carc face posibila sinonimia intre starea de normalitate
$i. cea de anormalitate. Scoaterea lui Dumnezeu din viata omului i a lumii a
ndscut §i continua sd nasca mongtri.

In fine, o ultima expresie majora a crizei spirituale contemporane, provocata
de procesul de secularizare, este violenta. Ca gi sexualitatca maladiva si de-
gradanta, violenta ne patrunde in case prin mass media, ca i cum ar fi o realitate
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cu care trebuie sa ne obignuim. Pumnul, cutitul, pistolul, racheta si bomba ne fa-
miliarizeazd cu moartea i distrugerea.

Din punct de vedere social, violenta poate fi provocata de somaj, stres,
angoase, incertitudini, saricie, lipsa de perspectiva etc. Nu trebuie ignorat insa
substratul spiritual al problemei si din aceasta perspectiva se poate spune ca una
dintre cauzele majore ale violentet std in tendinfa omului modern de a domina
lumea, prin ignorareca prezentei si lucrarii lui Dumnezeu in lume. "Astfel, putcrea
a devenit suprema valoare a omului modern, singura recunoscutd. Orice fel de
putere, militard, politica, economica, industriala, puterea propagandei, a publici-
tatii sau a modei, puterea tehnologiei, standardizarii, organizarii sau concentrarii
marilor companii sau trusturi, puterca masclor, puterea sexualitafii, puterea tinere-
tului si puterca musculard sau recordurile socotite in zecimi de secunda, puterea
banilor si a bogatiei, toate vor sa scoatd in evidenfa atotputernicia omului"2!,

Puterea produce nedreptate, nedreptatea naste violentfa, iar violenja impune
puterea. Cum se poate iesi din acest cerc vicios? De ce remedii se poate folosi
omul modern pentru a-si redescoperi echilibrul interior?

Spiritualitatea crestina autentica estc singura solutie, pentru ci ea propune
lupta impotriva patimilor, ca miscari irationale care duc In mod inevitabil la criza
spirituald. Sfantul Maxim Marturisitorul spune cd Dumnezeu nu a creat impreuna
cu omul nici placerea, nici durerea din simfire, ci a dat mintii o anumita capaci-
tate de pldcere, ca sa se poata bucura "in chip tainic" de El. Aceasti capacitate,
care ¢ dorinta naturala a mintii dupa Dumnezcu, lipind-o primul om Tn mod exclu-
siv de simf{irea materiala, "gi-a vazut placerea migcandu-se impotriva firii, spre lu-
crurile sensibile, prin mijlocirea simfurilor"?2. Dar placerea continui si confini
clementul pozitiv originar, si depinde de om sa Intoarca iarasi miscarea ei spre
binele real, spre Dumnezcu.

Acelasi Sfant Parinte face distinctie intre lucru, Intelesul lui $i patima. Lucrul
se refera, de exemplu, la barbat, femeie, bani etc. infelesul este amintirea simpla
a uneia dintre aceste nofiuni, iar patima "cste iubirea nerationala sau ura fara jude-
cata a vreunuia dintre cle. Infeles patimas este gandul compus din patima si inte-
les. Sa despartim patima de infeles §i va riméne gandul simplu"23,

Deci, spiritualitatca cregtina poate transforma patimile irafionale care ali-
menteaza violenfa in virtuti rationale care pot cultiva iubirea semenului i necesi-
tatea de comuniune. De altfel, iubirea aproapelui este cea mai mare porunca din
Lege, iar mostenirea pamantului este fagaduita de Mantuitorul Hristos nu celor
violenti §i carc exalta puterea, ci celor blanzi. Concluzia se impune de la sine:
violenta cste o boala a firii, iar blandetea starca de normalitate.

"Doud cosmologii, doua destine, una autonoma, care duce la secularizare, gi
alta teconoma, care se incununeaza cu transfigurarea. Atta vreme cat omul va ra-
mane sclavul celei dintdi, al unei cosmologii autonome, care face abstractie de

21. thiden, p. 137-138.
22. Raspunsuri catre Talusie, p. 336.
23. Capete despre dragoste, in Filocalia, 11, p. 85.
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Dumnezeu, va trai permanent sfagierca launtrica dintre tendinta lui exterioara de
a domina lumea, prin gtiin{a §i tehnologie, $i tendin{a interioard de a deveni
sclavul lumii §i a legilor ei naturale, prin lipirea lui de cele senzuale §i materiale.
Acecasta explica de fapt §i enormul decalaj dintre progresul tehnologic al vremii
noastre §i regresul spiritual §i moral al omului contemporan, adeverindu-se astfel
cuvéntul Mantuitorului ci omul nu are nimic de castigat daca dobandeste lumea,
dar isi pierde sufletul"24,

Secularizarea, criza ecologica si criza spirituald confrunta cu intensitate
omenirea contcmporana, cle constituind subiecte care preocupa nu numai teo-
logia, ci si alte segmente culturale §i stiinfifice. Criza ecologica se afla in centrul
preocupdrilor oamenilor de stiin{a, iar criza spirituald este abordata cu responsa-
bilitate de sociologi, psihologi si pcdagogi. Este imbucurator faptul ca tofi cei care
se ocupd de aceste probleme au ficut o constatare fundamentala: crizele contem-
porane nu fac altceva decét sa relicfeze o alta criza, care le justificd pe toate, §i
anume criza mentald a omului modem, care, suportd un intens proces de alienare.
Consideram ca mai trebuie facuta o precizare: aceastd criza mentala a fost provo-
catd si este sustinutd de secularizare. Reintoarcerea la valorile crestine autentice
este solutia cea mai eficienta care-| poate situa pe om intr-un raport de normali-
tate cu mediul, cu semenii §i cu sine insuyi.

24. Dumitru Popescu, Ortodoxia si c-ontem/mruneitdleu..., p. 194-195.
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BIZANT, OCCIDENT §I ISLAM
IN PERIOADA CRUCIADELOR

Pr. lector dr. EMANOIL BABUS

La moartea lui Mahomed, in anul 632, Orientul Apropiat mediteranean cra

dominat dc doua Imperii rivale: Imperiul bizantin, mostenitor al Imperiului
Roman de Rasarit §i, marcle regat persan al sasanizilor. Dupa o disputa teribila
care a culminat in secolul al VII-lea cu cucerirea Egiptului, a Siriei i a Palestinei
de catre persi, Bizanful sub conducerea lui Heraclius (610-641) parea sa cagtige
definitiv confruntarea: sasanizii erau respingi in spatiul lor tradifional, Mesopo-
tamia si Iran, fara acces la Mare, in timp ce bizantinii detineau tot litoralul medite-
ranean, din Spania si pana in Egipt, din Palestina §i pana in Italia. Din acest
moment puterea Bizanfului parea imposibil de contestat, cu atdt mai mult cu cat
Persia intrase intr-o perioada de lupte interne, care o impiedicau sa-si facd planuri
dincolo de frontiera. In mod simbolic anul 629, cand Heraclius readuce Sfanta
Cruce la lerusalim, dupa ce 15 ani, mai inainte persii o luasera in capitala lor
Ctesifon, marcheaza o realizare notabila: acela al Romeli traditionale si cel al Im-
periului romano-cregtin nascut in secolul al IV-lea. Spre deosebire de vechea
Roma, Bizantul invinsese definitiv singurul rival, iar in plus recuperase Sfanta
Cruce, prin care a obfinut victoria Constantin, primul imparat cregtin.
_ Cutoate acestea victoria din 629 rdménea mai degraba aparentd decit reala.
Intr-adevar Imperiul Roman de Rasarit reprezenta o forfa militard, era unit prin
cultura romano-elenistica, avea reguli juridice mostenite din dreptul roman, iar
unitatea religioasa cra asiguratd de crestinism. Dar, aceastd forta cunostea §i unele
slabiciuni: din punct de vedere militar, nenumaratele razboaic cu persii cpuizasera
armata bizantind, iar unecle provincii precum Siria §i Egiptul erau menfinute de
garnizoane, mult prea dispersate gi fara sprijin financiar corespunzator. Pc plan
administrativ, inca din secolul al V-lea s-a inregistrat o transformare prea lenta,
fara o eliminare rapida a ramificagiilor complexe ale unui aparat administrativ
foarte ierarhizat. Unitatea pe plan cultural era asiguratd de o aga-numita elita
constantinopolitand, ce vorbea si scria in greacd, o sinteza intre valorile elenistice
$i cele romane, pagane si crestine, care impunea o imagine omniprezentd a
Romei. Insa, in realitatc majoritatea subiectilor Imperiului nu vorbeau limba
greaca, fiind departe de a se sim{i purtatori ai acestei noi expresii: latina domina
Occidentul hispanic si italian, impartind cu Africa limbile berbera, copta in Egipt,
siriaca in Siria §i Palestina, adevarate limbi nafionale. Aceasta diviziune lingvis-
tica nu era atat de grava, daca nu ar fi fost susfinuta de contradictii mult mai grave
de ordin economic, social sau religios.

Din punct de vedere social, Imperiul bizantin cra un spatiu dominat de o aris-
tocratie avida, in care {aranii defineau drepturi limitate, in timp ce in orage con-
trastul dintre bogafie i mizeria crunta era evident, fara ca sa putem vorbi in mod
real de existen{a unei clase de mijloc. Astfel Bizanful ramasese ancadramentul na-
tural al popoarelor, mai ales al celor din provinciile marginale, care nu erau gre-
cesti, ca in cazul Armeniei, Siriei, Palestinei, Egiptului. De accea o astfel de
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situatic poatc cxplica foarte usor mulfimea g,re$elilor comise in momentul
declangarii cuccririlor arabe, puse de prea multe ori pe seama "maselor populare”.

In afara diviziunilor sociale existau si divergente de ordin religios: din seco-
lul al V-lea cele mai periculoase s-au dezvoltat in partea orientala a Imperiului.
Cele mai importante, nestorianismul §i monofizismul, au proliferat prima in
Mesopotamia, iar a doua in Siria, Palestina i Egipt, unde a devenit rapid majori-
tara, nobil sau om simplu vazind in aceasta invafatura un mijloc de a-gi exprima
revendicarile socio-economice §i personalitatea nafionala. In fata unor probleme
religioase i nafionale deosebit de complexe ca ccle enumerate aici pe scurt, Im-
periul nu a avut intotdeauna o politica cocrentd: imparatilor ortodocsi le-au succe-
dat suverani cu simpatii monofizitc. De aceea toate tentativele de compromis, aga.
cum a fost cazul cu Ecthesisul lui Heraclius din 638, s-au dovedit inutile.

In aceste conditii sub conducerca primilor suverani arabi, califii supranumiti -
§i ortodocsi (rashidun), Abu Bakar, Umar, Utman si Ali, Siria, Palestina si Egiptul,
slabite de diviziunilc pe care le-am pomenit, au trecut fara rezistenta in mainile
noilor cuceritori, in timp ce vechiul Imperiu persan s-a prabusit. in 661, generalul
Muawija a preluat putcrea si a intemeiat o-adevarata dinastie, a Umayazilor, care
va reusi sa supuna Nordul Africii si Spania, lansdndu-se pe Mare, cucerind Cipru
i ajungand pana la asedierea in doua randuri a Constantinopolului. Pana in 718,
Imperiul bizantin a beneficiat de o superioritate evidenta pe Mare, dar din acest
moment s-a multumit cu o politicad maritima defensiva, invaziile slave si bulgare
din Balcani necesitind o atentic sporita pe plan terestru. Lucrurile s-au schimbat
o data cu dinastia Isauriana, care adoptand ccea ce o falsa tradifie a-vazut in icono-
clasm o forma de monifizism, gi-a asigurat sprijinul unei par{i din populatia capi-
talei si din Asia Mica, fara de care apararea Imperiului era imposibila. Pe viitor
razboaicle arabe, nu vor periclita prea mult soarta Bizanfului. Mai mult chiar, Im-
periul musulman isi va pierde unitatea: in 750 dinastia umayazilor a fost inlocuita
de cea a abassyzilor, un amestec intim de arabi si populatii islamizate (mawali)!,
cu un anume tip de particularisme nationale. Spania se va indeparta de califatul
oriental, iar mai tarziu $i Iranul sau Egiptul. Lumea musulmana, care a atins in
aceasta perioada apogeul, era capabila de ofensiva, concretizata in secolul al IX-lea
prin cucerirea Cretei $i a Siciliei, dar esentialul actiunii sale impotriva crestinilor
se rezuma la razboaic de uzurd si la piraterii. Profitdnd de aceasta stare, Bizanful
a trecut la reorganizarea sa pe plan administrativ si la rezolvarea problemelor
sociale si religioase. In 864, cand puterea este preluati de dinastia macedoneana
prin delle I, vechiul Imperiu Oriental depasise faza cuceririlor, numita epopeca
bizantina: intre 867 §i 1025, de la Vasile I la Vasile II, Bizanful a recucerit Insulele
Cipru, Creta, Sicilia, o parte a Mesopotamici, nordul Siriei, sudul Italiei si
Armenia. Tot acum, Imperiul musulman a avut un nou kalifat, rival cu cel de la
Bagdad, acela al fatimizilor, care se intindea din Tunisia pana in Siria.

In a doua jumatatc a secolului al XI-lea situatia din Orientul Apropiat era
diferita de cea din secolul al VII-lea: un Imperiu crestin foarte puternic reusea sa
elimine puterca musulmana, slabita de numeroascle diviziuni. Este momentul in
care intervin doud evenimente legate unul de celalalt: ofensiva turca si cruciadele.

1. M.A. Shaban, The Abbusid Revolution, Cambrige, 1970, p. 157.
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Invadarea Orientului Apropiat musulman, precum si a unei pﬁr;i din Anatolia de
catre turcii seldjiugiziZ, un popor non arab, dar bine integrat in comunitatea mu-
sulmand sunita, va depdsl foarte curand frontierele orientale ale Bizanfului. in
1071, Bizantul a pierdut 2/3 din teritoriile sale din Asia Mica, care au fost cucerite
de seldjiucizi, formand sultanatul de Rum (al romanilor). De asemenea in anul
1095, papa Urban al II-lea predica prima cruciada, dornic sé recucereasca in nu-
mele crestinatatii locurile luate de musulmani. In acest moment are loc o
adevarata turnuri istoricd, cruciadele aducind in istoria Europei si a Asiei Mici,o
situatie noud. Totul se schimba acum, cruciadele intervenind intr-un moment in
care Imperiul de la Constantinopol intelesesc ca a distruge adversarul musulman
era un obiectiv greu de realizat, inifiativa latina punand totusi in contradictie ra-
porturile coexistentiale dintre Bizan{ si lumea musulmana3. Apare insa pericolul
“turcesc, iar Alexios I Comnenul (1081-1118) credea in posibilitatea recuperarii te-
renului pierdut in Anatolia. Reamintim aici faptul ca pentru mostenitorul unei
traditii teocratice, care facea din suveranul bizantin "locotenentul” lui Dumnezeu
pe pamant, singurul detinator al adevarului dintre tofi crestinii, era greu de admis
in secolele XI-XII, ca teritorii puteau trece in mainile unei mase informe venite
din Vest. Mai mult chiar, bizantinii ii considerau ca pe niste barbari, pentru care
crestinismul nu a reusit sa le schimbe moravurile brutale si nici incultura. La aces-
tea sc adauga i reprogurile de ordin religios, carc au culminat cu regretabilul eve-
niment din 1054. In acelasi an in care turcii invadasera Anatolia, normanzii au
prcluat de la bizantini ultimele posesiuni italiene. Dupa 1098, toate acestea nu au
facut decit sa creeze Constantinopolului o imagine ostila despre cruciada, cand in
loc sa lupte impotriva turcilor, latinii erau preocupati mai degraba de crearca pro-
priilor principate la Constantinopol. Astfel Alexios nu mai avea incredere in
sinceritatea lor.
In acest scns atitudinea fata de musulmdm a lui Alexios I care la sfarsitul anului
1110 trimite o ambasada la Bagdad, poate parea oarccum enigmatica in ochii latinilor:

"Sa ne unim pentru a-i alunga pe franci din Siria... sa pornim cu toate fortele
noastre pentru a pune capat acestei dominafii care a capatat proportii prea mari si
a depagsit limita tolerabila”... Mesajul lui Alexios se incheia astfel: "rugandu-va si
cerandu-va sa-i combatem pe franci, constituim o cauza comuna pentru eli-
minarea acestor regate"“.

Printre altc episoade care dupa 1080, au opus pe latini bizantinilor, proiectul
unei coalitii greco-musulmane impotriva cruciatilor era considerat de occidentali
drept "o alian{a contra naturii”. Acest tip de judecata aparea pe fondul necunoas-
terii de catrc apuseni a istoriei bizantine gi a faptului ca nu reusisera sa inteleaga
ca grecii {i considerau la vremea aceea drept dugmani. Practic ei erau la fel de re-
dutabili ca si turcii. Cu privire la acest subicct, Ana Comnena este ceva maj dis-

2. Cuceresc Irakul abassyzilor, Bagdadul fiind luat in 1055.

3. Despre Bizant si cruciade pot fi consultati: Paul Lemerle, "Byzance ct la croisade",
Reluzioni del X Congresso internazionale di scienze storiche, Florenta-Roma, 1955, t. 111, pp. 594-620;
Michel Balard, Les croisades, Paris, 1988, pp. 72-76.

4. Ibn al-Qalanisi, Dhail tu'réh Dimashg (Appendice @ Uhistoire de Dumas, ¢d. Amédroz,
Leyde, 1908, p. 173.
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cretd. Ea sublinieaza doua fapte pe care latinii le considerau inadmisibile: mai
intdi atitudinea pacifistd a sultanului, care "ar fi dorit de multa vreme sa fie pace
intre musulmani si romani"® gi mai ales alianfa islamo-bizantina, care intra in ca-
tegoria acelor mijloace prin care Alexios [ "incerca sa stavileasca clanul celtilor"®.
Deci dupa céfiva ani de cruciada, In mintea latinilor se formase deja o imagine oare-
cum falsa despre bizantini: grecii sunt complici ai musulmanilor §i incearcd sa
lupte impotriva cclorlalti crestini.

Cu toate acestea Tmparatul bizantin a avut incredere in asa-zisii "buni latini".
Venetia 1i ajutase In lupta impotriva normanzilor, gest rasplatit de altfel prin scu-
lirea de taxe vamale la iesirea si intrarea in Imperiu. Pe termen mediu constatarea
a fost insa amaré: in secolul urmator comerful latin va fi la fel de periculos ca si
cruciatii. Venetia i s-a alaturat, Pisa si Genova, care au dus la ruina burgheziei bi-
zantine, perturband diverselce circuite de distributic prin exporturi abuzive, amenin-
tand populafia, care se putea aproviziona tara probleme cu produse locale. In acest
timp cruciadele s-au succedat una dupa alta, au aparut reprosuri bine ancorate in
mentalitatea oamenilor, latinii fiind insa prezentafi drept aliaji ai Imperiului,
ajungand pana in sferelce inalte ale puterii. Astfel Manuel [ Comnenul (1143-1180),
care confiscasc in 1171 bunurile venetiene, lasa regenta fiului celei de a doua sofii
Maria de Antiohia, o normanda inconjurati la curte de numerosi latini. Ea va fi si
cauza masacrului impotriva latinilor de la Constantinopol din anul 1182, urmat de
rapunsul similar al normanzilor sicilieni din 1185, impotriva Tesalonicului. Nu tre-
buie uitat nict anul 1190, cand in timpul desfasurarii cruciadei a I1I-a Frederic Bar-
barosa este pe punctul de a ataca Constantinopolul. Intentia sa a putut fi materiali-
zata in 1204, cand cruciada a I'V-a deviaza de la scopul ei, acela de a recuceri
Egiptul pentru interese politice §i economice. Prin cucerirea Constantinopolului s-au
pus bazele unui Imperiu latin pe teritoriul Bizanfului, recucerirea facandu-se ul-
terior din doua puncte de rezistenta grecesti: Epirul si Imperiul de la Niceea, aces-
ta din urma recuperdnd Constantinopolul in1261. Toate acestea au adus Bizanful in
situatia de a avea acum de luptat impotriva a doi adversari: turcii si latinii.

* *

<
*

Prezentarea pe scurt a relatiilor latino-bizantine din secolele XI-XIII ni s-a
parut necesara pentru a infelege mai bine in ce dircctie au evoluat tot acum rapor-
turile Imperiului de la Constantinopol cu adversarii tradifionali: musulmanii. Aici
trebuic precizat ca lucrarile se conditionecaza unele pe altcle: fara a marturisi cel
putin pana in secolul al X V-lea, Bizanful acest al treilea partener in istoria crucia-
delor va intelege in chip progresiv ca pericolul cel mai presant venea din Vest.
Acest pericol era triplu: polific pentru ca se manifestase prin mai multe agresiuni
militare, carc culmineaza cu cele petrecute in 1204; economic deoarece prezenta
latina facuse din cel mai puternic Imperiu mediteranean un fel China, din care
"diavolii straini" refineau toate resursele; §i in sfarsit religios i cultural, pentru ca

5. Prin acest termen folosit Tn mod curent de Ana Comnena, ca ij desemna pe franci.
6. Ana Comnena, Alexiadu, trad. de Mariana Marincscu, ed. Minerva, Bucuresti, 1977, vol. 11,
X1V, 1V, 4, pp. 272-273.
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in ciuda barbarici manifestate in cursul asaltului din 1204 asupra unuia dintre cele
mai importante orage crestine de citre alti "frapi" crestini, subzista un sentiment
incd puternic, atat in Orient cét si in Occident, dc apartenent la o "comunitate de
crestini” (comunitas christianorum) care avea un adeversar comun: lumea musul-
mand. Din secolul al XI-lea si pand in secolul al XV-lea, Bizanful si Roma au
cautat fara intrerupere, sa reconsituie aceasta comunitate chiar daca jocul era din
ce in ce mai pu';m egalltal in comparatic cu un Imperiu slabit, Occidentul de-
venise din ce in ce mai puternic. In acest joc musulmanii vor avea un rol invo-
luntar, dar esential.

Dupa stabilirea frontierelor islamo-bizantinc de catre Alexios I in secolele XI
si XII si dupa slabirea prin tot felul de lupte interne a sultanului de Rum, latinii
utilizeaza din ce in ce mai mult argumentul ajutorului pe care l-ar putea acorda
Bizantului in combaterea musulmanilor. Motivatiile invocate nu vor avea succe-
sul scontat, deoarece Bizantul obfinuse in vremea lui [oan al II-lea (1118-1143)
mai multe succese, transforméandu-1 acum intr-un posibil arbitru intre diversii pro-
tagonisti ai luptei pentru putere din cadrul sultanatului de Rum. Din acest moment
latinii 1i banuiesc pe bizantini a {1 complici cu musulmanii, argument intrebuintat
deja dc normandul Bohemond la inceputul sccolului al XII-lea. De asemenea
Frederic Barbarosa constatase in cursul cruciadei a IIl-a ca bizantinii se aliasera
cu ayyubizii’.

Pentru a intelege® o asemenea atitudine, latinii au sesizat faptul ca din cauza
lor bizantinii au abandonat progresiv imaginea unei lumi, in carc singurcle fron-
tiere erau celc in care se confruntau crestinii cu musulmanii. Qbsesia "latinului
rau intenfionat" atinge paroxismul in secolul al XII-lea, cand se confirma faptul
ca bizantinii se puteau infelege mai bine cu musulmanii, care aveau calitafi umane
uneori superioare cregtinilor. in plus timpul mvatdsc clita civila si religioasa dc la
Bizant ca Imperiul 101 si cel Islamic aveau o serie de interese comune de natura
istoricd, politicd si chiar culturald. Aceasta intcrpretare simplista i veche de mai
bine de un secol a fost confirmata de razboaiele sfinte occidentale: simple expe-
ditii militare, care vizau atat pe crestinii ortodocsi cat i pe vecinii lor musulmani.
In plus tratamentul atribuit ortodocsilor de catre occidentali fusese mult mai bru-
tal decat al musulmanilor. Cu toate acestca atasamentul la vechea comunitas
christianorum, facea pe mulfi la sfarsitul secolului al XIV-lea, sa se abtina dc la
afirmatia ca ar prefera dominagia musulmana celei latine. Se discuta tot mai mult
despre o eventuala unire a Bisericilor, musulmanii fiind in acest context un peri-
col de moarte. La randul lor occidentalii nu infelegeau la sfarsitul secolului al
X1lII-lea, de cc suveranii bizantini nu vedeau in musulmani un pericol prioritar.
Mihail al VIlI-lea (1259-1282), realizase o tripla alianta plina de ambitii: mai intai
cu sultanatul de Rum, franat de Laskarizi §i ncutralizat ulterior de invazia mongola,
cu mamelucii din Egipt si mongolii islamizati ai hanatului Hoardei de Aur, de-
venifi stapani pe coastele Marii Negre. Alianta urmarea sa opuna un front comun
ofensivei occidentale, varful ei de lance fiind regele francez al Neapolului Carol
de Anjou, dornic sa recupereze cat mai rapid Imperiul Oriental din care latinii
fusesera eliminati. pentru dezamorsarea acestor planuri §i nu din teama fata de

7. Fondata de Saladin, dinastia ayyubizilor va domina Siria si Egiptul intre 1174 si 1260.
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musulmani, Mihail al VIII-lea consimte in 1274 la Lyon, recunoasterca autoritatii
papale si a dogmei romane, fapt care va declansa la Bizanf in mod firesc reactia
partii antiunioniste majoritara.

Cu toate acestea ajutorul latin redevine actual in secolul al XIII-lca, céand
turcii din Anatolia, scapati de vechiul cadru al sultanatului de Rum si mai ales de
tutela mongola, pornesc din nou la cucerirea Imperiului crestin. Ei vor avea in
frunte o multitudine de emirate, cel mai modest fiind in aparenta cel al lui Osman.
implantat insa.Tn Bitinia, deci la limita teritoriului bizantin. Impotriva acestei noi
tornade, imparatul Andronic al II-lea (1282-1328) nu gaseste in Occident decat
mercenari (almugavarii) folositi pana atunci de regii de Aragon in Sicilia, dar care
ramagi fara serviciu se pun in slujba bazileului. Ei ii vor respinge temporar pe
turci, dar pentru ca nu au fost platiti la timp se vor revolta §i vor devasta Tracia,
Macedonia, Tesalia, ajungind si cucereasca chiar Atena §i sa creeze un ducat
catalan, care va dura pana in 1388. Bizantul sc gasea astfel incad o data singur in
fata sultanilor Osman (+ 1324) si Orkhan, care inainte de 1350 eliminasera pre-
zenta bizantina din provinciile Asiei: Bursa cade in 1326, Niceea in 1331, iar Ni-
comidia in 1377 in ciuda unei ultime tentative de contraofensiva a lui Andronic
a] IIl-lea in 1329.

Acest dezastru nu a schimbat atitudinea Bizanfului fatd de musulmani, in
ciuda luptelor din Asia Mica ei continuand sa recruteze mercenari din randul tur-
cilor, care vor cunoaste astfel provinciile europenc inca de la inceputul secolului
al XIV-lea. Interventia occidentala se va justifica printr-o serie de evenimente,
care vor avea loc in prima jumatate a sccolului al XIV-lea: cuceririle sarbilor
condusi de Stefan Dugan (1331-1355), care imping Imperiul slav pdna la Corint
si Marea Adriatica, iar intre anii 1322 g1 1328, 1341 gi 1354, Bizantul traverseaza
doua serii de rdzboaic civile. Situafia era agravata si de dezastrul suferit de
ortodocsi la rAul Marita in 1371 si Kosovo in 1389. Era clar ci pentru a infringe
ofensiva otomana, era nevoic de o mobilizare generala a tuturor crestinilor. Din
pacate ajutorul occidental era condifionat de acceptarea de catre ortodocsi a pri-
matului Romei i a integralitatii dogmei romane. Acest santaj venea oarecum In
contratimp deoarcce in secolele XIII si XIV, din punct de vedere cultural asistam
la o intoarcere la izvoarele elenistice si crestine, carora Ortodoxia le datora iden-
titatea: santajului roman, Bizantul ii putea opune extraordinarul patrimoniu intelectual,
dar mai ales mistica desertului, isthasmul. Ioan al VI-lea Cantacuzino (1347-1354),
care oficializeaza isihasmul in 1351, credea chiar ca orasul Constantinopol mai
putea fi salvat cu ajutorul turcilor, prin intermediul prietenului sau, emirul de
Aydin, Umur®. Cu toate acestea evenimentele iau o turnituri violents, mai ales in
vremea lui Baiazid I (1389-1402), care asediaza Constantinopolul timp de 2 ani
(1397- 1399), sub Murad IT (1421-1451), lui Mohamed al II-lea Fathi (Cucerito-
rul) rimanandu-i numai sa-1 cucereasca in 1453. n fata acestei situatii antiunio-
nigtii nu puteau decat sa accepte mterventla maresalului Boucicaut, care ridica
asediul asupra Constantinopolului §i a latinilor participanti la apararea orasulm
intre 1451 si 1453. Inainte de victoria turcilor, o parte a elitei intelectuale parasise

8. Paul Lemerle, L'Emirat d* Aydin, Byzance et I'Occident. Recherches sur la «Ge.\'te» d'Humur
Pacha, Paris, 1957.
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capitala refugiindu-se in Occident, pentru cei ramasi dominatia turca nu a fost
primita cu entuziasm, dar ea a garantat cel pufin pastrarea unei culturi §i mai ales
a unei religii, care de un mileniu forma un corp comun cu societatea bizantina.

*

Este destul de greu de crezut ca in 1098 bizantinii priveau cruciada drept
principalul factor, care i-a determinat s& se apropie fara refinere de islam. Chiar
daca acest lucru pare valabil, nu trebuie uitat faptul ca atitudinea a fost de scurtd
durata si a fost insotita de reticente si de contradictii. inaintea dezastrului din 1071
nu pufini erau aceia, care din convingere sau din pasiune politica, considerau ca
"normalizarea” legaturilor cu musulmanii putea conduce uneori la sacrilegii gene-
ratoare de catastrofe. Astfel Mihail Attalciates critica in termeni foarte duri poli-
tica imparatului roman Diogene (1068-1071), care in ajunul bataliei de la Mantzi-
kert oferea solilor musulmani o Cruce in speranta ca va obtine salvarea: ... prin
acordarea acestui semn victorios, el a dat victoria dusmanului; intr-un astfel de
moment nu trebuia sa dea un asemenea simbol in mainile adversarilor"?. Nava-
lirea latinilor a condus la reconsiderarea atitudinii bizantine, care uita de ade-
varatul lor adversar. Este fals sa credem cd tofi bizantinii se opuneau "cruciadei
latine™: exista in elita laica i cea bisericeasca un segment de opinie (minoritar),
care nu se resemna cu ideea ca latinii erau mai periculosi decét turcii. In randul
acestora intervenea o anumita solidaritate faja de tradifia unitara crestina!9, con-
servatd §i dupd 1204 si consolidata in momentul in care pericolul otoman devenca
presant. Incepand cu secolul al XIII-lea acesti unionisti, au fost de acord cu propu-
nerea occidentalilor: acceptarea pozifiei.romane in schimbul ajutorului impotriva
turcilor. in momentul in care Imperiul bizantin si-a recapatat statura internationala
in vremea lui Alexios I Comnenul (1081-1118), ura latina parea incompatibila cu
menfinerea unei atitudini tradifionale fata de islam: relafii diplomatice, aliante §i
chiar vizite ale sultanilor la Constantinopol faceay casa buna cu o atitudine de
fagada, care afirma ca distanta dintre crestni i musulmani era irecuperabila, Dis-
cursul era tradifional si raspundea existentiei unei adevarate ostilitafi fata de
musulmani.

In acest gen de limbaj nu existau insa stereotipii. Una dintre primele imagini
pe care ni le oferd Ana Comnena despre tatdl sau, este de pe vremea cand acesta
avea 14 ani, adica in ajunul batéliei de la Mantzikert: "imparatul Alexios, care a
fost tatdl meu, inainte chiar de a lua sceptrul imparatesc, a fost de un mare folos
imperiului romeilor. Si-a facut ucenicia armelor sub Romanos Diogenes, caci el
se dovedea vrednic de admiratie printre cei din jur i dornic de a infrunta primej-
dia. Astfel, inca la vérsta de 14 ani dorea cu ardoare si-l intovarageasca pe
impadratul Diogenes carc pornea o campanie foarte grea impotriva persilor (turcii
seldjiucizi) §i lasa sa se vada in aceastd ardoare o amenintare la adresa barbarilor,
cd, dacd se va masura cu barbarii, i§i va inmuia sabia in sangele lor; intr-atit era

9. Michel Attaleiates, Histoire, Bonn, p. 160.
10. Vezi W. M. Daly, "Christian Fratemity, the Crusaders and the Security of Constantinople
1097-1204", in Mediaeval Studies, XXII, 1960.
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de mare dorinta dc a lupta a acestui tAnar"!!. Acest citat ne arata ca atitudinca pu-
terii nu cuprinsese majoritatea populatiei, in care domina inca un evident sentiment
de ura impotriva turcilor, pe care Ana Comncna il lasd uneori sa se intrevada.

La putin timp dupa moartea lui Bohemond, in jurul anilor 1110-1111, proble-
ma normanda inceta a mai fi pentru Alexios o obsesie, iar imparatul a hotarat sa
desprindd Attalia de sub dominafia turceasca i a cedat insistenfelor generalului
Eumathios Philokales de a conduce guvernul. Acest Philokales era un om de arme
destul de talentat, care a reusit sa recucereascd Smima in apropierea regiunii
Lampia, "dar comenteaza Ana Comnena ci oamenii lui au tratat atat de crud pc
turci, Incét i-au aruncat §i pe pruncii nou-nascufi in cazane cu apa clocotitd. Au
masacrat o0 mulfime de oameni, au luat mul{i prizonieri si s-au intors bucurosi la
Eumathios. Turcii care au scapat s-au imbracat in negru pentru a le face cunoscute
si prin vesminte celor de un neam cu ei nenorocirile lor si au strabatut tot finutul
ocupat de turci, vaitindu-se cu jale §i ingirdnd grozaviile prin care trecuserd; trezeau
mila tuturor prin vesmintele lor si le stirneau dorinta de razbunare"!2. Prinfesa con-
tinua sa povesteascd victoriile lui Philokales impotriva turcilor,-dar pastreaza un ton
reprobator: asemenea brutalitati nu corespundeau imaginii tatalui sau.

Aceste reactii de ura erau dificil de condamnat in mod deschis, fiind justifi-
cate in mod frecvent de eclita societatii bizantine, care prelua traditia cu privire la
arabi, inlocuifi acum de turci 3f anume aceea de "necredinciosi”. Cu privire la cel
pe care-i numeste turci, persi sau ismailiti, Ana Comnena este destul de moderata
adaugandu-le uncori cpitete de genul "necredinciosi”. Asemcnea arabilor sau lati-
nilor, turcii faceau parte din lumea barbarilor. Din primele pagini ale Alexiadet,
Ana Comnena 11 descmna drept barbari, atat pe normandul Roussel de Bailleul,
ct i pe turcul Tutach!3. Atunci cind era amintitd comunitatea barbara ce incon-
jura Imperiul, in fruntea listei se afla intreaga lume musulmanal4. in secolul al
XII-lea, cuvéntul barbar desemna sultanatul de Rum, aga cum pentru desemnarea
suvcranului persan se folosea termenul de Mare Rege. In plus ura impotriva
latinilor cregtea, iar eforturile de rcfacere a unitafii pierdute in 1054 se dovedeau
zadarnice. In a doua jumatate a secolului al XII-lea, scenariul preferat de bizanti-
ni era o viziune cu adevarat premonitoric a supunerii Imperiului turcilor. Astfel
patriarhul Mihail de Anchialos scria lui Manuel I Comnenul: "$i daca suntem do-
minati de necredinciosi, nu se¢ intdmpld nimic, in timp ce daci ne aliem cu ita-
lienii, vom plati un pre{ mare, deoarece alegem un pericol carc ne ameninta
dogma. Primului ma supun fara a adera, in timp ce cu celalalt ma arat de acord in
credin{a..."!3,

Un asemenca text ne aratd cd problema turca se afld in secolele XII-XIII in
centrul dezbaterilor politice interne i va raméane astfel pana la caderea Imperiului
bizantin. Tratatele i aliantele cu musulmanii reprezentau in general o preocupare

11. Ana Comnena, op. cit., vol. I, I, 1, p. 1.

12. Idem, ibidem, vol II, X1V, 4, p. 255.

13. ldem, ibidem, vol 1, 1, 2, p. 14.

14. Miklosich si Miiller, Acta graeca, tomul IV, nr. CXVIIL, p. 203, Documentele provin de la
manastirea Lembiotissa din apropierea Smirnei.

15. M. Balivet, "Deux partisans de la fusions religieuse des chrétiens et des musulmans au XV¢
siécle le turc Bedreddin de Samavna et le grec Georges de Trébizonde", in Byzantina, X, 1980, p. 382.
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constanta a clasei politice bizantine, care in ciuda unei ideologii oficiale isi
cunostea foarte bine limitele. Daca in uncle medii contestatare, musulmanii erau
preferati crestinilor, "barbarilor turci" li se atribuiau tot felul de vicii comune de
altfel intregii lumi musulmane: cruzimii de neicrtat i se addauga reaua credinta,
asupra acestui aspect grecii si latinii intelegandu-se perfect. Astfel in cursul cru-
ciadei a IIl-a, dupd moartea tatalui sau Frederic Barbarosa, imparatul Henric
al TV-lea a ales s se retragd pe mare "cunoscand perfidia popoarelor pe unde
urma sa treacd" !0, Acest fopos a capatat in timp un sens precis ce sublinia refinere
fata de tratatele sau aliantele, la care musulmanii erau parte. Tema a fost ulterior
exploatata de cei care manifestau simpatii latine: cdnd pericolul turc devenea imi-
nent, se¢ incerca promovarea unirii cu Occidentul.

La inceputul Isforiei sale, Nichita Coniates, deschis politicii occidentale, nu
uita sd amintecascd cd deja sub Alexios I Comnenul turcii incalcasera acordurile pre-
cedente incheiate cu Bizanful, facand atitudinea sultanului Quilidj-Arslan pre-
vizibila. Pentru el, perfidia turcilor nu se limita numai la o violare a unor tratate, ea
capata uneori dimensiunea unui veritabil machiavelism, suveranul bizantin fiind
privit ca un biet naiv. Chiar daca se arita un apropiat al lui Manuel Comnenul,
numindu-1 "parintele sau”, Quilidj-Arslan a invadat cu trupele sale o parte a terito-
riului bizantin, iar prinful Suleiman, conducatorul trupelor musulmane, declara ca
tot ce s-a intAmplat era impotriva voiniei sale!7. Pentru partizanii unitafii cregtine,
atagati atitudinii anti-musulmane §i cei mai permeabili ideologiei cruciadelor, poli-
tica contractuala cu turcii devenea un adevarat pericol pentru Imperiu. Era vorba
despre o veritabila crima impotriva crestinatitii, o tridare care urma sa fie pedep-
sitd. Aceasta opinie nu este impartasita insa si de Manuel Comnenul, care in anul
1143 1i invita pe turci sd atace cruciada condusi de Conrad al III-lea. La randul sau
impdratul german il acuza pe Manuel "ca a introdus lupul in stdna". Nichita
Choniates explica cele intdmplate ca fiind legate de teama pe care bazileul o avea
fata de cruciati "care crau lupi ascunsi sub blana de oaic"!¥. Aceasta imagine ilus-
treaza foarte bine distanfa care-i separa in secolul al XII-lea pe partizanii unitatii
crestine, de cei care nu-gi faceau prea mari iluzii in privinga latinilor. Cei pentru care
turcul era un lup rapace, crud si perfid, orice relafie cu musulmanii reprezenta un
gest contra naturii, ce risca sa impieteze pe adevaratii crestini. Dupa cruciada a I'V-a
insa, acest curent de gindire ostil oricarui contact cu musulmanii s-a disipat.
Bizantinii au ingeles ca cel mai mare pericol venea din Occident. Imediat dupa 1204,
atunci cind imparatul Alexios al IlI-lea, gonit de la Constantinopol, primea spriji-
nul sultanului din Konia, pentru a face fata pretentiilor [ui Teodor Laskaris, fonda-
torul Imperiului de la Niceea, George Akropolites atrage atentia asupra intentiilor
turcilor. "De fapt, spunea el, sultanul il foloseste pe bazileu drept pretext, in timp ce
adevarul era ca dorea sa supuna intregul Imperiu"!%,

Probabil sub influenfa occidentalilor musulmanii erau considerati si plini de
tot felul de vicii, patriarhul Atanasie acuzindu-1 pe Andronic al II-lea ci a provo-

16. Ihidem, p. 546.

17. Cf. Nicétas Choniatés, Histoire, Bonn, pp. 161-162.

18. Ihidem, p. 89.
19. Georges Akropolites, Histoire, Bonn, p. 17.
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cat o serie de acte imorale prin faptul ca "poporul lui Dumnezeu s-a amestecat cu
cel al lui Ismael"20, Astfel in secolele XII-XIII exista la Bizant un anumit segment
de opinie intransingenta, care vedea in orice contact cu islamul numai blasfemie
si tradare. Nu trebuie insa uitat faptul cd incepand cu Alexios I Comnenul pana la
esecul suferit de Manuel I la Miriokefalon in 1176, primii impérati ai dinastiei s-au
aflat in pozitie de forta in raport cu islamul, personificat ce-i drept de un sultanat
de Konia prea putin activ. De aceea recuceririle din vremea Comnenilor au in-
fluentat aprecierile la adresa musulmanilor. In virtutea acestui triumfalism, turcii
$i musulmanii in general, erau considerati un popor corupt, inferior romanilor,
pozitia lor fiind de inferioritate in raport cu Imperiul. De altfel chiar si turcii la
apropierea armatelor crestine §i mai ales a persoanei imperiale, incepeau sa se In-
doiasca de propria capacitate?!. In plus, uneori se amintea ca musulmanii erau
descendentii sclavei Agar, deci erau supusi unor oameni liberi precum romanii. In
sensul literal al termenului, acestia din urma erau stapanii lor, iar musulmanii le
datorau supunere. Impotriva acestei mentalitafi, uneori musulmanii se revoltau,
iar scriitorii bizantini considerau aceasta atitudine drept un adevarat scandal, care
demonstra incd o datd apartenenta lor la o lume "contra naturii". Constantin
Akropolites subliniaza foarte bine acest statut de "sclavi", considerdndu-i drept
niste revoltati fira respect fafa de stapanii lor naturali??. De altfel in aceasta pe-
rioada adversarul turc nu a revendicat nici cea mai mica legitimitate asupra ve-
chiului teritoriu roman al Anatoliei, provincii ortodoxe recuperate la un moment
dat de Alexios I, Ioan si Manuel.

Riscul pentru bizantinii din secolul al XII-lea si inceputul secolului al X1III-lea
era formarea unei idei false si periculoase despre lumea musulmana, pe care o ve-
deau plind de diviziuni in detrimentul factorului de unitate. Ei se credeau, cel
putin in mod oficial superiori, sentiment bazat pe legimitatea romana, concepfic
raspandita mai ales in randul elitei. Totodatd turcii raméneau conform lui
Georgios din Cipru "dusmanii naturali" ai Bizanfului23. In ciuda unei superioritati
afigate, bizantinii nu vor putea nega dupa 1204, victoriile obfinute asupra lor de
cétre turci, mai ales in conditiile in care prin retragerea de la Niceea, Imperiul isi
diminuase in mod substantial forfele. Revolta acestor "barbari" cra explicabila
prin faptul cad unitatea crestina fusese destramata de schisma de la 1054 si, de
cucerirea Constantinopolului din 1204. Vorbind despre schisma, patriarhul Ioan
Vekkos afirma ca aceasta era singura cauza a amputdrii fizice a teritoriului roman,
0 consecinfa trainica cu urmari cc trebuie rapid eliminate24. O astfel de interpre-
tare a devenit subiectul preferat al unionistilor pana la caderea Imperiului bizan-
tin. De partea cealalta a adversarilor unirii, cuceririle musulmane erau privite fie

20. Athanase, Lettres, P.G. CXLII, col. 512.

21. Alexios al Ill-lea (1195-1203), un imparat destul de slab a provocat teama adversarului
seldjiucid. Vezi discursul lui Alexios al lll-lea in versiunea germana la F. Grabler, Kaisertaten und
Menschenschicksale im Spiegel der schinen Rede, Bvzuntinische Geschichtischreiber, Band 11,
Viena-Kéln, 1973, p. 176.

22. Constantin Akropolites, PG. CXL, col. R24.

23. Georges de Chypre, Eloge de Michel Puléologue, P.G. CXLII, col. 365.

24. Jean' Vekkos, Sur l'union, P.G. CXLI, col. 44
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ca o urmare a unei apropieri exagerate de Occident, fie ca o pedeapsa venita de la
Dumnezeu din cauza crizei interne a Ortodoxiel. Solutia pentru o astfel de situa;ie
cra datd de comunitifile monahale: "noi crestinii, ne rugam pentru ca geram in
regdsirca armoniei comune $i a adevarului la Mantuitorul Iisus Hristos"

In fata pericolului musulman bizantinii nu puteau fi indiferenti, iar solufia
cruciadei propusa de occidentali raménea suspectd, iar dupa 1204 chiar de necon-
ceput. De aceea mulfi se resemnau, spre deoscbire de o minoritate care imparta-
seau ideologia cruciadei. Din acest grup facea parte si Nichita Koniates care
aminteste de cruciadele a II-a si a I1I-a. Discursul pe care el il atribuie in 1143,
imparatului german Conrad al Ill-lea, este destul de semnificativ: "cruciada este
o inifiativd §1 nu o expedific umand impotriva barbarilor, care sunt dugmanii
Crucii lui Hristos"26. In puvmtd lui Frederic Barbarosa, €l estc considerat proto-
tipul cruciatului, "care a vrut in numele lui Hristos, si imparta greutatile crestini-
lor din Palestina" si care "a murit pentru numele [ui Hristos", animat de un zel
apostolic, ceea ce i-a adus in final "bucuria vesnica"?’.

Astfel elita bizantina, impartita in mod inegal intre cele doua optiuni, trebuia
sa admita fic organizarea unei cruciade generale impotriva tucilor, ceea ce presu-
punea uiirea cu Roma, fie ca Dumnezeu 1i va scédpa intr-o zi de pericolul musul-
man cu condifia ca Ortodoxia sd revina la o respectare riguroasa a invataturilor
sale morale. Indiferent de solutia aleasa, punerea ei in practica depindea de o ade-
ziune generala din partea populafiei.

In perioada cruciadelor relatiile dintre Bizan{ §i Occident pe de-o parte §i cele
cu lumea islamica pe de alta parte, au fost deosebit de complexe. Imperiul latin,
care a luat fiin{a la Constantinopol dupa 1204, a avut ca principala caracteristica
numai religia. Balduin de Flandra a fost incoronat asemenea mostenitorilor lui
lustinian $i semna in greceste asemenea intregului sir de Tmparati predecesori. In
privinta raporturilor dintre Bizan{ $i musulmani, acestea au avut o evolutie osci-
lantd, plecdnd de la un dezinteres aproape total din partea bizantinilor si ajungind
apoi-a teama sau chiar a fi preferati cruciatilor latini. Ignorati la inceput, conside-
rafi drept erctici iudeo-cregtini, fara o cultura si civilizatie demna de atenfia
Bizantului, lumea musulmana a fost descoperita mai bine in timpul cruciadelor.
Interesele politice, care au facut ca diferentele religioase sa nu mai conteze, au dus
la o apropiere intre cele doua civilizatii, care se vor influenta reciproc in spatiul
geopolitic al Orientului Apropiat.

25. Miklosich-Miiller, op. cit, 1V, p. 203.
26. Nicétas Chéniates, op. cit, p. 91.
27. Ihidem, p. 93.
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in mijlocul comunitatii ccclesiale, preotul misionar si duhovnic este persoana
care polarizeazi §i dinamizeaza intreaga viafd §i activitate liturgica, pastorala,
religios-morala i caritativa a parohiei. In calitate de sacerdot, el este investit cu
puterea de a savarsi lucrarile sfinte ale Bisericii, factorul de legatura intre Dum-
nezeu §i om §i organul prin care se sfintesc credinciosil, iar in calitate de pastor si
invatator, este parintele spiritual al enoriei pe care o indruma si o calauzeste cu
cuvantul si cu fapta pe calea mantuirii. Acesta este idealul sfant al preofiei, "Daca
vrei sd porfi sarcina de preot, mantuirea altora sa ti-o faci cagtigul propriului tau
suflet"!, spune Fericitul Ieronim. Atunci cind preotul infelege sublimitatea aces-
tel misiuni §i se straduiegte sa se ridice la indlfimea chemarii ei, traieste din plin
satisfactia Tmplinirii acestei meniri si simtc tot mai febrila lucrarea transforma-
toare a lui Dumnezeu 1n viata sa i a pastoritilor sai, simte incet, incet, cum incepe
sa pulseze un duh nou de viata crestina, de unire, de dragoste, de "butcurie 5i pace
in Duhul Sfamt"” (Rom. 14, 17), caci acesta este obiectivul $i scopul rugaciunilor
noastre zilnice. Cand rostim Rugaciunea Domneasca §i zicem: "vie imparatia Ta,
faca-sc voia Ta", cerem si se instaureze imparagia lui Dumnezeu in imparatia
lumii, ca in locul haosului §i a dezordinii morale sa domneasca "pacea §i buna
voire intre oameni” (Luca 2, 14).

Intr-o lume atét de perfid inspirata §i manipulata de diavolul, menirea noas-
tra de preoti slujitori ai lui Dumnezeu si ai oamentlor aceasta este: "sa izbavim de
pieire sufletele, si le pescuim din abisul nelegiuirii, si le trezim din somnolenta
nepasarii, sa le smulgem din ghearele pacatului, sa le incalzim in vapaia iubirii
noastre, sd le luminam cu flacara credingei noastre §i sa le imbarbatam cu pildele
sfinilor §i cu desdvarsirea fiinfei noastre, pentru ca viafa lor sa fie ferita de
naufragiile pacatului $i sa castige degraba "cetafenia cereasca”, pierduta din pri-
cina satanicelor ademeniri si anarhii ale veacului"2 spunea cidndva un mare dascil
de teologie.

Tofti preotii sunt chemati sa slujeasca i sa indeplineasca misiunea sacerdotala
cu abnegafie si spirit de raspundere; cu constiinta treaza si luminata de credinti,
cu frica de Dumnezeu si cu dragoste faja de pastoriti, cu desavarsita daruire §i sa-
crificiu pentru méntuirea lor §i a celor incredinfafi lor. Astazi, cind Biserica sc
confruntd cu multiple probleme de ordin pastoral, misionar §i financiar cdnd pro-
zelitismul sectar se intensifica pe zi ce trece, imbracand cele mai subversive
forme, iar nevoile morale §i religioase ale credinciosilor nogtri devin tot mai strin-
gente, trebuie adoptate solu;iile cele mai viabile si mai benefice pentru a remedia
si premtampma lipsurile $1 deﬁc1entele §i, a indrepta lucrurile pe ﬁlgasul cel bun
prin indemn, dojana, convingere, pasuire, indrumare, supraveghere §i consultare.
In acest sens, consider ca trebuie organizate pCI‘lOdlC aga numitele cercuri cu ca-

1. Fericitul leronim, Epistola a Il-a catre Eliodor, apud Mitropolit Athanasie Mironescu,
Sfaturi cdatre preofi, Bucuresti, 1909, p. 98.

2. Pr. Prof. Dr. Gr. Cristescu, Teologie i sucerdotiu tipul clusic al pastorului ortodox gi idealu-
rile pastoratiei moderne, Sibiu, 1928, p. 14.
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racter misionar, adica acele intruniri §i consfatuiri cu preotii dintr-o anumita zona
sau circumscriptie (sub egida autoritajilor bisericesti), In vederea dezbaterii
problemelor pastoral-sociale §i catehetico — misionare si religioase, pentru a gasi
cele mai potrivite cai i mijloace de rcactivare a apostolatului social §i misionar
in sanul Bisericii. Fireste, nu vrem sa spunem ca aceasta latura practica a slujirii
preotesti este neglijatd sau nu se indeplineste la modul ideal, ci vreau doar si
subliniez faptul cd mai existd in aceasta privinta §i anume carente $i lacune care
pot fi depasite §i climinate printr-o pastorire mai eficienta, printr-o angajare mai
ferma si mai congtiincioasa in slujba preotiei i printr-o activitate invagatoreasca
mai intensa.

Traim Intr-o lume secularizata in care grija si greutatile vietii, sdracia, stresul,
indiferentismul, disperarea, credintele false, mediile viciate, pornografia trans-
misad prin mijloace mass-media §i pe ecranul televiziunii §i mai cu seama patimi-
le §1 pacatelc care bantuic si vatama societatea noastra (vrajba, dezbinarile, betiile,
avorturile si toate desfr durile, dezmaturile §i perversiunile sexuale), smintesc, ra-
nesc si ucid sufletele multora. In fata unora asemenea probleme acute care afec-
teaza soarta Bisericii, a noastra personal si a lumii intregi, nu putem rdmane pasivi
si indiferenti. Rolul preotului in acest context moral §i social este covarsitor, caci
preotul este luat dintre oameni §i pus pentru oameni, adica viaga lui §i puterea lui
de munca si de sacrificiu sunt puse in slujba poporului dreptcredincios: "Pdastorul
cel bun isi pune sufletul pentru oile sale” (Ioan 10, 11), spune Mantuitorul. Preotia
crestind necesitd spirit de jertfa, eroism moral §i daruire asidua pentru binele
pastorifilor i implinirea lipsurilor celor slabi. Asa cum spune si Sfantul Grigorie
de Nazianz, "preotia urmareste s intraripezc sufletul sa facd sa locuiasca prin
Duhul Sfant, Hristos in inimile oamenilor si sa-1 faca pe om partas fericii celei de
sus"3. Ea nu se lucreaza cu unitati de masura, ci cu tlmp si fara timp. Intr-o lume
egoista, robita de duhul necredintei, al slavei desarte 1 al iubirii exagerate fafa de
trup si bunurile Ingelatoare, intr-o lume in care predomina ura, neincrederea, ne-
dreptatea, tulburarea si suferinfa, singurul liman de scapare si reazem sufletesc
ramane preotul, care trebuie sa fie aga cum spunea Mantuitorul “lumina lumii" si
"sarea pamdntului” (Matei 5, 13-14). Aceasta presupune ca preotul si fie om al
rugdciunii §i un pios traitor al virtutilor cregtine, incat "sa atraga pe credinciosi pe
calea virtufii prin covarsirea virtutii sale", iar "Evanghelia sa se raspandeasci
datorita purtarii lui nu mai putin decét cuvantului lui"4, spune Sfantul Grigorie de
Nazianz. Mai puternic este glasul faptelor decét al cuvantului: "Verba volant,
exempla trahunt" spuneau vechii latini. "Cénd graiul nu este ajutat de fapta, ra-
mane ca sd nu fie bagatda in seama cuvintarea aceluia, a carui viafd este
disprefuita"> afirma Sfantul Grigorie Dialogul. "De la nimeni nu suferd Dum-
nezeu o pagubd mai mare, spune un Sfant Parinte, decat de la preoti cand vede cd
dau pilde de rautate tocmai i, pe care i-a pus spre indreptarea altora; cind paca-

3. 8. Grigorie de Nazianz, Cuvint de apirare pentru fuga din Pont sau Despre preofie, trad.
in rom. de Pr. D. Fecioru, Bucuresti, 1987, p. 170.

4. Ihidem, p. 198.

5. Sf. Grigorie cel Mare (Dialogul), Cartea Religiei Pustorale, trad. in rom. de Pr. Prof.
Dr. Alexandru Moisiu, Sibiu, 1987, p. 207.
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tuim insine noi preotii, care ar trebui sa starpim pacatele"®. In marea involburata
a acestei viefi, preotul este cArmaciul care conduce corabia cea duhovniceasca la
limanul méntuirii 1, trebuie sa o conduca cu pilda vietii sale, cu cuvantul ziditor
si cu fapta barbatiei, pasind increzator pe arena vietii, in casele gi in familiile
crestine, in spitale, azile, penitenciare §i orfelinate, raspandind lumina credintei,
sfinfind si binecuvantdnd cu harul lui Dumnezeu §i cu puterea rugaciunii §i
méngéind sufletele cele obidite cu roua cuvantului evanghelic si cu darul miloste-
niei. Trebuie Tmbinat lucrul evanghelistului cu cel al samarineanului, in asa fel,
incat enoriasii si-1 simta pe pastorul lor sufletesc ca pe un adevarat parinte care
alina si usurcaza atat durerile sufletesti cat si cele trupesti (boala, lipsa, siricia
etc.), asemenea Mantuitorului care vindeca cu rugiciunea "toatd boala i toata
neputinfa in popor” (Matei 4, 23). In contextul social §i religios pe care il traim,
se recomandd o apropiere §i conlucrare mai strdnsa intre preot si credincios, in
sensul ca pastorul nu trebuie sa lase turma in parasire, ca sa se risipeasca si sa fie
inghitita de lupii cei ingrozitori, ci sa o cerceteze cu sdrguin{a si purtare de grija,
urmdrind evolutia vietii sufletesti a fiecarui credincios in parte, constatdnd
nevoile, lipsurile si greutatile enoriagilor, combatand pacatul si starpind racilele gi
bolile sufletesti care submineaza bunul mers al parohiei. Acest lucru se poate re-
aliza mai ales pc calea pastoratiei individuale, cu ocazia molitvelor din posturi, a
ajunurilor st cu prilejul diverselor servicii oficiate la casele credinciosilor, cand are
fericita posibilitate sd-i cunoasca in prealabil §i sd discute cu fiecare in parte, ca
sd constate nivelul vietii lor religios-morale, pasurile, nemulfumirile i durerile lor
sufletesti. In asemenea moment prielnic, preotul trebuie sa stea la indemana tutu-
ror cu o rugiciune, cu un cuvint de folos, de povifuire, de indrumare §i de
inbarbatare, aducandu-si mereu aminte de indemnul apostolului care spune: "do-
Jeniti pe cei fara de rdnduiala, imbarbatati pe cei slabi la suflet, sprijinifi pe cei
neputinciosi, fiti indelung-rabdatori fata de tofi, luafi seama sa nu rasplateasca
.cineva cuiva raul cu rau, ci pururea cele bune sa urmafi unul fata de altul si faya
de togi" (1 Tes. 14-15).

La amvon si la altar, preotul trebuie sa fie insufletit de cucernicie §i de fiorul
sfant al evlaviei crestine, slujind si predicand cu toata energia si caldura sufletu-
lui, cu convingere si simtire launtrica §i cu vocea bldnda duioasa §i parinteasca
care atrage, infelepteste si sensibilizeaza pe orice credincios, cucerindu-i inima,
luminandu-i mintea si aprinzandu-i in suflet flacdra credintei si a dragostei catre
Hristos. Ca preot savarsitor al cclor sfinte, el trebuie si trdiasca cu toata intensi-
tatea fiintei sale momentul liturgic, iar ca teolog, misionar si propovaduitor, tre-
buic sa redea invatatura Bisericii, intensificata de caldura inimii lui gi ilustrata de
exemplul sau personal de viafa neprihanita i induhovnicitd. "Ca sa conduc si sa
sfatuiesc cu pricepere, spune Sfantul Grigorie Teologul, trebuie sa fiu eu mai intai
curat §i apoi sa curaf pe altii, sa fiu eu infelept, ca sa infeleptesc si pe alfit, sa fiu
eu lumina, ca sa lumincz pe altii, sd fiu eu aproape de Dumnezeu, ca sa apropii pe
altii si sa fiu cu sfant ca sa sfinfesc si pe alfii"’.

6. Sf. Grigoric de Nazianz, op. cit., p. 1 78. Vezi si Mitropolit Athanasie Mironescu, op. cit., p. 113,
7. Ihidem, p. 199.
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Daca preotul zilelor noastre nu este in masura sa raspunda acestei inalte
chemiri, niciodatd nu vom avea garantia ca societatea noastra se va redresa din
punct de vedere religios-moral. Acum este timpul cand preotimea trebuie sa se
implice profund in viata enoriasilor, ca sa le ridice moralul, sa le intareasca con-
vingerile, sa le lumineze constiingele, sd smulgd radacinile patimilor i neghina
rautafii, sa-i ajute pe saraci i pe vaduve §i sa-i sprijine in nevoi si in necazuri, aga
cum ne-a poruncit noua Mantuitorul nostru lisus Hristos: "Mai fericit este a da
decdt a lua” (F.A. 20, 35).

In concluzie, trebuie dinamizata i largita aria apostolatului social si activitatea
pastoral-misionara, invatatoreasci, culturala i filantropica in cadrul parohiei.

Aceasta inseamna slujirea semenilor in intreitul ei aspect: cu cuvantul, cu ru-
gaciunea gi cu fapta. Acestea ar fi imperativele categorice pe care Biserica le pune
astazi in fata preotulul, iar el trebuie sa le duca la indeplinire cu sprijinul §i cola-
borarea enoriagilor pe care 11 pastoreste. Acestia la randul lor trebuie sa-i dea tot
concursul dand dovada de supunere, gencrozitate, atasament §i devotament faa
de parintele lor sufletesc. "Oile mele asculta de glasul Meu si Eu le cunosc pe ele,
si ele vin dupd Mine si Eu le dau viata vesnica i nu vor pieri in veac” (Ioan 10,
27-28). Bineinteles, ci In raza parohiei, mai sunt §i alte oi desprinse din staulul
celor ascultatoare, pe care pastorul va trebui sa se straduiasca sa le aduci si pe
acestea la "unirea credintei §i impartasirea Sfantutui Duh". Este vorba de credin-
ciosii care nu se spovedesc §i nu frecventeaza biserica. Acestia nu trebuie scapafi
din obiectivul preotului. Asemenea pastorului bun care porneste in cautarea oii
celel ratacite, preotul va trebui sa depisteze mai intai cauzele, apoi s ducd munca
de lamurire $i de convingere cu ei pentru a-i integra in obgtea binecredinciosilor
crestini care pazesc "rdnduielile legii" si respecta traditiile si obiceiurile cresti-
nesti, caci va da raspuns inaintea Dreptului judecator de felul in care a condus
turma incredintata lui spre pastorire. "Acolo, la judecata viitoare, spune Fericitul
Ieronim, sc va arata Petru cu Iudeea convertita de el si Pavel cu intreaga lume
greco-romana intoarsi la credinfa in Hristos. Acolo, Andrei va aduce dupa sine
inaintea Judecatorului sau Scifia convertitd, Ioan, Asia si Toma, India. Acolo se
vor arata, cu sufletele castigate de ei, tofi povatuitorii turmei Domnului... Ce vom
zice atunci noi ticdlogii, cei ce ne Intoarcem la Stapanul nostru deserti, cei ce am
avut nume de pastor §i nu avem oile pe care ar trebui sa le aratam din pasunea
noastrd, cici aici ne numim pastori §i acolo nu ducem turma"®.

Activitatea preotului va putea fi facilitata i favorizata, atata timp cit va fi in-
teles si cat timp, pe plan duhovnicesc va exista o conlucrare fructuasa intre el gi
enoriasi. Terenul spiritual al parohiei s¢ lucreaza in timp prin efort, exemplu,
convingere, pasuire, tact i infelepciune pastorald, insd farda o comunicare sincera,
deschisa si constructiva intre preot §i enoriasi, nu poate fi vorba de un progres
spiritual pec masura agteptarilor. Paradoxul, dezacordul si duplicitatea nasc deze-
chilibrul moral, neincrederea, suspiciunea si in cele din urma sminteala si de-
partarea de Biserica. Pentru a evita asemenea egecuri trebuie in primul rand ca toti
preotii sa se armonizeze, adicd sa staruie cu tofii in unitatea credintei, simtirii i
tréirii crestinesti. Misiunea preotului nu se rezuma doar la savarsirea slujbelor

8. Fericitul leronim, Omilia XVII, apud Mitropolit Athanasie Mironescu, op. cit., p. 99.
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religioase si la rostirea cuvantului de invatatura, ci necesitd o implicare mai rigu-
roasa §i o luptd acerba cu péacatul din el i din jurul lui, cici numai astfel va céstiga
increderea enoriasilor §i va cultiva cu sarg terenul parohiei. Astfel, daca nu va face
dovada ca este omul rugéciunii, al slujbei i al trdirii evanghelice, se va contrazice
pe sinc in fafa credinciogilor §i va deveni "arama sundatoare gi chimval rasundtor”
(I Cor. 13, 1).

Lumea secularizatd de astdzi arc nevoie mai mult ca oricind de preoti de-
votafi Bisericii §i slujirii lui Hristos, de preoti credinciosi §i ravnitori, cu viata
aleasd si impecabila, implinitori ai virtutii §i ai adev#rului evanghelic care sa in-
spire credinciogilor convingerea prezenfei si lucrérii divine i sa fie intruparea va-
zuta a credintei si a aspiratiilor lor. Pentru a sadi in sufletele credinciosilor o ast-
fel de incredere, trebuic ca preotul sa pastreze cit mai des contactul cu slujba si
cu biserica. "Se recomanda ca preotul sa slujeascd cat mai des pentru a destepta
in sine o evlavie mai mare"?, spunea candva un ierarh din trecutul Bisericii noas-
tre. Nu este admis ca preotul sa se limiteze doar la slujbele bisericesti, oficiate
sporadic in Duminici §i sdrbatori, iar in restul timpului sa {ina biserica inchisa.

Ideal ar fi ca si in timpul saptdmanii sa mai savargcasca un Sfant Maslu de
obste, sd oficieze un acatist sau un paraclis (mai ales seara, in zilele de miercuri
§i vineri), sa sfinfeasca o aghiasma i sa slujeasca Sfanta Liturghie, centrul cultu-
lui divin public. Cultul nostru divin ortodox infrumusetat cu o salba minunata de
cantdri gi rugdciuni inalfatoare si ziditoare de suflct, este un tezaur inepuizabil de
doctrind si de viatd morala gi un fluid generator de simtire §i triire crestina iar
pentru valoarea lui dogmatica, lirica si patetica este o cateheza vie pusa la dispo-
zifia credinciosilor. Ortodoxia pune la dispozitie prin cultul ei sublim, o adevarata
sursd de respiratie a sufletului si mediu de exprimare i manifestare a credintei $i
trairii religioase. Din aceastd sursd a evlaviei §i a impartasirii harului divin trebuie
sd ne adapam necontenit atdt noi preotii cat gi credinciosii, dar mai inainte de
toate, trebuie sa prefuim cultul, dindu-i farmecul, stralucirea i splendoarea lui
specificd, adicd impodobindu-l, prin citirea clara, accentuatd gt pioasd a rugiciu-
nilor si printr-o execufie cat mai corecta si frumoasa a cantarilor psaltice, pentru
a capta atenfia i sensibiliza inima si a nu transforma acest mijloc de comuniune
cu Dumnezeu intr-un act "generator de plictiseala". Pentru a evita molegeala, ru-
tina $i monotonia trebuie antrenati credinciosii in cantarea omofona sau eventual
organizat un cor bisericesc mixt sau pe mai multe voci, bine stiind ca o cantare re-
ligioasd interpretata la justa ei valoare, conform notafiei, reprezinta mai mult de
Jumatate din succesul slujbei si al predicii. Iata un mod de a transforma cultul intr-un
mijloc de delectare spirituala si fiindca ne-am referit §i la aspectul omiletico-cate-
hetic trebuie sa spunem ca i accsta face partc integranta din fiinta cultului, caci
este inadmisibil $i de neconceput o slujba bisericeasca fara un cuvant de
invatatura si de zidire sufleteasca. Acesta este suplimentul sau incoronarea servi-
ciului religios.

9. Mitropolit Athanasie Mironescu, op. cit., p. 37.
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Predicile si catehezele trebuie pregitite din vreme la nivelul cerintelor, sco-
pul acestora fiind intarirea in credinta, indreptarea moravurilor i intoarcerea su-
fletelor ratacite pe calea pociintei. Predicile se sustin de reguld in Duminici §i
sarbatori in cadrul Sfintei Liturghii (la sfarsit), iar catehezele, Duminica seara,
miercuri seara §i vineri seara dupa otpustul slujbei (vecernie, acatist, paraclis
etc.). Aceste servicii liturgice insofite de un cuvént de invafatura, trebuie anuntate
din vreme, iar catehezele rostite Duminica seara ar trebui in mod normal si se
intocmeasca §i s se prezinte dupa o planificare afigata pe usa bisericii, planificare
care sd cuprinda teme religiease preferate de credinciogi cum ar fi de pilda: cate-
heze cu continut dogmatic, moral, liturgic, biblic etc., pentru a face cit mai cunos-
cuta invagatura de credinta a Sfintei noastre Biserici Ortodoxe. Celelalte cateheze
din cursul siptamanii (miercuri seara sau vineri seara), pot imbrafisa un caracter
mai practic, in sensul cd preotul va trebui s incerce pe cét posibil sa vina mai
aproape de sufletul credinciosilor explicindu-le anumite texte dificile din Sfanta
Scriptura (programate din vreme), sau va citi cateva pasaje scurte din operele §i
vietile sfintilor, din Proloage si din alte scrieri din literatura filocalica si patristica.
Asa proceda vrednicul de pomenire Parintele Constantin Voicescu, de la Biserica
Sapienfei din Bucuresti (astdzi trecut la cele vesnice), pe care l-am cunoscut in
perioada studentiei mele.

Desi avea demolat aproape trei sferturi din teritoriul parohiei, nu se plangea
niciodata ci nu are enoriasi §i biserica era arhiplina in zilele de sfinte sarbatori.
Misterul? $tia sa cucereasca sufletele fiindca aplica in practica metodele §i instru-
mentele de pastoratie pe care le-am mentionat anterior. Numai procedand astfel
vom izbuti sa rcinviem activitatea omiletico-catehetica, de instruire §i educare
religios-morala a credinciosilor din parohie.

Acestea ar fi in mare punctele de reper gi imperativele majore care trebuie sa
constituie confinutul principal al subiectelor ce urmeaza sa se dezbata in cadrul
consfituirii preofilor adunati la cercurile misionare §i nu alte teme straine de
duhul evanghelic. Aici, in aceste intruniri, trebuie gasite cele mai potrivite solufii
si mijloace de pastrare §i promovare a unititii spirituale a parohiei, de purificare
si regenerare a vietii duhovnicesti a enoriagilor, de prevenire a pericolului sectar
si de inldturare a cauzelor care duc la raticire, sminteald, dezordine, imoralitate,
lipsa si saracie. ,

Astazi, mai mult ca oricind, credinciogii nogtri sunt dispusi sa primeasca
hrana spirituala a rugaciunii §i a cuvantului lui Dumnezeu.

Trebuie sa le-o oferim cu timp §i fara timp. Numai asa va putea deveni preotul
nostru un apostol al tubirii, un faclier al inimii, al culturii i spiritualitatii ortodoxe.

Din sfera apostolatului social mai fac parte si actele caritative, de ajutorarc a
celor sdraci $i nevoiagi, care pot fi sprijinifi din donatii sau din fondurile parohici
colectate si destinate in acest scop . "Cucernicia curatd si neintinatd inaintea /ui
Dumnezeu 5i Tatdal acesta este: s cercetdm pe orfani §i pe vaduve in necazul lor
§i 5 ne pazim pe noi fard de patd din partea lumii” (Iacov 1, 27). Implicarca
preofilor in organizarea, sustinerea §i conducerea fundatiilor si asociatiilor fil:n-
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tropice §i cooptarea credinciogilor in asemenea acfiuni, prin strangerea de colecte,
bani §i ofrande pentru cei sdraci, suferinzi sau orfani, reprezinta cel mai eficace
mijloc de transpunere in fapta a invataturii Sfintei Evanghelii care propovaduieste
dragostea, solidaritatea si comuniunea frafeasca intre oameni. In spiritul acestei
fnvataturi au trait §i activat marii Parinti ai Ortodoxiei: Sfantul Nicolae, Sfantul
Vasile cel Mare §i Ioan Gura de Aur, ramasi peste veacuri chipuri ideale de pastori
de suflete. Ei au lasat posteritatii ccle mai stralucite modele de asistenta sociala in
cadrul Bisericii. Sa urmam agadar exemplul lor, aducandu-ne mereu aminte de
cuvintele Mantuitorului: "Cel ce va face §i va invafa asa pe oameni, acela mare
se va chema in impardatia cerurilor” (Matei 5, 19).

Am scris accste randuri cu speranja sincerd ca modestele mele sugestii §i
indrumari* pastorale expuse in acest articol vor constitui un minim raspuns la
scrisoarea unei credincioase, publicata integral in revista "Vestitorul Ortodoxiei",
anul XII, or. 270 (1 iunie 2001), p. 5, scrisoare al carei text se refera cu precadere
la "starea actuald a practicarii cultului ortodox".
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Pr. lect. drd. GHEORGHE HOLBEA

Secolul XX a inregistrat mari mutatii in structura personala a omului, feno-
mene de distorsiunc a valorilor, sau, mai precis, de rasturnare a tuturor valorilor.
Toate valorile au fost supuse unui singur fel: "putcrea pentru putere §i cucerirea et
prin toate mijloaccle”. Intr-o asemenea lume, unde toate crimele sunt posibile,
"(dupa cum nc avertizase, inca din secolul trecut, marele scriitor rus Dostoievski:
prin stareful Zosima din "Fratii Karamazov"), morala se reduce la deviza: "cine
vrea sa fie ceva, nu poate trdi pentru ceilalti”.

Parintele profesor Dumitru Staniloae a fost frimantat tocmai dc acesta pro-
blema grava a lumii secolului XX. El gi-a pus intrebarea: cum poate fi integrata
teologic framantarea acestui secol. cultura sa? Pentru a descoperi radacinile crizei
lumii europene, el a apelat in special la filosofia existentialista. Unul dintre re-
prezentaniii acestui curent filosofic este Martin Heidegger.

Cc a intalnit teologul roman la filosoful german? Diagnosticul acestei crize.
Daca Nietzsche proclamase mai intdi "moartca lui Dumnezeu”, Heidegger "vine
sd anunic in secolul XX moartea acestui "ucigas de zei"care este omul. Tentatia
faustica a filosofiei in incercarea de a face din om fiinta suprema pentru om a
starsit in negarea umanitdfii omului®.

Parintele Stiniloac intrd in contact cu filosofia existenfialistd de inspirafie
crestind, inclusiv opera heideggeriana, in anul 1928, cand se afla la studii de spe-
cializare in Germania (la Miinchen si Berlin). Teologul este atras de filosofia lui
Heidegger deoarecc acesta este prcocupat tocmai de criza umanista a societafii
occidentale, de depersonalizarca omului prin conformismul standardizat si depen-
denfa fafa de masina la care a fost supus. Opera clasica a filosofului german este:
Fiinga si timp (apdruta in 1927), in carc cste preocupat de sensul viefii. De aceca
mai este numit §i filosoful sensului fiintei: "Problema care ma preocupi nu este
aceea a existenfei umane, ci problema Fiintei in integralitatea ei".

a) Ontologia lui Heidegger va fi comentata §i integrata teologic in opera pa-
rintelui Staniloae: fisus Hristos sau restaurarea omului, aparutd in 1943. Parintcle
Dumitru surprinde la filosoful german, in special in lucrarea Sein und Zeit, ideea
ca un clement esential al structurii omului este congtiinfa aruncarii lui in lume,
fara sa fie intrebat (Geworfenheit). Intreaga situatie complexa a lumii este arun-
catd 1n structura umana. Omul se simte aruncat si in starea de raspundere fafi de
semeni, fata de pacatele lor. Acest fapt, considera filosoful, atenueaza intrucatva,
responsabilitatea lui!.

Teologul roman arata ca acest simtamant al omului de aruncat in lume fara
sa fie intrebat provine "din fondul pacatului ereditar"2. Singura posibilitate pentru
iesirea omului din aceasta criza spirituala estc Persoana divino-umana a Méan-
tuitorului nostru Iisus Hristos. "Fiul lui Dumnezcu, prin insusi faptul ca S-a facut
om, a acceptat raspunderea pentru pacatele oamenilor, S-a angajat intr-o solidari-

1. Pr. Dumitru Staniloac, /isus Hristos sau restaurarea omului, Sibiu, 1943, p. 265, nota 1.
2. Ibidem, p. 264.
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tate impovaratoare"3. El nu-si are originea ca om fintr-o "aruncare”" in aceastd
situatie, ci intr-un act deplin voluntar. "Raspunderea pentru solidarizarea cu des-
tinul Intregului ncam omenesc nu ¢ umbrita de nici o circumstantd”, deoarece n-a
devenit om prin voia altora. lisus Hristos nu S-a ferit de comuniunea cu cei paca-
tosi, cu toate ca nu S-a nascut cu pacatul ereditar. Ca sa poata cineva sa-si asume
"o raspundere pentru oameni in gradul suprem, prin act voluntar, trebuie sa nu fie
silit prin pacatul din propria sa persoand, la o solidarizare cu oamenii. Suprema
solidarizare cu oamenii nu o poate avea, deci, decit cineva care devine voluntar
om §i riméne voluntar in acesta stare, adica nu se infecteazd de pacat"4. Fiul lui
Dumnezeu implineste voia Tatalui (Evr. 10, 5): "Pentru un Fiu desavirsit ca El,
dorinta Tatalui de a intrupa ¢ mai puternica decat orice for{a care l-ar fi aruncat in
stareca de om">. Inomenirca Sa e un act /iber, dar este si obligat in acelasi timp.
Aceastd obligatie, termen ce poate parea rigid (dupa cum remarcid teologul
roman), este transfiguratd de marca forta a iubirii. Iubirea sau comuniunea iti da
sentimentul "de a fi fost totdeauna aga ca acum", al unei prezente fara inceput i
fara sfarsit. Spre deosebire de criza spirituala a omului, pe care o congtientizeaza
filosoful, aceea de aruncat in lume, inconjurat de un neant la inceputul existeniei
si de un alt ncant la sfarsitul existentei, calea teologica a iubirii lui Dumnezeu prin
Fiul Sau inomenit, deschisa (umanitatii) omului, ii da sentimentul "unei odihniri
in plinatatea netemporald a fiinfei, in comuniunea actuala de totdeauna"®.

Relagia omului cu lisus Hristos devine o relafie fireasca, deoarece Mantuito-
rul, desi nu gi-a primit firea pe cale naturald, ci prin zdmislire de la Duhul Sfant,
totusi, natura Sa omencascd primitd prin Fecioara Maria este intru totul natura
omencasca, "legata prin toate firele de ca, vibrand dureros de povara pacatului
care o apasa, simtindu-se solidar cu ea". Aceasta identificare, In baza careia na-
tura omeneasca a lui Hristos e legata cu natura tuturor oamenilor, extinde viaa
omeneasci a lui Hristos in toata istoria omeneasca”. Aceasta nu este o legatura ex-
terioard, empirica sau metaempirica, ci € o legdturd internd, deoarece viafa ino-
menita temporala a lui Hristos, in toate momentele si actele ei, are §i o insemna-
tate supratemporala, persistenté7.

Fiul lui Dumnezeu, venind pe pamant din iubire, a fost si aici "acasa" la sanul
Tatalui, dar in acelasi timp a lucrat mantuirea oamenilor®. Se nagte aici dilema ce
ar putea iesi din intrebarea: n-a trebuit oare iubirea lui lisus Hristos Fiul 1w
Dumnezeu sa-gi atraga si gandul (pacatos) si impulsul pacatos ce se migca in natu-

3. Ihidem.

4. thidem, p. 265, nota 1.

5. Ihidem.

6. L. Binswager, Der lebendige Christus, Stuttgart, 1933, p. 95-96: "Das Schon des Schon-
seins in der Welt der Sorge ist ein ganz anderes Schon als dasjeninge des Schon-immer-gewesen-
seins in der Heimat der Liebe. Dort bedeutet es das "ohnmiichtige" Schon-Geworfen-sein des
Dasein in die "fremde" Nichtigkeit seines Grundes, das Schoniiberfallen-sein und Gefallen-sein-in
seinc "Schwere", hier das Vertraut-sein mit dem Dasein als Geschenk, das "ewige" Ruhen in der
Geborgenheit des. Dascins als als Begegnung, als liebende Wirheit” — 1a Pr. Dumitru Sténiloac, Jisus
Hristos sau restaurarea omului, p. 265-266.

7. Pr. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 266-267.

8. Ihidem, p. 266.
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ra ipostaziati a subiectelor omenesti? Parintcle Staniloae raspunde la aceastd
problematizare filosofica, apeland la Sfantul Maxim Marturisitorul, care vorbeste
despre doua feluri de asumari alc starilor si faptelor altuia: una relafionalda i una
naturald, ontologica (olkelwoLg OYETIKN §i OlKELWOLS PLOkT). Prima se reali-
zeaza prin acte intentionale, a doua prin transmisiunea organica. Prin asumarea re-
lationala insugesc acte gi stari pe care nu le savargesc §i nu le primesc. Neajunsu-
rile nepacatoase ale firii omenesti, acelea care reprezinta pedeapsa pacatului, dar
nu sunt ele insele pacitoase, precum trebuinta de somn, de hrand, oboseala, dure-
rea pana la lacrimi, teama de moarte le-a asumat lisus Hristos ontologic. Tendin-
tele si starile pacitoase sunt numai relafionale®. Prin Hristos, deci, omul-grija nu
sc mai poate considera un aruncat in lume.

b) In analiza pe carc Martin Heidegger o face fiinfei omenesti filosoful
constatd ceea ce am puteca numi ciderea lumii din imperiul Logosului rafional,
printr-un proces de "excese, exuberanta si paradoxuri, imbracand si forme magice
si rituale cu ample consecinie, care ne conduc inca o data spre intoarcerea nihilis-
mului”. Parintele Staniloac intalneste pe omul-grija al lui Heidegger, a carui
angoasd, 1n acord cu desfasurarea fenomenologica a Dasein-ului, se reveleaza, in
forma ei cea mai concretd §i mai determinata istoric, in intdlnirea cu teama, in
mod concret, cu spaima (Sein und Zeit).

Filosoful considera grija ca o structura ce cuprinde Intreaga constitutie a omu-
lui. Prin grija, omul este mereu "inaintea sa" la posibilitatile viitoare (Sichvorweg-
sein). Nu este vorba despre o insusire statica a omului, ci despre o structurd exis-
tentiald, o structura nelinistitd a dinamismului sau!0. In aceasta stare a omului-grija
sc manifesta fenomenul "fricii” (Angst), o alta structura cxistentiala a omului, care
e alimentata pe de o partc de faptul ca omul ¢ o cxistenta ce face parte din lume,
nesigura de posibilitatile ce ni le ofera aceasta!!, pe de alta, de sentimentul ci e o
fiinta predata raspunderii sale!'2, avind mereu sa se lanseze spre posibilitatile sale
viitoare, adica spre cea mai proprie posibilitate a sa!3.

Omul {intuit in aceastd lume se straduiegte sa asigure mereu realizarea posibi-
litafilor sale viitoare, iar dinamismul sau este asigurat de frica (teama). A face parte
din lume inseamna a avea parte de grija'4. Grija nu-1 lasa din lanturile sale nici o

9. "Auttég yop O mepl mabmdv Aoyog 6 pév Thg Emitipiog, O 8¢ Tig dtpiag kai O pév
@oowy v fetépav yapaktnpilov, 6 8¢ 5L'GAov napoayapittov. Exeivov ptv odv dg &vep-
@rog SUNHAG BEAwV 0VO1wBAE KaTtedéEato, OPod Te THv VoLV TLOTOVLEVOS, Kal 10 Kad HudV
Abov katdkpipa todtov B¢ makiv, dg @rAdvepomog, oikovopulkdg dxeldoato”. PG. 91, 237
B. vezi 5i P.G. 91, 220 C; 32 A; la Pr. dr. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 269.

10. Pr. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 305; vezi $i Ascetica si mistica ortodoxa, Alba lulia,
1993, p. 109; Filocalia V1. trad. Rom. p. 297.

11. M. Heidegger, Sein und Zeit, Halla a.d.s. Niemeyer, 1935, p. 191: "Das Wonor der Angst
ist das geworfenc In-der-Welt-sein, das, Warum der Angst ist das In-der-Welt-sein-kdnnen", vezi la
D. Staniloae, Ascetica i mistica ortodoxa, p. 109.

12. Ibidem, p. 192: "Die Uberlassenheit des Daseins an sich selbtst zeigt sich urspriinglich
konkret in der Angst"; vezi la Pr. D. Staniloae, op. cit., p. 109.

13. thidem, p. 191: "Das Dascin ist Seiendes dem sich in seinem Sein um dieses selbst geht...
Das Sein zum eigensten Seinkdnnen besagat aber ontologisch dass das Dasein ist ihm selbst in

seinem Sein je schon vorweg" — vezi la Pr. D. Staniloae, op. cit., p. 109.
14. Ihidem, p. 191-200.

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



INTEGRAREA TEOLOGICA A FILOSOFIEI LUl HEIDEGGER 49

clipa cat traieste ("Cura teneat, quandiu vixerit"). Parintele Staniloae face legatura,
pornind de la aceasta constatare, cu o legenda din mitologie, care imparte pe om
intre Jupiter (sufletul), Tellus (pamantul) si grija (existenja pamanteasca)!>.
Interpretarea omului ca grija permanenta, precum s§i analiza fenomenologica
a grijii i-au fost inspirate lui Heidegger de antropologia augustiniana, elino-cres-
tina!6, Trasaturile grijii potrivit conceptiei heideggeriene sunt urmatoarele:

. grija este un rod al fricii;

. este un rod al impletirii omului cu lumea (frica de lume);
. lansarea permanenta a omului inaintea sa;

. rod al congstiintei omului ca isi este predat sie insusi;

. grija-rod al implinirii posibilitafii sale celei mai proprii;

AW —

prii, deoarece nu are adevarata realitate a cului sau intim; rostul propriu al exis-
tentei omului i-a rAimas ascuns in grija!7.

Teologul romén arata c3 aceasta analiza a grijii nu e completa, In primul rand
prin faptul ca grija pe care o are in vedere filosoful mai are citeva caracteristici,
iar in al doilea rand, pentru ca in invatatura cregtind se mai vorbeste §i despre o
altd grija, pe langa aceasta grija lumeasca. Grija /umeascd, pe care o analizeaza
filosoful german este lipsita de trei elemente (conform parerii teologului roman):
impatimirea, placerea si durerea; "ele sunt piroanele existenfiale care il fintuiesc
pe om de lume, prin care ¢l se simte "In-der-Welt-sein" i care explica si frica
omului de lume. Impatimirea care cauta placerea leaga pe om de lume... impreuna
cu durerea, il face sa se lanseze mereu inaintea sa pentru a-gi asigura plicerea §i
a evita durerea"!®. Frica lumeasca ar consta in frica de a fi lipsit in viitor de pla-
cere gi de a avea parte de durerc. Aceasta tensiune-tcama il impiedica pe om sa-si
descopere "eul sau intim" (das Selbst) §i s caute realizarea posibilitatii sale pro-
prii. Astfel omul rimane cazut la starea eului obstesc (impersonal) (das Man) si
realizarea posibilitatii impropriil%. Astfel omul — grija este un ratat.

Ceea ce este pozitiv in analiza filosofica antropologica a lui Heidegger — re-
marca parintele Staniloac — este sesizarea faptului ca omul este inlantuit total sau
cxagerat de lume si, prin aceasta, el (coboard) cade intr-o existen{d cenusie,
improprie, monotona, robita si superficiala (de suprafata). De asemenea, filosoful
ajunge la concluzia ci ultima explicafie a grijii 151 are originea in sentimentul
omului ca trebuie sa-si realizeze "posibilitatea sa cea mai proprie”, tinta ratata de
omul-grija, reprezinta un fapt pozitiv. Omul, care gi-a regasit intimitatea eului sdu,
traieste tensiuneca realizirii sale celei mai proprii. Astfel, Heidegger ajunge in pra-
gul unei alte griji, care doar licareste In faja cugetarii sale, dar pe care se sfieste
sa o numeasca tot grija, Aceasta grija, conchide parintele Staniloae, pe care filoso-

15. Pr. D. Staniloae, op. cit., p. 110; citat din Heidegger, op. cit., p. 193: "Weil das In-der-Welt-
Sein wesenhaft Sorge ist".

16. Heidegger, op.cit., p. 199, nota [; vezi la Pr. D. Staniloae, Ascetica, p. 110.

17. Ihidem, p. 193: "Das Worumwillen bleibt unergriffen... In Sich-vorweg-sein meint daher
"Sich" das jeweils das Selbst im Sinne des Man-selbst Auch in der Uneigentlichkeit das Dasein
wesenhaft Sich-vorweg"; vezi la Pr. D. Stiiniloae, op. cit., p. 110.

18. Pr. D. Staniloae, op. ¢it., 110-111.

19. Ihidem.
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ful o intuieste, dar n-o numeste (nu-i spune pe nume), n-o identifica inca plenar,
"este grija omului pentru destinul sau etern, grija de mantuire"29.

Aceasta grija nu-gi are onginea in impe‘ttimirca de placerile lumii, in frica de
durerile ei. "Ea rasare acolo unde se leapdda "toata grija cea lumeasc“" fiindca ca
inseamna grija dc a placea lui Dumnezeu, nu de a placea lumii pentru a ne face parte
de placerile ei §i a ne scuti de durerile ei”. aceastad grija izvoraste din congtiinfa
responsabilitdfii omului. Ea este, in acelasi timp, o introspectic a omului, dar si o
lansare spre viitorul vietii sale eterne, spre nalfarea de dincolo de lume"2!.

In ceea ce priveste fi. ica de lume filosoful german face deosebirea intre frica
"de ceva din lume" (Furcht) si frica de golul {umii peste tot, adica de ex1stenta in
lume, care este simfita ca o amenintare, in orice clipd, prin platitudinea i prin ni-
micnicia ei. Aceasta fricd (Angst) impiedica modalitate unei trairi proprii, care ar
face transparenta fiecaruia intimitatea sa.

Aceastd a doua nuantd a fricii (Angst) izbucneste numai céteodati in
congtiinfa omului "ca o scurtd revelatie a intimitatil ce se vede inecata si vrea sa
se salveze. Omul s-a dezobisnuil... de privirea intimitagii sale in fafa §i de o exis-
tenta proprie, deosebita dc cliseele comune, incat se sperie de asemenea revelatii
$1 se arunca gi mai mult in platitudine”, in frica de a pierde ceva din lume (Furcht),
de "a nu pierde prilejurile de placere, carc l-ar putea intoarce In intimitatea sa, la
tréirea prin sine insusi, lipsit de sprijinul comod al lumii"22,

In aceste enunturi filosofice, parintele Dumitru observa apropierea de invatatura
crestind despre fricd. Si in crestinism frica este prezenta in viata pamanteasca a omu-
lui; prin frica aceasta, "fiinfei umane i s-a dat un scut impotriva primejdiei de a fi
inecata in lume; in al treilea rand, omul a pervertit aceasta fiica ce trebuia sa-1 pazeasca
de lume i sa-1 lege de Dumnezcu izvorul existen{ei autentice, concentrati in intimi-
tatea spiritului”; el a transformat aceasta frica in teama "de 1 nu fi lipsit cumva de
lume, de existenfa in orizontul cenusiu al lumii intr-o frica de a fi dezlipit de lume"23.

Teologul romén identifica frica de Dumnezeu, ce se naste din credinfa in El si
care ar fi o reinviorare a fricii primordialc, cu reinviorarea fricii-4ngst, din termi-
nologia lui Heidegger. Totusi Heidegger nu a afirmat niciodata ca Angst ar fi frica
de Dumnezeu. Angst rimane la stadiul de frica a omului de a se pierde in lume.
Aceasta fncd-Angst il pune pe om in garda cu privire la nimicirea lumii. In frica de
a s¢ cufunda in lume (Angst) "se reveleaza omului caracterul sau de fiin{a spiri-
tuald, facuta pentru legarca de Dumnezeu, care-1 poate salva ca fiin{a spirituala"24.

In crestinism, se poatc vorbi de o frica de pacat, care duce la alipirea de lume.
Este frica de a cadea in automatismul pacatului, al patimilor care deriva din senti-

20. Ihidem.

21. Ihidem. )

22. Ihidem, p. 125; Pr.Staniloae citcaza la nota | din Sein und Zeit; astfel pentru fiica de ceva
din lume (Furcht) Heidegger spunc: "Das Wovor der Furcht ist je ein inncrwertliches, aus bes-
timmten Gegend in der Nihe sich ndherndes, abstrigliches Scindes das ausbleiben kann". (P. 185-186);
spre deosebire de Furcht, "das Wovor der Angst ist kein innerweltliches Seiendes... Das Wovor der
Angst ist vollig ubestimmt... Das drohende kann sich deshalb auch nicht aus einer bestimmten
Richtung her innerhalb der Nihe nidhem, es ist schon da, — und doch nirgends. Im Wovor der Angst
das "Nichts es und nirgends offenbar" (p. 187-189).

23. Ihidem, p. 125-126.

24, Ihidem, p. 126.
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mentul omului "ca el este raspunzator pentru pastrarea si dezvoltarea caracterului sau
spiritual”. Lumea devine, 1n acest caz, un pericol pentru existenfa noastrd adcvarata
si eterna. Frica de Dumnezeu, pentru crestin, "se manifesta in constiinfa destinului
nostru etem" i a nimicniciei cu care ne ameninta lumea; in congstiinfa ca lumea "con-
travine destinului nostru etern asigurat de trairea prin intimitatea proprie"2>.

Frica de Dumnezeu ne reveleaza congtiinfa unei autoritati, a unei realitafi su-
perioare, de care nu putem scapa oricat am incerca sa ne scufundam in lume. E o
frica adanca a firii omului in care "nu avem constiin{a unei primejdii imediate, ci
a unei primejdii viitoare, §i anume, a unui rdu care ne va apdsa cxistenfa la in-
finit... Nu ne temem ca prin caderea in valurile lumii, vom disparea propriu-zis,
ci ca existenta noastrd va deveni pentru veci insuportabild". Crestinul are con-
stiinfa ca "urmarile caderii nu se vor arita in toata gravitatea lor decat dupa ce
vom trece pe planul vietii vesnice". E frica de judccata lui Dumnezeu, cea din
urma, de chinurile unei vesnice existenfe ncautentice nedepline.

Framantarea heideggeriana a filosofarii despre frica, in aspectele ei de Furchi
(frica de ceva din lume, de a pierde ceva din lume) §i de Angst (frica de golul
lumii, de nimicnicia ei), cstc pusa de parintele Staniloac fata in fafa cu invéatatura
duhovniceasca a Sfantului Maxim Marturisitorul: "Frica este de doua feluri: una
curata, iar alta necutata. Astfel, frica ce se naste din agteptarea pedepsei pentru
greseli, avand drept pricind a nasterii ei pacatul, intrucit nu e curata, nu va raméne
totdeauna, ci va disparea imprcuna cu pacatul. Dar frica cea curata care staruie in-
truna, chiar fara amintirea pacatelor, ni va inceta niciodata, fiindca este fiintiala.
Ea fine oarecum de raportul lui Dumnézeu cu faptura, ca Unul ce-si face vadita
slava Sa care ¢ mai presus de toata imparatia si puterea"26

INTEGRAREA TEOLOGICA
A "FIINTEI SPRE MOARTE" (SEIN ZUM TODE)

¢) In filosofia lui Heidegger fiinta este readusa la problema omului care "este
in lume" ca Dasein cu sensul de existential, cadere, neliniste. Totul este ameninfat
de neant, astfcl incat "ceea ce nelinisteste, nelinistea este chiar fiinfarea in lume;
cu alte cuvinte "a fiinfa in lume inseamna a fiinta intr-o existen{a ontologic i inospi-
taliera". In aceste conditii precare fiinfa s¢ deschide spre moarte si devine fiinfa
intru moarte (Sein zum Tode).

Posibilitatca cea mai proprie, inevitabila a omului-grijd este moartea. Gandul
la ca il face pe om sa se adunc in intimitatea sa ultima, sa fie intr-o stare de impa-
carc continud cu moartea (die vorlaufende Entschlossenheit). Prin acecasta stare
"omul sc desprinde de contopirca in massa, castigindu-si intimitatea sa proprie de
aspra singularizare". Omul se simte inconjurat din toate partile de neant.2’

25. Ihidem.

26. Quest. Ad Thalus., q. 10; P.G. 90, 289; vezi si Centuria lui Calist i Ignatie, Filoc. Gr. Ed. 11,
vol. 11, p. 332; Ja Pr. D. Staniloae, op. cit., p. 128.

27. M. Heidegger, Sein und Zeit, p. 285: "Die Sorge ist ihren Weger durch und durch von
Nichtigkeit durchsctzt". D. Stiniloae citeaza §i intcrpretarea lui Binswanger, op. cit., p. 139: "... ist
ersichtlich, von wo aus Heidegger das Sein negiert und den Sein der Nichtigkeit bestlmmt vom
eigentlichen Selbstein aus. Diese ist das Positive, von dem aus das ithm Entgegengesetzte sich als
Nichtigkeit erweist”. Vezi la Pr. D. Staniloae, Jisus Hristos sau restuurarea omului, p. 305, nota 1.
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Filosoful Binswanger (citat de parintele Staniloae2¥) arata ca omul-grija al lui
Heidegger, care ajunge la acea "aspra singularizare" este bolnav de egoism. De
aceea trebuie ca aceastd "boald egocentrica”, ca insasi simptom al dezumanizarii,
sa fie vindecata. Parintele D. Staniloae vede in aceastd conceptic heideggeriana
impasul insusi al filosofiei. Teama nu poate fi inlaturati din mintea omului-grija
(inconjurdt de neant), ci ea "propune boala $i imaginafia care are grija sa o repre-
zinte". Dupa o asemenea analiza, Heidegger exclama: "numai un Dumnezeu ne-ar
putea salva"2%. Tocmai de la acest strigat, oarecum disperat, al filosofului german,
are loc transfigurarea Fiinfei spre moarte (Sein zum Tode) pe care o propune
teologia cregtina. Se stie ca filosoful german propunea pregatirea venirii acestui
Dumnezeu prin arta, indeosebi prin poezie. Astfel, in ultima parte a vietii, citea
zilnic numai poemele lui Holderlin.

Parintele Staniloae va retine de la filosoful german acest indemn de pastrare
a fiintei poetice a omului "nepustiita de limbajul conventional", dar va articula
aceasta flin{a poectica in Logosul intrupat, Fiul lui Dumnezeu. Aceasta integrare-
articulare in Logosul divin, comportd mai multe etape pentru Sein zum Tode. Pa-
rintele Staniloae estc de acord ca istoria, in structura ci actuala, are ca element ne-
cesar moartea (Rom. 5, 12). "Aceastd axioma se datoreaza aceleia c¢i oricine se
naste in istorie pe cale fircascd mosteneste pacatul ereditar. Nu se naste nimeni
fara de pacat si nu scapa nimeni de moarte din cei ce se ivesc 1n istorie prin con-
cursul natural al factorilor ei. Orice om este, indatd ce se naste, un candidat la
moarte (Sein zum Tode), prin faptul ci e un rezultat al pacatului. Orice om natu-
ral intrd in istorie pe poarta pacatului si iese pe poarta morii" (subl. Ns.)30.

Teologul explica mai intai, bazindu-se pe Sfanta Scriptura,cum a intrat moartea
in lume: prin pacatul neascultarii protoparintilor. Intr-adevar, trairea prin puterile
exclusive alc istoriei este o traire in pacat, "dar nu este exclusa intrarea in istorie
pe o cale ce vine de sus §i nici trairca in ea prin ajutorul unei puteri de la Dum-
nezeu. lisus Hristos fiind Fiul lui Dumnezeu nascut ca om prin puterea Duhului
Sfant, este o dovada"3!, precum si — ca o consecin{a a intruparii Logosului — exis-
tenta sfintilor.

Nu suntem sub pecetea fatald a mortii, deoarece suntem creati de Dumnezeu
dupa chipul §i aseménarea Sa, §i a raiméane in aceasta stare inseamna a fi parteneri
de dialog ai lui Dumnezeu. Suntem creati (ca parteneri de dialog comunicant ai
lui Dumnezeu) spre existenta eternd. Iubirea lui Dumnezeu nu ne poate lasa sa in-
cetam definitiv a exista. Acest dialog Dumnezeu il sustine cu noi prin Logos-ul
Sau. "De aceea, prin El ne creeaza i, cind noi stabilim legatura directa cu El, ca
parteneri de dialog, El se face om, dar ramane §i Dumnezeu, pentru ca prin mij-
locirea legaturii cu noi, ca om , sa ne faca simtita relafia directa in care a revenit
cu noi, ca partener de dialog"32.

28. Pr. D. Staniloae, op. cit., p. 305.

29. Martin Heidegger, Réponse et questions sur ['histoire et lu politigue, traduit de I'allemand
par Jean Launay, Mercure de France, 1977, p. 49; pentru textul original Der Spicgel, 31 mai 1976.

30. Pr. D. Staniloae, Jisus Hristos..., p. 293.

31. Ihidem. ’

32. Idem, Chipul nemuritor al lui Dumnezeu, Craiova, 1987, p. 16.
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Aceasta calitate a omului de "chip sau partener de dialog cu Dumnezeu" per-
sistd "chiar in starea cdzuta" a sa. Chiar in congstiinfa parasini totale din partea
oamenilor "simfi ca totusi ¢ Cineva langa tine, cd nu egti atarnat in golul total, in
singuratatea metafizica"33.

Iisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu nu se intrupeaza in supraistorie, deoarece una
dintre semnificatiile intruparii Sale este aceea de a sfinfi istoria acestei "Sein zum
Tode", de a o face cadrul posibil al unei viefi fara de pacat. "El a spart granitele
istoriei" astfel ca istoria s poatd fi traitd in comuniune cu cerul. Degi nu are pacat,
El isi asuma totugi moartea, care raméane in fiin{a chiar si pentru cei ce traiesc in
istorie astfel. Asumandu-si moartea, El se solidarizeaza in suferin{a cu "istoria ca
intreg, cu pacatul ei, ca gest suprem al raspunderii pentru altii". Mantuitorul lisus
Hristos se identifica in mod deplin prin voin{a cu istoria "fiintei spre moarte”. El
vine de deasupra istoriei §i, prin aceasta, "viafa istorica e scapata de pacat, ca un
stigmat necesar”, deoarece isi asuma cele rele ale istoriei pentru ca o scdpare de
ele, iar, ca o consecin{a, moartea isi pierde legitura cu pacatul in istorie34.

Daca omul-grija heideggerian se simte inconjurat din toate partile de neant, el
va gasi in Mantuitorul Iisus Hristos pe "Logosul care a invins neantul la creatiune".
Luand firea omeneasca prin intrupare, Logosul fiu mai impragtie neantul (ca lipsa
a oricdrei existenfe) de departe, prin cuvantul Sau, ci, de data aceasta, ca un om
care, "desi n-a pacatuit personal, poarti totusi vina pacatelor omenesti, deci ca vic-
tima... menita sa se lase invaluita de E1"35. Tatal lasd pe Fiul "sa fie napadit dc
intregul neant", iar "satana impinge intreg neantul spre El, sufldnd in pazele lui cu
toatd adversitatea cdta o are impotriva lui Dumnezeu, prin concentrarea ei in ini-
mile inabusite de ura ale Arhiereilor si Fariseilor evrei"36. Tisus Hristos {i cuprinde
pe tofi oamenii cu sensibilitatea Sa si in aceasta condifie "a putut sa se adinceasca
cu infiorare in toata profunzimea ncfiinjci". Aceasta "profunzime a nefiintei” este
conceputa astfel: "Moartea sau neantul sunt §i deplina absenti a tui Dumnezeu si
maxima apropiere a celui rau". Astfel, "lisus a gustat ca nici un om grozavia aces-
tei perspective in treapta ei de realizare pana in momentul indeplinirii in moarte"37.
Biruinta lui lisus asupra mortii "a fost suprema incordare a firii omenesti de a birui
definitiv neantul”. Aceasta biruinta a produs in firca omeneasca "o forta categoric
superioara neantului”, iar pe de altd parte a rapus pentru totdeauna puterea mortii
care provoca teama caderii in neant (nefiin{i)3¥.

Puterea neantuluti a fost "reinviorata prin pacat" i s-a aruncat asupra lui Iisus,
mai intai printr-o migcare obiectivi "ingaduitd de Dumnezeu i invaltorata de sa-
tana", in al doilea rand "printr-o miscare subiectiva, prin sensibilitatea omniuma-
na... pe care a avut-o lisus in urma asumdrii prin iubire a tuturor pacatelor

33. Emil M. Cioran, De l'inconveniant d'étre né: "Existd momente cind, orict de striini am fi de
credintd, ni-L inchipuim pe Dumnezeu interlocutor. I{i pare atunci o imposibilitate sau o nebunie sa te
adresezi altcuiva. Singuratatea in starea ci extrema impunc o forma de convorbire extrema ea insasi'.

34. Pr. D. Staniloae, lisus Hristos sau restaurarea omului, p. 294-295,

35. Ibidem, p. 299.

36. lhidem.

37. Ihidem.

3R. Ibidem.
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omenesti"3%. Mantuitorul se asazi de bunavoie ca "victima in calea mortii", pen-
tru ca sa o Invinga "inauntrul Sau ca om", iar nu din exterior, ca Dumnezeu.

Iubirea Sa nesfarsitd faja de oameni s-a aratat in faptul ca El a gustat durerea
morfii mai mult decét tofi oamenii, desi "n-a murit moartea Sa, ci moartea altora".
Pentru a sublinia iubirea divina a Fiului fata de intreaga umanitate, teologul ro-
mén face deosebirea dintre moartea oamenilor §i moartea lui Iisus Hristos. Astfel
ca in timp ce "la ceilal{i oameni moartea este o pdatimire, la lisus este o fapta,
fiind liber alcasa... Jertfa este totodata jertfitor"4?, De asemenea, parintele Stani-
loae accentueaza ca in starca de jertfa ifi arati puterea iubitoare cind 1fi pastrezi
caracterul (calitatea) de subiect deplin al jertfei (cu sensul de a savarsi singur toatad
operatia propriei jertfiri) fara sa cazi in starea de obiect al jertfei. Teologul
adauga: "Numai Iisus a putut intruni aceste doui calitdfi in chip desavargit"4!.
Pentru aprofundarea deosebirii dintre moartea lui lisus gi a celorlalfi oameni este
citat Oskar Bauhofer#2, teolog romano-catolic.

Ca subiect ce suporta moartea (in rol de obiect, victima, jertfa) El il méantu-
ieste pe om dinlauntru. Omul simplu nu poate invinge neantul, ci numai Logosul
ca om trebuie sa stea In fata neantului. '

Dupa cum s-a afirmat "moartea este pe de o parte 0 maxima invaluire prin
neantul ménat de cel rau iar pe de alta o parasire din partea lui Dumnezeu o taiere
a legdturii vietii create de Dumnezeu"43, Omul nu poate sa ajungi la constiinfa
deplind a mortii: "Esentialitatea mortii, ca suma si implinirea existentiala a in-
strdindrii de Dumnezeu gi a parasirii de catre El , nu poate fi experiatd de citre om
in puritatea ei. Mantuitorul Hristos traieste pana la capat aceasta grozavie a mortii,
iar strigatul Lui: "Dumnezeule, Dumnezeule de ce M-ai parasit" nu e numai o
reactie fizica, ci "expresia vederii depline a acestui abis al mortii, cum numai de
Hristos a putut fi experiat §i suportat. Numai El a suportat moartea pana la ultima
limita, moarta prin excelenfa"44. .

Neantul a fost lasat in toata puterea lui sa lupte cu fiinta, dar in numele ome-
nirii lisus a Infruntat toata apasarea neantului §i a suportat toata durerea prezengei

39. Ihidem. .

40. Ibidem, p. 300.

41. Ihiden.

42. Das Geheimnis der Zeiten, Miinchen, 1935, p. 106-107: "Moartea lui Hristos nu ¢ mai
pufin reald, nu ¢ mai putin ingrozitoare si inspdimantatoare, din motivul ¢a a fost aleasa liber i a
fost fapta Lui. Dimpotriva. Numai Hristos a putut suporta moartea in toata marimea ei pura si a
putut-o trdi, experia — folosim acest cuvant paradoxal pentru suportarea mortii — in toata goliciunea
substantei ci. Trebuie sa adinitem din motive interne (o dovada nu se poate aducé) cd oamenii nu
suporta moartca deplin, cu atdt mai pujin o experiaza rcal. Cu atit ¢ mai inare agonia, lupta cu
moartea $i chinurile unui muribund, cu atét mai mult sc copleseste si se stinge durerea prin sine.
Aceasta este o ordnduire milostiva a lui Dumnezeu... Caci nu suntem capabili sd suportim grozavia
mortii. Ea ne cste pusd pe umeri, dar propriu-zis nu o intilnim... Noi oamenii cidem sub povara
mortii, ea ne doboara la pamént. Hristos insd paseste inaintea ei, o intdlneste in sens propriu. El nu
e doborét i ntins la pamant de cétre moarte. El moare ridicat — privind — in sus. Aceasta ¢ crucea...
Simyurile i sufletul lui lisus nu sunt in aceasta patimire intunecate i tulburate, ci, ... sunt {inute in
maxima trezvie si capacitate de suferin{a". Vezi la Pr. D. Staniloae, op. cit., p. 300-301.

43. Pr. D. Staniloae, op. cit., p. 302.

44. Oskar Bauhofer, op. cit., p. 108-109; vezi la Pr. D. Staniloae, op. cit., p. 302.
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lui, dar l-a biruit. Aceastd biruin{a ne daruicste "o putere ce se intinde din El la
toatd natura omeneascd"4’. Realitatea parasirii de cdtre Dumnezeu si puterea
neantului "n-au fost numai obiect de contemplatie din partea lui lisus, ci gi-au des-
fasurat toatd eficienta lor grozava" astfel incat aceasta lucrare "de distrugere a
vietil istorice a lui lisus prin puterea neantului era atat de intensa incét s-a resimiit
si cosmosul"®: "De la ceasul al saselea s-a facut intuneric peaste tot padmantul
pand la ceasul al noudlea” (Matei 27, 45). Este suprema incordare a ncantului de-a
pravali prin lisus intreg cosmosul in haosul de dinainte de creafie.

Iisus a avut parte de cele mai mari dureri ce se pot inchipui si a experiat
sfargirea Sa treptata gi totala parasire de citre Dumnezeu, a "gustat moartea pana
la momentul culminant”. Dar congtiinta Sa n-a §ovait nici o clipa in ceea ce pri-
veste durata mortii $i de aceea va rosti: "Parinte, in mdinile Tale imi dau duhul
Meu". Este suprema incredere in Tatal §i "supremul omagiu, supremul cult” ce I
l-a adus Tatilui. Pentru a desfagura aceste idei, teologul romén citeaza pe A.D.
Schlatter4’, in care vede confirmarea propriilor sale pareri.

Sincopa congtiinfet in moarte, pentru lisus Hristos, nu are duratd, ci reprezinta
un moment culminant ce coincide cu biruinfa asupra mortii. "Sufletul Lui n-a fost
lasat in iad" (Fapte 2, 27). Astfel "lisus se ridica imediat din clipa de stingere a
vietii istorice, in viaja celuilalt plan de existen{a. Moartca e invinsa in momentul
cand i s-a parut ei cd a invins, "céci nu era cu putin{a ca El sa fie {inut de moarte”
(Fapte 2, 24). Moartea lui lisus a insemnat, astfel, victoria asupra mortii"4%,

Victoria asupra mortii ("cu moartea pe moarte calcdnd") este §i consecinfa
logica a faptului ca "pacatul venea asupra Sa din afara, nu izvora dinauntru". De
asemenca §i moartea a venit asupra Sa din afara, iar "subiectul Lui gi-a pastrat
vigoarea de-a infrunta moartea, de-a nu cddea slabit sub eca, ceea ce ar fi insem-
nat o slabire morala in primul rand, o slabire a increderii"4°.

Moartea gi-a desfagurat asupra Sa toatc puterile, dar lisus n-a cazut launtric
in starea de obiect al morfii, ci a rimas in starea de subiect ce-5i asuina liber si
congtient aceste asalturi ale aneantizarii, "navala neantului”. Teologul roman face
apoi sublinierea ca puterea lui lisus de a invinge moartea, ca om, I-a venit, in

45. Pr. D. Staniloae, op. c¢it., p. 303-304.

46. Ibidem, p. 303.

47. "A muri crezand, inseamnd a afirma pe Dumnczeu ca Dumnezeu in momentul incetarii de
a fi; inseamna a lauda iubirea si darul Lui, cind ni se ia totul, chiar si fiin{a noastra. Aceasta credinti
are o deosebitd marime gi strilucire, deoarece nu mai arc o vedere ca sprijin, nu 0 mai ajuta o cxpe-
riend, nu mai ¢ posibila o intemeiere din viata proprie, deoarece priveste exclusiv la Dumneczeu,
exclusiv in El isi are temeiul... Prin faptul ca ne prabusim in neant fira sa cidem de la Dumnczeu, {i
sfintim numele Lui. Moartea ca prilej al unei incomparabile credinfe ne procura posibilitatea unei slujbe
divine (Gottesdienst), cu care nu poate fi comparat nimic din ceea ce facem cét traim". "n ceea ce
priveste déruirea lui lisus se poate aplica fard diminuare notiunea de "cult", de "jertfd". De-abia in
autodiruirea Lui catre Tatal ideca de jertfa atinge deplina realitate. In pasivitatea resemnirii inca nu
exista nici un cult. Aceasta ¢ fapta... Jertfa e darul dat de Dumnezeu” (A.D. Schlatter, Jesu Gottheit
und dus Kreuz, p. 61; 67); vezi la Pr. D. Staniloae, lisus Hristos sau restuurarea omului, p. 304-305.

48. Pr. D. Staniloae, op. cit., p. 305.

49. Pentru a nuanta cele afirmate, teologul roman 1l citeaza pe B. Steffen: "Jesus hat nicht die
Verdaminnis der Siinder, sondern dic Verdammnis der Siinde erfahren. So blieb seine geistige
Personlichkeit mitten in Gericht doch selig". Day Dogma vom Kreuz, Giitersloh, 1920, p. 117.
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ultima analiza, din ipostasul Sau divin. "Capacitatea Lui de a primi §i suporta
moartea tuturor e una cu capacitatea Lui de iubire de forma umana, dar de pro-
portii divine, fata de oameni, cu care s-a identificat, §i fa{d de Tatdl, de care nu s-a
indoit nici cand a fost parasit total"0,

Iubirea fata de intreaga umanitate este cea care L-a facut pe Mantuitorul
Hristos sa meargd pe calea Crucii pdna la moarte §i tot iubirea I-a dat biruinta
asupra mortii. /ubirea e singura putere prin care sufletul invinge moartea,
deoarece "1l mentine In legatura cu Dumnezeu §i cu semenii”. Prin forfa divina a
iubirii, Iisus, lipsit de pacat, isi asuma pacatele tuturor, se impovareaza cu ele pri-
mind, in acelasgi timp, in chip voluntar, moartea pe care o invinge "intrucat nu era
cu putinfa ca El sa fie finut de moarte". (Fapte 2, 24)°!.

Omul, "ca fiinta spre moarte" (Sein zum Tode heideggerian), in Persoana
divino-umana a lui lisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu, are posibilitatea sa intre, prin
credinta, in raza puterii Lui, deoarece, prin victoria Sa asupra morfii, a creat o pu-
tere noud in umanitate. Aceastd "putere noud in umanitate" consta in apropierea
intima de Dumnezeu prin lisus Hristos care este si Om adevarat.

Ceea ce il angoaseaza pe omul fiinya spre moarte heideggerian este explicat
prin puterea metafizica a mor{ii, pe care lisus Hristos a sfardmat-o, Intrucét a trait-o
in sine pana la capat. Termenul de putere metafizica a mortii este preluat de teo-
logul roman de la Oscar Bauhofer52. Aceasta putere (metafizicd) a morfii este

50. Pr. D. Staniloae, op. cit., p. 307.

51. Un comentariu destul de amplu cu privire la tema asumdrii, din iubire nemarginita, a
pacatelor umanita(ii de catre lisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu inomenit este facut de parintele
Stiniloae atunci cdnd sc refera la omul grija al lui Heidegger in interpretaresa lui Binswanger:
"Binswanger arata insd ca omul-grija (al lui Heidegger — n.n.), care in cel mai bun caz ajunge pe
linia consecventi la omul ce traieste in centrul intimitatii sale, nu e intalnit decit ca un caz aproape
boinav, de egoism. Mai mult sau mai putin omul ¢ si iubirc. iar iubirca procurd si ca intimitatea ei.
[n iubire insa omul nu mai ¢ obsedat de¢ moartc, nu-i mai pasa de ea, pentru ci nu mai c singur.

In aceste constatari se cuprinde, credem, germencle unei intclegeri a mortii substitutive a lui
lisus Hristos, ca st a victoriei Lui personale asupra ei.

lisus s-a plasat in mijlocu!l unei omeniri slabitd pana la moarte de gandul mortii din pricina
faramitarii ei egoiste. E! s-a vazut intre oamenii aflatori in astfel de stare, de asemenca, singur.
Singuratatea Lui desigur a fost benevola, cici de bunavoie S-a facut om, coborand in pustiul dintre
oamenii invdrtogati in monade egoiste §i ingrijorate. Singuratatea aceasta s-a intensificat in jurul Lut
in gradina Ghetsimani, cind a constatat ce putin se poate raziia pe vreun om. Singuritatea produce
tristetea in suflet si deschide mortii poarta in natura omeneasca.

Singuratatea, ca antemergatoare a mortii, n-a simtit-o lisus din pricina pacatului, a egoismului
Sau, ci din pricina pacatului oamenilor.

Singuratatea ca punct de intdlnire ochi in ochi cu moartea, L-a facut si pe El sd vada moartea,
sa se cutremure de ea, dar nu permanent, pentru ca nu crestea dinlauntrul sau, ci numai in gridina
Ghetsimani, pani a invins launtric prin iubirea Sa de oameni nedoborati, descurajarea singurataii.

" El a invins singuratatea ingrosate in jurul Lui de toti prin iubirea prin care a fost in stare sa
treacd pentru ei totusi prin moarte, scotandu-i si pe ei din singuratate. El n-a simtit nimicul in-
viluindu-L, decdt o clipa, pentru ca nu cra in El pacatul ca pricing a izolarii si a temerii de moarte.
El era plin de iubire si invaluit dc jubirea Tatalui, care-L trimisese in lume gi-L astepta la sfarsitul
vietii piméntesti. lar iubirea ca siguranfa a fiin{arii, invinge temerea de moarte $i invinge moartea".
(lisus Hristos sau restaurarea omului, nota [, p. 305-306).

52. Das Geheimnis der Zeiten, p. 109: "Din suportarea mortii in intregimea ¢i urmeazi nemij-
locit ca prin aceasta puterea ci a fost frinta... Moartea triita in plenitudinea ei de Hristos e una cu
biruinfa asupra puterii metafizicii a morfii" (subl. Ns.); vezi la Pr. D. Staniloae, op. cit., p. 308.
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expresia unei relatii in care intra trei factori: Dumnezeu, omul si forfa satanica a
raului®3, Moartea "inseamna capatul final al unei slabiciuni progresive a omului
in fiinta sa spirituala in primul rand, §i apoi trupeascd”. Slabiciunea sufleteasca a.
omului e legati organic de pacat care, la randul sau, inscamna departarea de Dum-
nezeu, izvorul vietii. Departarea de Izvorul viefii provoaci apropierea "de izvorul
personal si satanic al raului". Deci moartea nu trebuie infeleasd ca o realitate de
sine statatoare, "care poatc fi infrintd intr-o inclestare uriasd, incat sa nu mai
poatd veni asupra oamenilor">4.

De aceea victoria asupra puterii metafizice a mortii e "o victorie a spiritului in
om, prin Duhul lui Hristos, o intarire spirituald a naturii omenesti, cistigarea unei
indestructibilitati prin comuniunea spirituala cu omenitatea lui Hristos"S>. Moartca
lui Iisus a fost in acelayi timp suferinta pentru pacatul omenesc, dar §i singura poarta
prin care a intrat la viata de marire deplina. El a transmis puterea de a birui moartea
tuturor celor ce cred in El, Cel care a ridicat natura Sa umana deasupra istoriel,
neatinsa de moarte §i care se afla in preajma izvorului transcendent al vietii divine.

Posibilitatea omului grija heideggerian de a intra
in comuniunc cu Dumnezeu

O alta problema pe care o lamurcsre teologul roman este aceea: cum este
posibila legatura intre lisus Hristos cel inalfat i oamenii din istorie? Aceasta difi-
cultate in infelegerea acestei comuniuni o constituie deosebirea dintre timp §i
eternitate. Aceasta tensiune dintre timp §i eternitate, congtientizata in lumea pa-
catului, este anulata in Biserica, intemeiatd de Mantuitorul Hristos care este i Cap
al ei. lisus Hristos cel Tnviat "imbraca in realitatea Sa cea inviata" pe tofi oamenii
din toate timpurile si din toate locurile, fiind contemporan cu omenitatea istorica
in "desfasurarea ci ca Biscrica". Aceasta legatura-intimitate se realizeaza ca o co-
municare personald, "omul indreptandu-se spre El prin credina, iar El asteptandu-L
si indemnéndu-L cu iubirea">%. Credinta i face pe oameni, in Biserica lui Hristos,
sa depageasca forta impragtietoare a timpului, sa sc Intinda peste forma pacatoasa
a timpului spre realitatea lui Hristos, iar revarsarea noii realitafi a lui Iisus Hristos
se realizeaza in special prin Sfintele Taine{7. Istoria este mediul in care se poartd
lupta tui.lisus Hristos, pentru instapanirea Imparatiei Sale (Apoc. cap. 5, 6, 7).

53. Pr. D. Staniloae, op. cit., p. 308; pentru a nuanta mai detaliat aceasta rcalitate a mortii, teo-
logul romdn citeaza pe B. Stcffen: "Man ist heute so sehr bemiiht die "dingkiche" Vershnungslehre
zu iiberwinden. Da sol man auch den Mut haben den personlichen Feind Jesu beim rechten Namen
zu nennen, anstatt ihn auf das Dingliche zu reduziercn... Wenn unsre Zceit "den Bisen cinfach nicht
gerecht. Mit dem unpersonlichen Bésen ldst sich spiclen, mit dem personlichen nicht. Das
Unpersinliche kann beiseite geschoben oder idealistich in ein Nichts aufgelost werden, das
Personliche dagcgen besitzt irrationale Tatséichlichkeit. Mit dem Unpersénlichen wird man schnell
fertig, sobald man sich auf dic cigenc Personlichkeit und ihre Uberlegenheit iiber alles
Unpersonliche besonnen hat; das personliche Bose dagegen tritt unserer Persénlichkeit bestimmend
gegeniiber und kann sic in eine Knechtschaft zwingen, an die unsre Persénlichkeit einfach zugrunde
gchen kann" (Dus Dogma vom Kreuz, p. 114).

54. Ihidem.

55. Ibidem, p. 309.

56. Ibidem, p. 370-371.

57. Ihidem, p. 371
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Pentru a arita mai concret cum reugeste omul si intre in legaturd cu Dum-
nezeu in istorie, parintele Staniloae, dupa ce constata criza rafionalismului filoso-
fic (criza sesizata dealtfel si de Heidegger), bazédndu-se pe experienta filocalicd a
Sfintilor Parinti, arata ca raiunea sau mintea vede pe Dumnezeu, dar numai adusa
in inima, caci inima are o deschizatura spre infinitatea lui Dumnezeu. Inima tre-
buie, mai Intdi, si scape de tulburarea oricaror griji §i ganduri (care-l chinuie si pe
omul-grija al lui Heidegger), pentru a face loc in ea minyfii vazatoare, caci numai
ea se deschide spre Dumnezeu. Tragedia omului-grija heideggerian este aceea ca
el sesizeaza colaborarea dintre minte i inima In planul inferior al viefii: "mintea e
ocupatid in acest caz de chinurile lucrurilor, iar inima de gnijile pentru ele, sau de
afectiunile fata de ele"38. Heidegger presupune §i el iegirea omului din "Mann", din
viejuirea gtearsa, generald, impersonald. Astfel, el sustine ca fiinfa s redevind sta-
pana pe sine i sd se indeparteze de imprastierea impersonala a lui "se". Aceastd
iesire din viefuirea gtearsa, generala, impersonala presupune o iubire, dar iubirea
de care vorbeste filosoful german este total straina comuniunii crestine. El nu infe-
lege ca relatiile de comuniune cu altii sunt profund personaliste®®.

Daca filosoful descopera ca fiinfa poetica a omului este purtata de limbajul con-
ventional, teologul invald aceasta fiinfa poetica a omului sd descopere tdcerea de din-
colo de cuvinte, deoarece in tdcere "addncul nostru e lucrator”. "Cand vorbim,
adancul nostru este impiedicat sa lucreze. In tacere, el se intilnegte cu Duhul dum-
nezeiesc, Care atrage cu putere privirea sprc bogidfia si viata Lui; se intalneste cu
Duhul Dumnezeiesc, Care e dincolo de el... Tacerea prinde mai bine taina ce se
petrece in intdlnirea noastrd cu divinitatea ce iradiazi din Dumnezeu Cel Personal.
Cand incepe limba sa o exprime, pierdem trdirea deplind a acestei taine de o bogdtie
indefinita, incepem sa rupem par{i din ea, (parti) care toate la un loc nu pot reda
indefinitul". Dec asemenea, teologul ne avertizeaza sa ne ferim de ingustimile cuvin-
telor: "cuvintele ne atrag in ingustimile lor facute pentru lucrurile marginite din afara”.

Cautarea fiinfei de catre Heidegger ar putea constitui o deschidere pentru teo-
logia apofatica, aga cum incearcd si demonstreze teologul grec Yannaras. Acesta
sustine cd Heidegger deschide, prin "distrucfia" metafizicii occidentale calea spre o
adevarati conceptie ontologica despre fiinta, de-obiectuata, de-individualizata si dez-
intelectualizatd, pregatind negativ calea revenirii la ontologia greaca adevarata®0,

Teologul romén, constient de aceasta framantare a filosofului german, propune
ca solufie a iegini din aceasta angoasa, perspectiva luminii vazuld in inimd care ira-
diaza din Persoana Duhului sau Duhul Sfant iradiaza plin de lumina din Persoana
Lui Hristos®!. Filosoful este constient ci trebuic si aiba loc o schimbare in fiinfa
umana, dar tcologul il avertizeaza ca aceasta schimbare nu seamana cu schimbarile
patimage ale vietii pamantesti. In aceastd schimbare este o iubire fierbinte §i o unire
continud care ne pastreaza in urcusul pe calea virtutiilor. Aceasta dragoste lumi-
neaza dinlauntru chipul persoanei, dar i arata in acelasi timp "nehotamnicirea",
adincimea fara fund. Aceasta iubire este infelegerca mai presus de infelegere, de
aceea cel ce a dobandit-o tace, dandu-§i seama c¢a nu o poate exprima.

58. Filocalia VNI, trad. rom., p. 321, nota 644,

59. lhidem, p. 296, nota 603.

60. Christos Yannaras, Philosophic sans rupture, Genéve, 1986, p. 165-175.
61. Filocalia VIIL, p. 297
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DESPRE CALITATILE INTELECTUALE
SI MORALE ALE PROFESORULUI DE RELIGIE

Pr. lect. dr. PETRE COMSA

1. CALITATILE INTELECTUALE
N

Profesorul este un "formator al formatorilor”, dupa cum spune Comenius in
Didactica magna. Dupa cum se formeaza pe sine aga va forma i pe altii. De aceea
"forma" lui are o igaportanta deosebitd. Dupa cum au cvoluat ideile pedagogice,
asa a evoluat §i conceptul care defineste pe profesor, ajungindu-se astazi ca aces-
ta sa fie cel de personalitate atit n caracterizarca profesorului, cat si-a idealului
educational. Toate cartile pedagogice formuleaza idealul educational ca fiind
"valorificarea §i desavarsirea potentialului uman in vederea formarii unei perso-
nalitafi armonioase §i creatoare, capabila sa exercite rolurile cu care societatea o
va investi. Dobandirea armoniei interioare prin dezvoltarea §i intcgrarea diferi-
telor componente ale personalitafii concomitent cu asigurarea unei simetrii so-
ciale si a unui schimb continuu de informatii cu mediul extern caracterizeaza in
esenta acest ideal"!.

Conceptul de personalitate dia un raspuns intrebarilor din multe discipline
stiingifice, incit se vorbegte de personalitate nu numai in pedagogie, dar i in psi-
hologie, morala, sociologie ctc. in fieccare domeniu avind diferite nuante ale aces-
tui concept. Astfel in pedagogie personalitatea estc definitd ca fiind "ansamblul
unitar §i integral de Tnsusiri, procese si structuri psihofiziologice §i psihosociale,
care diferentiazd modul de conduita al unui om in raport cu altii, asigurdndu-i o
adaptare originala la mediu"2.

Personalitatea psihologica "reprezinta imbinarea unitara non-repetitiva a in-
sugirilor psihologice care caracterizeaza mai pregnant §i cu mai mare grad de sta-
bilitate omul concret i modalitaiile sale de conduitd. Aceste insusiri ale persona-
litatii sunt aptitudinile, temperamentul i caracterul, la care in ultimul timp, se
adauga tot mai frecvent sentimentcle predominante §i motivele conduitei".

Din punct de vedere, moral, personalitatea se defineste ca fiind "persoana
orientata integral $i permanent spre bine, persoand ajunsa la desavarsire prin in-
truparea binelui intr-insa"4.

Vedem rolul central pe care il ocupa conceptul dc personalitate atdt in peda-
gogie, cit si in stiingele colaterale, ca morala, psihologia, sociologia etc. gi de aceea
vom mai insista pufin asupra lui, pentru injelegerea mai buna a personalitatii pro-
fesorului de religic §i a actiunii acestuia asupra formarii personalitifii elevilor.

I. foan Nicola, Dominica Farcas, Teoriu educatiei si nogiuni de cercetuare pedagogicd, Manual
pentru clasa a XI-a scoli normale, Editura Didactica si Pedagogica, Bucuresti, R.A., 1993, pag. 3.

2. Prof. dr. doc. Anghel Manolache (coordonator), Dictionar de pedagogie, Editura Didactica
si Pedagogica, Bucuresti, 1979, pag. 342.

3. Prof. dr. doc. Alexandru Rosca, Psihologie generala, cditia a 1l-a, Ed. Didactica si peda-
gopica, Bucuresti, pag. 466.

4. Mitropolit dr. Nicolae Miadin, Teologic Morala Ortodoxd pentru Institutele teologice, vol. I,
Morala generala, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R., 1979, pag. 298.
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"Potrivit tcoriilor contemporane, personalitatea reprezintd o organizare sis-
tematica de tip ierarhic, care se elaboreaza evolutiv in contextul interactiunii indi-
vidului cu mediul social dat cu structurile socio-culturale existente">.

John Dewey, in opera sa: Fundamente pentru o stiinfa a educafiei, spune:
"Cred ca intreaga educatie se face prin participarea individului la constiinta so-
ciald a omenirii. Acest proces incepe, in mod inconstient, aproape de la nastere si
conditioneaza continuu puterile individului, ii intareste constiina, ii formeaza de-
prinderile, ii modeleaza ideile si ii trezeste sentimentele si emotiile™®.

Deci prima treapta icrarhic@ a ansamblului personalitafii este individul, indi-
vidul definit ca o "noftune mai mult cantitativa; ca exprima numai faptul ca cutare
fiinta este unitate de sinc stitatoare intre mai multe unitati similare. Individul este
un numir printre alte numere. El nu are nici o alta caracteristica decat unitatea"”.
Dar fiecare individ este si o individualitate, carc adauga individului i caracterul
de unicitate sau specificitate. Individul si individualitatea fiind primele trepte ale
personalitatii, au fost i primele constientizate. De accea §i idealul individualist in
pedagogie reprezinta si idealul cel mai de jos.

Treapta ierarhica urmatoare a ansamblului personalitatii este persoana. "Cei vechi
infelegeau prin persoand individ"¥; abia prin parintii capadocieni i prin discutiile cal-
cedoniene persoana este infcleasa "ca centru purtator al fiingei, iar nu ca parte a
fiintei"?. Lossky stabileste o opozifie mai adanca intre individ si persoana. El spune:
"Noi suntem obisnuifi s3 vedem intre cei doi termeni — persoand si individ — aproape
nigte sinonime; ne slujim fara deosebire de un termen sau altul pentru a exprima
acelasi lucru. Intr-un anumit sens insa, individ si persoana au un infeles contrar, indi-
vidul exprimand un oarecare amestec al persoanci cu clemente care {in de firea
obsteasca, persoana insemnand dimpotriva, ceea ce deosebeste de fire... Omul deter-
minat, actionand prin firea sa in virtutea insusirilor sale firesti prin "caracterul” sau,
este cel mai pufin personal. El se afirma ca un individ, care are o natura proprie pe care
0 opune naturii altora ca pe "Eul" sau — confuzie intre persoana si natura"!0. Parintele
Staniloae nu este insa de acord cu o opozitie atat de adanca intre individ §i persoana.

"Persoana este un ipostas spiritual purtator de valori, care tinde sa participe
la lumea valorilor prin comuniune"!!. "Persoana este capacitatea de a te identifi-
ca cu altul, de a participa la viata lui. Aceasta rcprezintd persoana: a trai viata alt-
cuiva fard a Inceta sa fii ceea ce egti"12. Ficcare persoani este un mod unic de des-
chidere catre universal, o potentialitate unicd, in stare de a asuma totul"!3. Iar din
5. Prof. dr. doc. Anghcl Manolache (coordonator), op. cit., pag. 343.

6. John Dewey, Fundumente pentru o gtitnii a educayiei, traducere Viorel Nicolescu, Ed. Di-
dactica si pedagogica R.A, Bucuresti, 1991, pag. 4.

7. Mitropolit dr. Nicolac Mladin, op. cit., pag. 228.

&. Pr. Galeriu, Jertfa yi rascumparare, Ed. Harisma, pag. 142.

9. Ihidem. pag. 143.

10. Vladimir Lossky, Teologiu mistica a Bisericii de Rasarit, traducere pr. Vasile Raduci,
Editura Anastasia, 150.

I'1. Mitr. dr. Nicolac Mladin, op. cit., pag. 289.

12. Pr. Galeriu, op. cit,, pag. 144..

13. Idem, Dialoguri de seara, Ed. Harisma, pag. 15.
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punct de vederec moral "omul este o persoana morala intrucit este o fiinta spiri-
tuala, care are in sine pecetea binelui si tinde spre bine"!4.

Persoana este un tot unitar, trup si suflet, dar pe masura ce pedagogia ca
stiinta a patruns mai adénc in intelesul persoanei, gi-a definit idealul pedagogic in
functie de cele trei facultati ale sufletului: intelect, sentiment, vointa, absolutizand
una din aceste facultati. Dar "Foerster este cel ce provoaca un curent nou in peda-
gogie, indreptand preocuparile educatiei citre formarea caracterului"!5. Dupa Fo-
erster "adevarata for{a motrice a omului intreg, accea care acfioneaza in mod ho-
tarator asupra intregii conduite a vietii i care constituie deopotriva un factor fun-
damental al sanatagii fizice, este caracterul"!®. Parintele Mihail Bulacu spune:
"Prin urmare caracterul, dupa Foerster, este acea forta reala launtrica, in care se
imbina in chip unitar §i armonic valorile ideale ale intelectului, sentimentului §i
vointei, printr-o educatie morala ingrijita"!7.

Pe parcurs s-a facut diferenta intre caracterul integral §i caracterul moral al
persoanei. Astazi se foloseste nofiunea de caracter moral, in aceasta: "esential
fiind statornicia voinfei persoanci in voirea si realizarea binelui"!®, iar notiunea
de caracter integral s-a largit, ajungandu-se la nofiunca de personalitate, care in-
clude caracterul, dar este mai cuprinzitoare decit acesta. "Personalitatea morala
este persoana ajunsa la desavarsire prin intruparea binelui intr-insa. Persoana de-
vine personalitate prin oricntarea ei integrala si permanenta spre bine"!?.

Dupa ce am parcurs foarte sumar etapele intelegerii treptelor ierarhice ale ansam-
blului personalitatii, trebuie sa facem in mod necesar distinctie intre cum este infeleasa
personalitatea in pedagogia laica si cum este infeleasa personalitatea crestina.

Personalitatea laica se structurecaza in functie de doua componente: compo-
nenta psihologica §i componenta sociologica, bazandu-se pe un blne autonom, in
care natura lucrurilor e luata ca norma a moralltam

Personalitatea cregtind se structurcaza insd in raport cu Dumnezeu — Sf.
Treime, cu Domnul Lisus Hristos, deci este teocentrica, hristocentricd, are un ca-
racter pnevmatologic $i bisericesc §i deci are o norma absoluta.

Pentru personalitatea laici norma este legea morald naturald §i constiinfa
moralad, Acestea nu au caracter absolut, congtiinta morala fiind educabila si putand
prezenta deficiente (laxism, scrupulozitate etc.). De aceea "se poate vorbi de natu-
ra lucrurilor ca despre cea mai apropiata norma a moralitafii, numai raportand
lumea creaturilor la Creatorul acestora si la scopul urmarit de El prin creafie"20.

Pentru personalitatea crestind idealul este acordul libertafii umane cu harul
dumnezeiesc2!. "Armonia desavarsita intre har si libertate, iata fondul sinergis-
nului biblic, care constituie viata noastra spirituala?2.

14. Mitr. dr. Nicolae Mladin, op. cit., pag. 200.

15. Pr. M. Bulacu, Pedugogie crestina ortodoxa, Bucuresti, 1935, pag. 125.

16. Ihidem, pag. 126.

17. lhidem, pag. 127.

18. Mitr. dr. Nicolae Mladin, op. cit.. pag. 199.

19. Ihidem, pag. 298.

20. Ihidem, pag. 84.

21. Pr. M. Bulacu, op. cit., pag. 92.
22. Pr. Galeriu, Jertf yi rascumparare, Ed. Harisma, pag. 135
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Pentru personalitatea laica idealul este cautat intr-o armonie pentru un tel re-
lativ, scop cautat ori in realitatea psihologica, ori in realitatea sociala. Pentru
crestin telul, scopul nu este in el, ci in Creator, deoarece o data ce a fost facut de
Creator, telul i 1-a dat tot Creatorul. De aceea telul, scopul crestinismului, oricum
s-ar defini acesta, estc mereu raportat la Dumnczeu. Chiar cdnd Clement Alexan-
drinul spunea ca "omul pe care L-a facut Dumnczeu este de dorit pentru el insusi",
are grija sa adauge imediat, "iar ceea ce este de dorit pentru el insusi este inrudit
cu Cel Care este de dorit pentru El Insusl"23 in virtutea faptului ca omul este facut
"dupa chip" si traieste pentru a dezvolta "asemanarea chipului”.

Personalitatea crestina desavarsita este sfantul care poate fi definit astfel:
"Sfantul este personalitatea religios-morala, care intrupca7é in mod liber si per-
sonal pe Hristos, intr-o dezvoltare consecventa §i armonica a intregii fiinte si in
participarca creatoarc la viata religios-morala a comunitatii crestme"24

Raportul intre personalitatea laica, care traieste in numele unui bine autonom,
si personalitatea cregtind, care traieste in numele lui Hristos, precum §i pozitia lor
fata de mantuire si fatd de Dumnezeu sunt foarte sugestiv prezentate in invajatu-
rile Sfantului Serafim de Sarov: "Observafi ca numai o singura lucrare buna, cea
facuta in numele lui Hristos ne aduce roadele Duhului Sfant. Tot ce.nu este facut
in numele Lui, chiar binele, nu nc procuré nici o rasplata in veacul viitor si nici in
aceasta viafd nu ne da harul divin. Iatd pentru ce Domnul Iisus Hristos zicea: "Ce/
ce nu aduna cu Mine risipeste” (Lc. 11, 23).

Totusi suntem obligati s numim o lucrare buna "adunare" sau recoltd, caci
chiar dacd nu cste facutd in numele lui Hristos, ea raiméne bund. Scriptura zice:
"In orice neam, cel ce se teme de Dumnezeu §i triieste cu dreptate primit este
inaintea Lui" (F. Ap. 10, 35). Sutasul Corneliu, care sc tcmea de Dumnezeu §i
lucra dupa drceptate, a fost cercetat pe cind se afla in rugiciune, printr-un inger al
Domnului care i zice: "Trimite oameni la lope, la Simion Tabdcarul, vei gasi
acolo un oarecare Petru, de la care vei auzi cuvintele vietii vesnice §i prin care te
vei mantui tu i toatd casa ta” (F. Ap. 10).

Se vede, asadar, ca Domnul foloseste mijloacele Sale divine pentru a-1 ingadui
unui astfel de om sa nu fie lipsit, in etemitate, de rasplata ce i se cuvine. Dar pentru
a o obtine trebuie ca de aici de pe pamant sa inceapa a crede in Domnul nostru lisus
Hristos, Fiul lui Dumnezeu coborit pe pamant pentru a-i mantui pe pacatosi, pre-
cum si pentfu a dobandi harul Sfantului Duh care introduce in inimile noastre
Imparatia lui Dumnezeu §i care ne deschide calea spre fericirea veacului viitor.

Aici se opreste mulfumirea pe care o arc Dumnezeu pentru bunele lucran
care nu sunt savarsite in numele lui Hristos. Domnul ne da mijloace pentru a le
desavarsi. Raméane ca omul sa se foloseasca sau nu de ele. De aceea Domnul a zis
iudeilor: "Daca afi fi orbi, n-ati avea pacat. Acum insa, fiindca ziceti: Noi vedem
pacatul vostru ramane intreg"” (Ioan 9, 41). Cand un om cum e Corneliu, ale cirui
faptc n-au fost facute in numele lui Hristos, dar carc a fost placut de Dumnezeu,
incepe sd creada in Fiul Sau, aceasta fapta a lui s-a socotit ca fapta facuta in
numele lui Hristos din cauza credintei sale in lisus (Cor. 11, 6). In caz contrar,

23. Clement Alexandrinul, Pedagogul, pag. 170.
24. Mitr. dr. Nicolac Mladin, op. cit., pag. 301.
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omul n-are dreptul sa se planga ca binele implinit nu i-a fost de folos. Acest lucru
nu se intdmpla niciodata cand o fapta buna a fost facuta in numele lui Hristos, céci
binele savarsit in numele Lui nu aduce numai o cununa de slava in veacul viitor,
ci chiar de aici, de pe pamant, il umple pc om de harul Sfantului Duh dupad cum
s-a zis: "Dumnezeu nu da Duhul cu masura. Tatal iubeste pe Fiul si toate le-a dat
in mdna Lui” (Ioan 3, 34-35)25,

Am prezentat pana acum in linii generale pe profesorul de religie, ca persona-
litate crestina, am vorbit despre cadrul general necesar ca sa se poata desfasura in
mod armonios $i am vorbit despre "putinul aluat (vocatia) care dospeste multa
framéntatura”. Vom purcede acum la un studiu analitic al "framantaturii", anali-
zand predispozitiile, aptitudinile, calitajile profesorului de religie, toate acestea
desavarsindu-se prin sinergismul intre tucrarea harului i eforturile proprii.

Am vizut ca in ansamblul personalitdfii avem o icrarhie pe care o gasim si in
intelegerea acestuia, atat privit sintetic, cat si analitic. Trcapta pc care ne situdm
cu infelegerea este strans legata de treapta ierarhica a ansamblului personalitatii
pe care ne situam, cei de pe treptele superioarc avand datoria sa-i traga in sus pe
cci de pe treptele inferioare, aga cum Sf. Ap. Pavel s-a comportat cand cei din Ce-
zareea 1i spuneau prin Duhul Sfant, s nu se suie la Ierusalim (Fapte 21, 11), acest
lucru explicat de Sf. Maxim in raspunsul la intrebarea 29 a lui Talasie2. Abor-
darca ierarhica a ansamblului personalitafii estc foarte importanta pentru profe-
sorul dc religic, atdt in urcusul si infelegerea sa, atat sintetic cat gt analitic, dar mai
ales in procesul de formare a elevilor, carc trcbuie 'abordat evolutiv, pe etape, in
trepte, nu numai in ansamblu, lucru general acceptat astazi in pedagogie. Educatia
genetica, de exemplu, "arc drept fundament convingerea ca marile etape ale
cresterii corespund unor realitéfi distincte, care permit sa se defineasca tot atatea
educatii distincte. In ficcare stadiu caracteristic al evolutici sale clevul realizcaza
un echilibru dinamic, atinge un punct provizoriu al perfectiunii, tinde spre un anu-
mit stil de viafa... Tocmai aceasti reusitd trebuic favorizata de catre pedagog,
aceasta perfectiune trebuie s o realizeze el, iar suma acestor reusite defineste
succesul educatiei in ansamblu"27,

Deci vom cauta si folosim in continuare tot metoda aceasta ierarhica, (fara a ne-
glija legatura intre trepte) si in studiul analitic al personalitafii profesorului de religie.

Persoana, omul este vazut in ortodoxic in mod dihotomic, adica trup si suflet.
Cele doud parti componente sunt in strnsd unitate §i armonie (libertate fiind
numai cdnd estc prezent §i harul dumnezeiesc). Sufletul are rolul principal, dupa
cuvintele Méantuitorului: "Ce va folosi omului daca va cdstiga lumea intreagd, iar
sufletul sau il va pierde? Sau ce va da omul in schimb pentru sufletul sau?" (Mt. 16,
26) sau "Nu va temefi de cei ce va ucid trupul, iar sufletul nu pot sa-l ucida,
temefi-va mai curand de acela care poate §i sufletul si trupul sa le piarda in

25. Irina Gorainov, Serafim de Sarov, Spiritualitatca Oricntala, nr. 11, pag. 103.

26. Sf. Maxim Marturisitorul, Raspunsuri citre Tulusie. Filocalia, vol. III, tradusi de Prot.
stavr. dr. Dumitru Staniloae, Tipografia Arhidiecezana, Sibiu, 1948, pag. 110.

27. Maurice Debesse, Etupele educatiei, Traducerca Magdalena Chelsoi, Ed. Didactica si
pedagogica, Bucuresti, 1981, pag. 12.
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gheena"” (Mt. 10, 29). La fel cum spun si Sf. Parinti: "Trupul este o buna sluga,
dar un rau stapan".

Ne vom orienta de aceea intéi atenfia asupra sufletului. Despre felul cum a
fost Inteles sufletul de Sf. Parinii, parintele Staniloae spune: "Conceptia sfintilor
parin{i despre suflet este imprumutata in marc parte de la Aristotel, dar care nu
este deosebiti de a lui Platon decat prin aceea ca cl refuza preexistenta lui, a minfii
sau a spiritului §i deci separarea lui de suflet. Dupa conceptia aceasta, sufletul,
unul in esenta, are trei facultati principale: mintea, ca potenfa a tuturor actelor de
cunoastere i de cugetare; pofta, ca potenta a tuturor dorintelor i poftelor, §i
potenfa irascibila, impulsiva a actelor de curaj, de barbatie, de manie buna sau rea.
Ragiunea ar fi o anumita funcjiune a minfii. Cénd aceasta se considera in locul
mintii, sufletul are trei puteri: rajiunea, pofta si impulsivitatea"28.

Sfinjii Périn{i nu separa total mintea de pofta $i de potenta irascibila, totusi
considera prima activitate a sufletului total superioara celorlalte doua, prima fiind
o activitate rafionala, celelalte irafionale. Iata cum le caracterizeaza Sf. Ioan Da-
maschin; "Trebuie 32 se gtie ca rafionalul prin fire conduce irationalul. Puterile su-
fletului se¢ impart in putere raionald si puterc irationald. Puterea irationald are
doua parti: una care nu asculta de rafiune, adicd nu se supune ratiunii alta care
ascultd §i se supune rafiunii. Partea neascultatoarc $i nesupusa rafiunii se Tmparte
in: funcfiune vitala, carc se numeste si puls, functiunea seminala, adica de nastere,
gi funcfiunea vegetativa, care se numegte $i nutritiva. Acesteia din urma i apartine
$1 funqiunea de crestere, care da forma corpurilor Aceste facultdti nu se conduc
de ratlunc ci de natura. Partea care asculta §i se sustine de ratiune se imparte in
ménie §i pofta. Indeoscbi partea irationala a sufletului se numeste pasional si
apetitiva"2?.

in gcncml aceeasi conceptie despre suflet gasim la Sf. Nicodim Aghioritul3?,
la parintele Cleopa’!.

Sf. Nicodim Aghioritul, urméand Invatatura Sfintilor Parinfi, spune ca mintea
este sufletul propriu-zis sau insusi sufletul: "lar pe suflet sau mai bine-zis pe
minte (ca suflet curatit, minte tot este, dupa Sfantul Calist) socoteste-o ca pe un
imparat". Deci mintea are rolul principal in persoana umana, deci §i a profesoru-
lui de religie, afectele fiind socotite ca exterioare firii §i aparute in om dupa
cadere. De aceea unii Sf. Parin{i considera ca cle nu vor participa la viata vegnica.
Afectele nu sunt rele in sine insele, ele fiind asociate in primul rand pentru susti-
nerea trupului dupa caderea protoparintilor.

Mai adauga parintele Staniloae: "Dar mintea, infelcasa ca suflet propriu-zis
sau insugi sufletul, fata de care pofta §i mania au o pozifie mai exterioara, este §i
ca intreitd. Calist Catafigiotul considera sufletul ca fiind minte, ratiune $i duh,

28, Pr. prof. dr. Dumitru Staniloac, Teologia Morald Ortodoxa, pentru Institutele Teologice,
vol. lIl, Spiritualitatea Ortodoxa. Ed. Inst. Biblic §i de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1981, pag. 71.

29. Sf. loan Damschin, Dogmatica, traducere Pr. D. Fecioru, editia a Ill-a, Ed. Scripta,
Bucuresti, 1993, pag. 103.

30. Sf. Nicodim Aghioritul, Paza celor cinci simiri, transcriere din chirilica de Gheorghe
Babut, Ed. Pclerinul roman, Oradea, 1991, pag. 26.

31. lerom. loanichie Balan, Convorbiri duhovnicesti, vol. 1, Editata de Episcopia Romanului
si Husilor, 1984, pag. 18.
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dupa asemanarea Sfintei Treimi. Acest intreit aspect nu-i atinge cédtusi de pufin
simplitatea. Aceasta conceptie are o importanta deosebita, ajutandu-ne sa intele-
gem o multime de lucruri din viata tainica a sufletului32.

Prima concluzie este ca profesorul de religie trebuie sa cunoasca aceasta
teorie despre suflet, pentru el si pentru sufletele pe care le are in grija.

Urmatoarea concluzie este cd mintea are rolul principal in persoana umana,
deci si a profesorului de religie. Talcuind versetele evanghelice: "Luminatorul
trupului este ochiul; de va fi ochiul tau curat, tot trupul tau va fi luminat. lar de
va fi ochiul tau rau, tot trupul tau va fi intunecat. Deci, daca lumina care e in ting
este intuneric, dar intunericul cu atdt mai mult!" (Mt. 6, 22-23), Sf. Ioan Tacob
Hozevitul de la Neamf, urmand Sf. Nicodim Aghioritul, pentru care avea o
deosebita evlavie, spune:

49 51
"la aminte, te trezeste Cand ochiul e-ntunecat
" i mintea {i-o curdteste, - Tot trupul e necurat,
Caci acesta-i scopul tau Toate cele cinci simfjiri
Sa stai langa Dumnezeu. Se transforma-n naluciri.
50 52
De-{i va fi ochiul curat, Mintea care se numegte
Trupul va fi luminat Ochiul Sufletului este,
Chiar cele parute rele Ea trebuic curatita
Te vei folosi de cle. si lui Dumnezeu jertfita"33

Deci prima calitate a profesorului de religie, §i pe care trebuie s o aiba tot
timpul in vedere si la formarea elevilor, este o minte curata (mintea inteleasa in
sensul Sfintilor Parinti).

~ Profesorului de religie, pentru a avea o minte curata, trebuie in primul rand
54 aiba o bogata cultura de spiritualitate ortodoxd pe care sd o §i puna in practica,
culturd agonisita in primul rand din Sfanta Scriptura §i Sfanta Tradifie. Trebuie,
de asemenea, sa aibd un duhovnic bun, care si-1 calduzeasca pe calea curatirii si
menfinerii curdfeniei, ceea ce nu exclude necesitatea propriei culturi de spirituali-
tate ortodoxa. Pentru el, ca profesor de religie, care are in vedere formarea duhov-
niceasca a copiilor, nu putem admite lipsa unei culturi de formare duhovniceasca.
Copiii sunt curati §i de multe ori ei ne curdfa pe noi, dar ei trebuie ajutati macar
sd-gi menfind aceasta curatie.

O minte curati, la un prim stadiu ierarhic al profesorului de religie, este cea
care se menjine curata pe ea insagi in fajd ispitelor proprii §i care fine in granijcle
normale afectele, simturile §i prin aceasta stapanind tot trupul, avand ca activitate
in continuare preamarirca, largirea §i adancirea acestei armonil.

Asupra elevilor, directia principala in care i§i indreapta actiunea profesorul
de religie este modelarea, crearea unei atmosfere duhovnicesti in clasa, stabilirea

32. Pr. prof. dr. Dumitru Stiniloae, Teologia Morala Ortodoxa, pentru Institutele Teologice, vol. [11,
Spiritualitatea ortodoxa, Editura Institutului Biblic §i de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1961, pag. 71.

33. Sfantul Cuvios loan lacob — romanul, Hrand- duhovniceasca, Ed. "Lumind din lumina",
Bucuresti, 1993, pag. 31.
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unei armonii psihosomatice prin prezenfa sa, ca model viu in mijlocul copiilor.
Cupringi Tn aceastd atmosfera purificata, in care mintea curata troneaza ca un im-
parat In trup, copiii trebuie sa primeasca "materie ca hrana" pentru persoana lor,
care are ca principiu migcarea, dinamismul. Ca sa poata prezenta accastd "ma-
teric" profesorul de religie, pe 1dnga cunoasterea spiritualitafii ortodoxe, de care
am amintit mai sus, trebuie sd cunoascd urmatoarele:

a) Doctrina ortodoxa. Este in firca omului imprimata tendinga spre preamdrire,
si in primul rind de preamdrire a lui Dumnezeu. Prezentarea doctrinei ortodoxe,
deci a vorbi copiilor despre Persoanele treimice Intr-o singura fiinta i despre lu-
crarea acestor Persoane, inseamna a transforma clasa intr-un imn de preamarire a
lui Dumnezeu, intr-o doxologie.

Dar cunoasterca lui Dumnezeu si a lucrarii Lui nu este numai un imn de prea-
mdrire, este $i o lucrare de formare duhovniceasca gi acesta este un scop ascme-
nea cu cel de preamarire. Credinta, dogmele trebuie prezentate §i trasmise in duh
autentic crestin. Inclusiv dogma Sfintei Treimi trebuie prezentata sub aspectul ei
formativ, adica sa infelcaga elevul, ca odatd ce suntem facufi dupa chipul Sf.
Treimi, avem datoria sa fim aga cum invatam ca este Sf. Treime §i ca invatarea
dogmei Sf Treimi nu ar fi decédt o informare a noastra fard urmari practice. Tot
asa pentru fiecare dogma §i invafaturd cregtind.

Dogmele predispun si canalizeaza mintea noastra spre a fi modelata de Dum-
nezeu, spre a se modela, ca sa injeleaga si de aici, o modelare a intregii persoane.
Nu trebuie ca profesorul de religie sa aiba tendinfa de a modela dogmele dupa
mintea lui, ¢i invers, aga cum invata mitropolitul Filaret al Moscovei: "Nici una
din tainele infelepciunii celei mai ascunse a lui Dumnezeu nu trebuie sa ne para
strdind sau cu totul mai presus de noi (transcendenta), ci se cade sd ne potrivim
mintea cu toatd smerenia spre contemplarea celor dumnezeiesti"34.

b) Sfanta Scriptura. Sfanta Scriptura este o adevaratd hrana pentru o minte
curatd ("Cuvintele Mele sunt duh i viatd" —Ioan 6, 3) si o adevarata doctorie pentru
cei care au nevoie de insanatosire ("Toata Scriptura este insuflatd de Dumnezeu
si de folos spre a invaja pentru a mustra, pentru a indrepta, pentrii a povafui..."
(Tim. 3, 16).

Deci Biblia fiind adevarata hrana ne ajuta pentru a ne mentine intr-o stare de
normalitate, a noastra si a copiilor pe care 1i avem in grija, prin multiplele fagete pe
care ni le pune in fafd. In ea avem istorie, avem etnoogie, avem psihologie, dar avem
in primul rind Persoana, viafa, minunile, invataturile Domnului nostru Iisus Hristos.

Niciodata nu va insista suficient prafesorul de religie in a folosi Sf. Scriptura
la clasa. Trebuie, In primul rind, sa-si dea silinta ca fiecare copil sd aiba Sf. Scrip-
turd ortodoxa, sau in mod obligatoriu Noul Testament. Din proprie inifiativa sa
aduca Noul Testament copiilor. Dupa aceea trebuie sa obignuiasca pe copii sa-1 fo-
loseasca §i sd stic sa sc orienteze in el. Fie cd predad invadfatura dogmatica, fic
morald, fie cult, indrumari misionare, totdeauna Sf. Scriptura trebuie sa fie piatra
de temelie a celor prezentate in_ lumina Sfintei Tradifii. Nu se poate concepe ora
de religie fara Noul Testament. In masura in care profesorul de religie ii va fami-

34. Vladimir Lossky, op. cit,, pag. 36.
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liariza pe copii cu studiul Noului Testament, acest lucru va contribui ca in mare
masura in viafa elevii sa aibd Noul Testament ca o carte de capatai pe drumurile
pe care vor merge. Trebuie insuflata elevilor o adevarata evlavic fata de Noul
Testament. Pe langa prezentarea i tilcuirea pericopelor evanghelice, se poate
face comparatie, mai ales in clasele mai mari, intre cartile si autorii cartilor funda-
mentale ale altor religii sau filosofii ¢i Noul Testament, scofandu-se in evidenta ca
desi e de admirat inalfimea invataturilor acestor carfi (precum Upanisadele,
Bagavat-gita, Cartea morjilor, Coranul etc.), totusi invatatura Noului Testament e
dumnezeiasca, ¢ de la Unicul Fiu al lui Dumnezeu, Care S-a intrupat, Domnul
nostru lisus Hristos.

c) Sfanta Traditie. Trebuie obignuiti copiii de mici cu Invataturi din Sf. Tra-
difie, din mai multe motive:

— este al doilea izvor al Revelatiei si de aceea invatatura ei este de o valoare
negraita, pe care copiil trebuie ajutafi sd o cunoasca §i sa aiba o adinca evlavie
fafa de ea, sa o foloseasca drept calauzi in infjelegerea Sf. Scripturi si a vietii In
Duh a Bisericii noastre;

— n aceastd perioada in care gruparile protestante cauta sa poncgreasca §i sa
inlature Sfanta Traditie, l1asand Sfanta Scriptura la libera talcuire si intelegere a
fiecaruia, indiferent de niveiul duhovnicesc pe care 1l are, iar Biserica Catolica a
adus innoiri in Sf. Traditie, Biserica Ortodoxa, care singura a pastrat nealterata In-
vatatura Sf. Traditii §i a folosit-o in mod continuu ca izvor de via{a, alaturi de Sf.
Scriptura, are datoria, i prin profesorii de religie, s intipareasca in mintea copii-
lor iubirea faja dc Sf. Traditie. Dar aceasta se poate face numai cunoscand-o.

Facand parte din Sf. Traditie, din Traditia bisericeasca, profesorul de religie
mai trebuie s cunoasca bine:

d) Istoria bisericeasca, atat cea a Bisericii Qrtodoxe Romane, cét §i cea uni-
versala. Sf. Serafim, intrebat "— Cu ce sd ne inzestram sufletul?”,; a raspuns: "— Cu
cuvantul lui Dumnezeu, dupa cum spune Grigore Cuvantatorul de Dumnezeu,
paineca ingerilor cu care se hranesc sufletele flaminde de Dumnezeu".

Trebuie de asemenea sa inzestram sufletul cu cunostinfe privitoarc la Bise-
rica: cum a fost ocrotita de la inceput pana in zilele noastre, ceca ce a avut de in-
durat. Trebuie sa stim aceasta, nu cu gandul dc a-i stipani pe oameni, ci pentru
cazul cand s-ar pune intrebari la care ar trebui sa raspundem. Dar mai ales trebuie
s-o facem pentru noi Ingine, pentru a dobéndi pacea sufleteasca, asa cum zice
psalmistul: "Pace, celor ce iubesc invataturile Tale, Doamne” sau "Pace multi
celor care iubesc legea Tu" (Ps. 118, 165)35.

Istoria bisericeascd prezintd pagini care pot inflacira mintile copiilor spre
dragoste de Biserica noastra, inspirdndu-le dorinfa ca ea sa fie si acum, dupa atétia
ani de opresiune, iardsi la fel de infloritoare ca Tn vremea marilor mitropoliti
Varlaam, Dosoftei, Sf. Antim Ivireanul si a marilor domnitori, Sf. Constantin
Brincoveanu, Sf. Stcfan cel Mare si Sfant. Le trebuie relevat copiilor, mai mult
decat se face la Istorie, rolul Constantinopolului in mentinerea dreptei credinte, in
cultura §i civilizatia lumii. Nemuritoare pot raméane inscrise in mintea copiilor

35. Irina Goratnov, op. cit., pag. 130.
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viata Sf. Constantin cel Mare §i a mamet sale, Elena, viata patrlarhllor Serghie,
Fotie, Sofronie al Ierusalimului, a imparatului Ioan cel Milostiv si a multor alfii,
terminand cu Constantin XI Dragases care a murit eroic.in apararea Constantino-
polului (1453).

Nu pot fi ingirate aici toate momentele istorice 1nalfatoare care pot fi prezen-
tate copiilor. Dar nu putem trece peste Vietile sfintilor, care au constituit de-a lun-
gul veacurilor, hrana sufleteasca a credinciosilor nostri, de 1a copii pana la cel mai
in varsta. Cat de important este ca elevul sa se indragosteasca de sfini, de cartile
cu viefile lor. Un copil care se pasioneaza de viefile sfinilor, chiar daca nu ajunge
la nivelul sfintilor, va fi oricum un bun crestin. Dar pot apdrea §i copii care
inflacarandu-se de vietile sfintilor, pot fi sfintii de mine, fiilndca sunt atd{i oameni
duhovnicesti si sfinti care s-au indragostit de viata sfanta prin intermediul Viefilor
sfintilor. Astfel parintele Paisie Olaru, intrebat: "— Cine v-a indrumat sa intrafi in
viafa cilugdreasca?", a raspuns: "— Vietile Sfintilor m-au indemnat la calugarie §i
dragostea mea pentru Domnul"36, Tot aga despre Sf. Ioan Iacob Hozevitul de la
Neam{ in Prologul cartii Hrana duhovniceascd, scris de Arhiepiscopul de
Kiriacopoles Aristovul se spune: "Dar citind cu multa atentie si seriozitate vietile
Sfintilor, care au intemeiat asezamantul vietii monahicesti in Palestina, a Sfantu-
lui Teodosie, incepatorul vietii de obste, a Sfantului Eftimie cel Mare si Sava cel
Sfintit, s-a aprins cu dor fierbinte sa vie la Ierusalim ca sa soarba mai de aproape
din izvorul cel dumnezeiesc al vietii pustnicesti $i din anul 1936, s-a inchis in
Lavra Sf. Sava cel Sfintit faicand-se pilda in ascultarea vietii monahicesti. In anul
1946, a fost chemat sa serveasca Schitul romanesc din valea Iordanului si e hiro-
tonit preot ca Egumen si slujitor la Schit unde a stat peste 6 ani de zile, ravnind
viata Sfintei Maria Egipteanca"37.

Exemple se pot da multe, dar trebuie sa amintim neaparat de viata Sf. Trei
Ierarhi, despre care se pot spune multe ca exemple vii si madulare autentice ale
Bisericii §i ca oameni de culturd, dar credem ca cel mai potrivit imn de lauda pen-
tru el este ceea ce a spus Sf. Serafim: "Este periculos a te gindi la Sf. Treime, fara
a avea ca ajutor pe Sf. Trei lerarhi".

e) Din secfia practica trebuie sa cunoasca Liturgica, care are implicafii multe
in viata copiilor, fiindca "Sf. Liturghie este centrul vietii spirituale ortodoxe si
sursa de inspirafie a educatiei religioase"38. .

Din punct de vedere al formarii calitatilor intelectuale ale copiilor, profesorul
de religie trebuie s scoata in evidenta rolul important al cultului Bisericii care
este o reflectare a doctrinei care a format in toiul luptelor pentru stabilirea dreptei
credinte §i faptul foarte important pe care il are cultul i anume de vehicul al doc-
trinei Bisericii.

36. Arhim. loanichic Balan, Parintele Puaisie duhovnicul, Ed. Mitropoliei Moldovei st
Bucovinei, lagi, 1993, Colectia "Credinta si culturd”, nr. I, pag. 11.

37. Sfintul Cuvios loan lacob ~ romanul, op. cit., pag. 5.

3B, *** — art. "Simpozion ortodox privind educafia religiousa”, in "Vestitorul Ortodoxiei",

Periodic de informare bisericeasci, teologie si spiritualitate al Patriarhiei Romane, Anul IV, nr. 112,
15 martie 1994, pag. 8.

"
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Din secfia practicd mai trebuie sa cunoasca catahetica, omiletica si cu aceasta
trecem si la domeniile "laice" pe care profesorul de religie trebuie sa le studieze,
din care pe primul loc se situeaza pedagogia. Prin natura meseriei, profesorul de
religie trebuie s aiba o cunoastere temeinica a pedagogiei. Poate avea foarte
multe cunogtinte, dar daca nu §i-a Tnsugit metoda, nu va fi niciodatd un bun pro-
fesor. Este suficient sa spunem cata atentie a dat Comenius metodei, ca sa ne dim
seama ce importantd are pentru un profesor de religie cunoagterea sistematica a
procesului de invajdmant, a laturii formative §i instructive a acestuia, cunoasterea
principiilor didactice, metodelor, cunoasterea etapelor unei lectii, cunoagterea
operelor marilor pedagogi, incepind cu: Clement Alexandrinul, Sf. Trei Ierarhi,
Comenius, Herbart, Pestalozzi, Foerster, iar la noi a lui Iacob Putneanul, Venia-
min Costachi gi alfii.

Trebuie apoi sé cunoasca domeniile inrudite pedagogiei, adica psihologia si
sociologia. Cunoasterea sufletului copilului, a etapelor de dezvoltare a acestuia i
‘prin ce se caracterizeaza fiecare etapa, ajutd enorm pentru a face tinerele vlastare
sd creasca i s@ nu se ofileasca. Sociologia este stiinfa care poate determina intai
pe profesor $i apoi prin acesta elevilor aptitudinea pentru social, pentru viaja so-
ciald, asa cum crestinismul a fost de la inceput, o comunitate cregtina in comu-
niune dupa cum spune Sf. Scripturd: "si erau neobosifi in ascultarea invataturii
apostolilor, in impartaganie, in frdngerea pdinii §i in rugaciuni” (Fapte 2, 42).

f) Urmeaza apoi cunostiniele de istorie, geografie, literatura, care il pot ajuta
mult sub diferite aspecte pe profesorul de religie.. Istoria, geografia lamuresc
cadrul in care gi-au dus viata crestinii §i nu numai crestinii dar i Domnul nostru
Iisus Hristos si, copiil trebuie si realizeze §i sé se patrunda de adevarul ca Domnul
nostru a fost o realitate istorica. Apoi nu se poate concepe ca profesorul sa nu cu-
noasca pe marii clasici ai literaturii universale care si-au inspirat creatiile lor din
Sf. Scriptura, din valorile crestine.

g) Limbile straine. Cunoagterea limbilor modeme este de un real folos pen-
tru profesorul de religie, mai ales acum cand multe cirfi religioase valoroase nu
au fost traduse la noi, datorita conditiilor grele prin care a trecut Biserica noastra
in ultimii 50 de ani.

Dar si mai important este atunci cnd profesorul de religie cunoaste limbile
clasice, ebraica, greaca si latina. Ele au si valoare formativa, dar in primul rand
limba greaca este un ajutor prefios profesorului de religie in discutiile despre di-
feritele traduceri ale Noului Testament de catre diferite grupuri crestine. Cunos-
cand limba greaca, profesorul poate lamuri injelesul real al fiecarui text comen-
tat, ceea ce da siguran{a i lui §i elevilor pe care ii calauzeste.

h) Am’ lasat la urma stiinta nu pentru ca s-ar situa pe ultimul loc in cultura
profesorului de religie. Datorita mentalitafii false care s-a creat in ultimii 50 de
ani, prin care se credea ca stiinfa este apanajul materialismului, mul{i vad intre
stiin{a si religie o totala opozitie. Tindnd apoi seama de autoritatea pe care stiinfa
o are in rindul oamenilor in zilele noastre mulfi "putin cunoscatori”" parasesc reli-
gia, zicand ca "merg cu stiinta". De aceea, in cazul ca profesorul de religie are cu-
nostinte stiingifice, aceasta este foarte important, in primul rand pentru el, pentru
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a scapa de complexe in fafa stiingei, si apoi pentru copiii pe care ii educa. In pri-
mul rind trebuie sa arate ¢a nu este o opozifie, asa cum s-a prezentat, intre $tiin{a
si religie. Pentru aceasta primul argument este aratarea faptului ca mulfi din marii
oameni de stiin{d au fost oameni credinciosi, ca: Isaac Newton, Blaise Pascal,
Albert Einstein, Ilya Piigogine si, ca intre religie si stiinfa este un raport de com-
plementaritate.

Ap01 trebuie sa arate ca stiinfa a aratat ragionalitatea lumu armonia ei, uni-
tatea ei, §i nu a scos la iveala intimplarea, hazardul, cum sustine mateuahsmul A
aratat 1dpondhtdtea lumii care trebuie s aiba 17vorul intr-o Rafiune suprema3? i
aceasta este Fiul lui Dumnezeu, dupé cum ne spune Evangheha dupa loan, cap. 1
versetul 1. Trebuie ca profesorul de religie sa nu cedeze nici un pas, nici el, nici
cu elevii, nici in discutiile cu ceilalfi profesori in a accepta ca religia este irafio-
nala. Ba din contra trebuie sa sustind cu tarie "logica" credingei, "logica" harului,
cum se gaseste in Intreaga creafic. Este si motivul pentru care spiritualitatea orto-
doxd introduce ca o etapa necesard in urcusul duhovnicesc contemplarea duhov-
niccascid a naturii, cunoagterea rafiunilor lucrurilor §i, aici se impune datoria
profesorului de religie. El nu trebuie sa predea cunostinfe stiinfifice in sensul
obisnuit, el trebuie sa scoatd in eviden{a armonia naturii care lumineaza mintea §1
intreaga flinta, ajutandu-l pe copil sa vada in natura ferestre spre Dumnezeu, nu
oglinzi in carc sa se reflecte pe el Insusi. Trebuie prin toate elevul ajutat sa se
ridice catre Dumnezeu, asa, cum talcuieste Sf. Damaschin versetul biblic: "Din tot
pomul din rai sa mananci” (Fac. 11, 16) spundnd: "prin aceste cuvinte socolesc ca
a vrut sa spund: "Suie-te, prin toate fapturile, la Mine, Facatorul, si culege din
toate un singur fruct, pe Mine, viaja cea adevarata".

Deci prin toatd cultura sa, profesorul de religie nu trebuie sd devina un enci-
clopedist, ¢i In primul rand el trebuie sa creasca in credinfa si smerenie. Cu
aceastd materie sa hraneasca mintea elevilor, pentru ca hrana sufletului e cultura

i "sufletul culturii este cultura sufletului"4? si marea realizare a profesorului de
religie este daca reuseste sa-i faca pe elevi ca fiecare materie pe care o studiaza sa
o vada ca pe o raza din Hristos si catre Hrsitos, adica sa infeleaga ca izvorul inte-
lepciunii, cunostiintei, binelui, frumusefii adevarului este Iisus Hristos.

Intre calitatile intelectuale trebuie deci introduse i perceptiile, reprezentarile,
memoria etc., prin care se insugeste cultura, dar neputdnd lungi prea mult studiul,
ne oprim aici privind calitatile intelectuale ale profesorului de religie.

2. CALITATI MORALE

Legat de calitafile intclectuale ale profesorului de religie, s-a pus mult in
discufie raportul dintre procesul instructiv $i cel formativ in sistemul de invafa-
mint, fiind perioade in care a fost folosita mult partea instructiva a procesului de
invafamant, cu un accent deosebit pus pe partea intelectuala, si in special pe
memorare, urmand apoi- perioade de critica vehementa a procesului instructiv,

39. Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, Teologic Dogmutica Ortodoxa pentru Institutele Teologice,
Editura Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1976, pag. 12.

40. Protos. loanichic Balan, Convorbiri duhovniceyti, vol. 11, Editia a [I-a, Editata de Episcopia
Romanului si Husilor, 1990, pag. 217.
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cautdndu-se revenirea la procesul formativ, procesul educativ. Intrucat cred ca de
fapt problema poate fi vazuta intr-un cadru mai larg, va fi abordata in acest capi-
tol, privind moralitatea. Cand zic cad aceastd problema poate fi vdzutd intr-un
cadru mai larg ma gandesc ci tot aga sunt perioade In care se pune un accent
deosebit pe fapte bune, alteori pe post, alteori pe rugéciuni, ca dupd aceea cle s
intre Intr-un con de umbra, la fel ca §i In cazul procesului instructiv.

Dar pentru a gasi rezolvarea corectd a acestor probleme i pentru a injelege
trasaturile moralitatii In viafa profesorului de religie, mai trebuie date uncle infor-
mafii despre modul cum inteleg Sf. Parinti sufletul omului. Am aratat ca sufletul
are trei parfi: minte, putere poftitoare $i putere irascibila. Mintca este suflctul
propriu-zis, iar puterca poftitoare gi cu cea irascibila sunt considerate mai exte-
rioare fir1i, inferioare §i sunt asociate simfurilor. Afectele nu sunt consideratc rele
in sine, avand rolul sustinerii trupului dupa cadere. Chiar placcrea gi durcrea aso-
ciate lor sunt bune, atata vreme cit ne menfin-in granifele normale lor, placerea s
durerea fiind senzafii de cunoagtere a starii trupului sau a realitafii inconjuratoarc.
Cea care trebuie sa tina afectele, activitatea simfurilor, placerea si durcrea, $i de
aici tot trupul in stare fireasca, normala, potrivit ratiunii lor, este mintea. Mintca
este partea conducatoare, care in mod firesc trebuie s vegheze ca ca sa-si gascas-
ca fericirea in cele spirituale, duhovnicesti, in legatura cu Dumnezeu si in relatia
iubitoare cu semenili, §i In plus sa vegheze ca simturile, afectele i trupul sa ra-
mana In granifele lor firegti. Prin analogie, putem extinde acestea si la nivel social.
Deci intr-o prima definifie, starea de moralitate, de bine avem atunci cand ficcare
lucreaza conform menirii lui. Sau cum spune parintele Galeriu "bine este tof ceca
ce, din iubire, zidegte, da viata, salveaza, este conform cu poruncile lui Hristos;
rau este tot ceea ce e gol de sens ziditor, cum e viciul, §i ruineazi, distruge. Intr-un
cuvant binele crecaza, raul distr uge"4!.

Bine avem atunci ¢ind, aga cum am vizut ca spune Sf. Maxim Marturisitorul:
"exemplarele particulare se vor migca armonios §i identic intre ele si cu intregul, ccle
particulare nemaiavand o voie deoscbita de a celor generale, ci una si aceeasi rafiunc
contemplandu-se in toate, neimpartite de modurile de a lucra ale acestora carora li s¢
atribuie la fel"42. Avem atunci unitatea firii, se afirma persoana. "Persoana devine
icoana desavaryitd a lui Dumnezeu dobandind asemanarea, care estc desavarsirea
firii comunec tuturor oamenilor. Distinciia dintre persoana §i natura reproduce in ome-
nire ordinea de viatad dumnezeiasca exprimata prin dogma treimica. Este temelia in-
tregii antropologii crestine, a intregii morale evanghelice, caci crestinismul este o
imitare a firii dumnezeiegti”, dupa cuvantul Sf. Grigore de Nyssa®3.

Am vazut ca sufletul curat este minte. Dar Sf. Parin{i vorbesc si despre adan-
cul mintii, interiorul min{ii, pe care o numesc "inima", alfii "duh". Nu vom putca
niciodata scoate suficient in evidenjd impor tanta aceqtui mod de a intclege
"inima" la Sf. Parini, ca adancul minii. In aceasta inima a mmm sc agaza Hristos

la botez. In omul bun, in "omul de inima", mintea omului sta in adancul ei, $ta in

41. Idem, Convorbiri duhovnicesti, vol. 1, Editata de Episcopia Romanului si Husilor, 1984,
pag. 205,

42. Ihidem, pag. 206.

43. Vladimir Lossky, op. cit., pag. 152.
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aceasta inima i de aicl i$i soarbe viata §i bucuriile. Stand In inima ei, mintea are o
privire integrala asupra parfilor componente, voin{a §i rafiunea generala integrand
armonios voinfele §i ratiunile particulare. Agezata 1n acest adanc indefinit mintea
realizeaza unificarea firii omenesti, deschizdndu-se spre semenii sdi. Avem o
tendin{a de afirmare a persoanelor si de unitate a firii omenesti. Este starea de al-
truism, de daruire fara oprelisti a iubirii, "nu numai prin cuvdnt, ci §i prin fapta §i
adevar” (1 loan 3, 18). Este acesta un prim stadiu de moralitate, pe care il are omul
in starea de nepatimire, in momentul cand fiecare parte acfioneaza potrivit menirii
sale sub conducerea minfii asezata in inima ei. In acest stadiu mintea isi gaseste
placerea In a petrece In camarile inimii, gustdnd bucuriile duhovnicesti. Revarsa
iubirea asupra simfurilor, pe care le fine In granijele firesti, placerea gi durerea fiind
semnale de anuntare a starii trupului. Se face acel sistem integrator de unificare a
partilor componente, de implinire a intregului si a fiecarei parti.

Aceasta este starea de moralitate minima a profesorului de religie. El este
atunci in fata copiilor modelul viu de urmat, nu atat prin vorbe, prin "a le face
moralad" ci prin "a fi moral". Fiind un model viu, transmitator de energie din adan-
cul inimii, cuprinde copiil 1n aceasta stare, iar copiii se structureaza si ei dupd mo-
delul pe care il au in fafa. Se deschid atunci portile inimilor §i minfile lor s¢ agaza
la randul lor In inima minii. Totul devine atunci iubire prin unificarea firii ome-
nesti $1 prin afirmarea persoanei fiecaruia. Atunci fie ci se invafd rugéiciuni, fie ca
se face lectie, fie ca, copiii sunt chemati la fapte bune, toate, au loc in izvorul de
apa vie, totul are loc in blandete si smerenie, in bucurie si pace.

Deci esentialul moralitatii este ca mintea sa stea in adancul ei, in inima ei, n
dubul ei. Pe cét este de usor, pe atét este §i de greu, §i de aceea au spus Parintii ca
"cel mai lung drum este de la minte la inima".

Daca lucrurile sunt frumoase cdnd mintea este in inima $i cand profesorul de
religie reusegte sa ageze minfile copiilor In inima mintilor lor, lucrurile se intuneca
in momentul cand mintea iese din starea ei fireasca, din adancul ei. Deci raul este
o iesire din armonie, "nu este nimic altceva decét lipsa binelui §i o abatere de la
starea conforma firii la una contrara firii. Raul nu are existenta prin fire. Toate cate
a facut Dumnezeu, asa cum s-au facut, sunt foarte bune. Daca ramén asa cum au
fost zidite sunt foarte bune. Dar daca se indeparteaza, in chip voluntar, de la starea
conforma naturii gi daca vin la o stare contrara naturii, "ajung in rau"44. "Raul este
o lipsd a binelui aga cum intunericul nu e ceva in sine, ci o lipsa a luminii", spune
Sf. Grigorie de Nyssa. Mintea iegind din inima iese din lumina i intrd in "intune-
ricul cel dinafara". De aceea profesorul de religie trebuie sa caute sa-i invete pe
copii de mici pocdinta, pocainta in sensul ei nou testamentar de metanoia, de
schimbare a gandirii, intoarcere a gindirii, a mintii in sine, In adancul ei, in inima,
in duhul ei. .

. Cénd mintea iese din adancul ei, atunci ea umbla prin partile de suprafati ale
ei. Simfurile nemaifiind sub controlul armonizator al minii, ies si ele din grani-
tele lor firegti §i atunci starea de placere devine o goana nebuni dupa cele sen-

44. 8. loan Damaschin, Dogmatica, Editia a I1l-a, traducere de Pr. D. Fecioru, Ed. Scripta,
Bucuresti, 1993, 191.
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zuale, 1ar durerea, care urmeazi, creeaza o stare depresiva, care se cautd mai mult
acoperita cu noi placeri, care niciodatd nu satura.

Mintea, daca nu se grabeste sa se intoarca in inima ei, atunci se asociaza cu sim-
turile, incepand sa traiasca "viata trupului”. Ea devine acum sclava simfurilor, a partii
poftitoare a sufletului, isi scoate izvorul din cealalta visterie, pe care poate si ajunga
5@ o considere ca fiind inima cea adevaratd. Atunci spunem cu Sf. Andrei Criteanul

"mintea {ArAnd mi s-a facut", "cu lut mi-am amestecat gandul, eu ticilosul"43.

Aici e nevoie de un mare dar al profesorului de religie ca sa aduca oile cele
pierdute in staul. Numai fiind un model viu, poate deschide poriile inimii ade-
vérate. Apoi trebuie sa-i puna pe copii sd faca fapte bune, "sa implineasca porun-
cile". Poruncile sunt date in conformitate cu firea. Implinind p0111nc1le facand
fapte bune, Intr-o atmosfera creatd de profesor prin tmerea mingii lui in inima,
faptele bune ale copilului vor mcepe sa fie orientate spre inima minii, §i in final
spre Hristos, care Se salasluleste in inima min{ii de la botez. Implmmd poruncile,
mintea face efortul de a iesi din sclavia simfurilor pervertite §i Incepe sd simta
razele de lumina care vin din inima cea adevarata. Profesorul trebuie si stie ca
"poruncile sunt lumina", ca "Hristos e ascuns in porunci”, ca

"Hristos se descoperd in fiecare
Pe masura poruncilor pazite,
Taina lui Hristos cea mare
Se afli in inimi smerite..."46;

Dar nu explicénd prea mult aceasta elevilor o s aiba rezultate, ci numai, daca,
el fiind un model viu, sensibilizeaza pu;m copilul spre bine si apoi sa exploateze
aceasta pormre spre bme in fapte bune, in 1mplm1red poruncxlor pe masura copilu-
lui i astfel sd-i deschida din ce in ce mai mult inima mintii §i de aici drumul spre
intlnirea cu Hristos, prin Duhul Sfant.

Acum putem raspunde si la problema care apare de multe ori: cd mulfi invata
rugiciuni sau versete pe dinafara, dar nu ajung mai evlaviosi; ca mulii.fac fapte
bune fara si-i vedem ca sunt mai buni; cd mulfi postesc §i se roaga, dar nu-i
vedem ca se umplu de lumina. De aici s-a ajuns si se considere de unii ca aces-
tea nu sunt necesare pentru méntuire.

Toata problema am vézut ca se reduce la revenirea minfii in inima ei. Daca
profesorul de religie face rugaciuni cu elevii, 1i pune sa memoreze, dar mintea lui
cste la suprafafd, mintea lui nu este prinsa in cuvintele rugaciunii4’, atunci nu va
rcusi decdt sa imprime dezgust pentru religie sau in cel mai bun caz efectele pozi-

ve vor fi foarte mici (cum avem la rugdciunea orala). Cuvintele lui nu vor fi "duh
»>1 viafd" (Ioan 6, 63), nu vor bate la inima copiilor spre mustrare §i indreptare §i
atunci mintea copiilor si intreaga lor fiinja va fi impodobita de setea necontrolata
de placere a simfurilor pervertite i nimic nu este mai de plans decét un profesor

45. Sf. Andrei Criteanul lerusalimiteanul, Canonul mare, in Triod, Editia a V1lI-a, Ed. Instit.
Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1986, pag. 365.

46. Sfantul Cuvios loan lacob - romanul, op. cit., pag. 24.

47. Eveque Ignace Briantchanindv, Approches de lu priére de Jésus, Traduction franqaise par
le Hieromoine Symeon, "Spifitualitate Orientala", nr. 35, pag. 64.
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de religie, care se vede in situatia sa nu poati sa trezeasca sufletele copiilor, din
pricina lui, sau mai rau, chiar inchide inimile adevarate ale elevilor, prin nepri-
ceperea §i prin ‘lipsa de moralitate (avem, de exemplu, cazul Sf, Paisie
Velicicovschi, cat a fost elev la Academia din Kiev)*8.

Nu memoratul rugéciunilor este rau. Memoratul trezegte memoria originara,
daca e asiduu facut. Ne spune Sf. Ignatie Branceaninov ca atunci cind un tanar
mergea in pustiul Egiptului era pus sd invete in timp de 3 ani Biblia pe dinatara
si aceasta avea efecte foarte pozitive: "Pe fiecare nou incepator il supuncau la ne-
vointe trupesti sub Indrumarea unui batran, timp de 3 ani. Prin ostenelile trupului,
prin povete dese ale batrdnului, prin marturisirea activitafii de dinafara si din-
launtru de fiecare zi, prin taierea voii, se infranau patimile cu tarie §i repede, se
procura mintii i inimii o insemnata curatie. Pe 1anga indeletnicirea cu ostenelile,
celul incepdtor i se da si o lucrare de rugaciune potrivita cu intocmirea lui. Dupa
3 ani de zile se cerea de la cei incepatori sd stie pe de rost toatd Evanghelia i
psaltirea, iar de la cci mai capabili $i Intreagg Sfanta Scripturd, fapt care in chip
neobignuit dezvolta rugdciunea graita cea cu luare aminte"49,

Degeaba bate profesorul de religie cu teorii morale reci la inimile copiilor.
Trebuie sa fic un exemplu viu. Apoi, elevii trebuie sa faca faptc bune, sa Tmpli-
ncascd poruncile, sa simtd lumina poruncilor, ceea ce duce la dezvoltarea dis-
cernaméntului, la stadiul in care clevul discerne singur binele de rau. Ne spune Sf.
Siluan: "Cel ce asculta de legea lui Dumnezeu va Injelege desavarsirea poruncilor
Domnului. Orice porunca ai lua ea ifi aduce bucurie §i veselie. la, de pilda, prima
porunca: sd iubesti pe Dumnezeu. Daca crezi cd Dumnezeu nc iubeste, pentru
acest gand ver primi pacea. lar a doua porunca: sa iubesti pe aproapele tau. Daca
crezi ca Domnul 1i iubeste pe ai Sai si ca Duhul Sfant este in tine, sufletul tau se
va destata in legea lui Dumnezeu, vei cugeta la ca §i ziua si noaptea (Ps. 1, 2) si
vei primi darul deosebirii binclui de rau"30.

Faptele bune nu se reduc numai la invatare, cantare, rugaciune, ci la Im-
plinirea unei adevarate vasiliade in parohie. Trebuie ajutati batranii, copiii handi-
capati, cel bolnavi, cei saraci.

Nu este bucurie mai mare pentru profesorul de religie decat atunci cand vede
ca din proprie initiativa copiii fac binele, si el se poate retrage, ca ei sa creasca.
Dar pana atunci trebuie sd stic ca e raspunzator pentru sufletele primite, si stie ca
"sufletele lor atrna de gatul lui” (Sf. Antim Ivireanul) sd. stie dupé. cum spune
Pcstalozzi ca "credinta trebuie dezvoltata tot pun cri edmta §i nu prin cunoagterea
obiectelor cugetarii sau a legilor ei; iubirea prin iubire i nu prin cunoasterea ama-
bilitaii §i a iubirii">!

48. Protcicrul Serghei Cetfericov, Puisie, Staretul Mdnastirii Neampului din Moldova,
Traducere de [.P.S.S. Dr. Nicodim, patriathul Romaniei, Editia a 1l-a, Editura Sfintei Manastiri
Neamtu, 1940, pag. 49.

49. Monahii Lavrei Valaam, Shornicul, vol. 11, Serdobol 1938, Editat de Episcopia Ortodoxa
de la Alba lulia, 1993, pag. 348.

50. Cuviosul Siluan Athonitul, /nire iadul deznddejdii si iadul smereniei, Editura Deisis, Sf.
Manistire loan Botczatorul, Alba lulia, 1994, wraducere, de Pr. prof. loan Ica si Diac. as. loan |, Ica
jr., pag. 251,

51. Pr. M. Bulacu, op. cit., pag. 112.
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Daca nu, i se va aplica maxima pedagogica a lui Pestalozzi, cand caracteriza
veacul pedagogiei kantiene §i herbartiene "un veac va fi putut face mari progrese
in cunoagterea adevarului §i cu toate acestea a ramas complet inapoi in ceea ce
priveste voinfa binelui"2,

Dar, repetam, numai fiind un model viu; un implinitor al poruncilor, un lucrator
al virtutilor, poate ajunge o calduza pentru elevi pe drumul mersului duhovnicesc.
Daca raméne pc prima treapta a complexului personalitatii, raméne un individ §i
neatingand macar primele stadii ale nepatimirii, atunci se chinuie pe el si pe copii §i
va auri de la Mantuitorul: "lar cel ce va sminti pe vreunul din mititeil acestia, care
cred in Mine acela mai bine si-ar lega de gat o piatra de moard §i s-ar ineca in
addncul marii" (Mt, 18, 6); trebuie atunci sa invete el de la copii cum poate intra in
Imparatia cerurilor, dupa cum spune Domnul: "ddevarul va graiesc: de nu va vefi
intoarce §i de nu va vei face ca pruncii, nu vefi intra in imparatia cerurilor” (Mt. 18,
3). Numai daca ajunge un traitor al vietii evanghelice poate calauzi si pe alfii, caci

“orb pe orb calauzind cad amdndoi in groapd”. Profesorul de religie trebuie sa aiba
mereu in ateniic, asa cum ne spune Sf. loan Iacob Hozevitul ca:

67
"Scriptura-i gradina data
Care trebuie lucrata.

68 69
Iar noi gradinari sd tim Nu precumn am studiat
Sa lucram si sa pazim Ci precum noi am lucrat
Ea va {i la judecala Cele scrise i citite
Obiéct pentru teza data. Cere sa fie traite

Ca nimic voi folosi
Daci nu le voi trai"33,

La fel, Sf. Serafim de Sarov, vorbind despre un teolog spunea: "stiu ca el este
foarte dibaci in ndscocirea pred1c1101 Insi e aga de ugor sa-i inveti pe altii, dupa cum
tot aga de ugor este sa arunci pietre din inalfimea unei clopotm;e Iar cénd e vorba
sa pui in practica ceea ce invefi pe alfii este tot aga de greu ca §i cum ai cara pietre
pana la varful clopotnifci. Aceasta este diferenta intre Invitatura si practica">4,

Totul se reduce la revenirea minfii, lucrarii mintii in inima cea adevarata, la
“omul tainic al inimii" (1 P. 3, 4), la cresterca omului launtric si la scaderea celui
dinafara, la trecerea omului vechi pentru a creste cel nou (II Cor. 4, 6), asa cum
ni se spune §i in Sbornic®3.

Trebuie ca profesorul de religie sa aiba grija sa nu se trezeasca pus in rindul
“Inteleptilor de astazi", cum spunc Sf. Ioan Iacob Hozevitul. Vorbind despre Sf.

52. Ihidem, pag. 126.

53. Sfantul Cuvios loan lacob — romanul, op. cit., pag. 34.

54. lrina Gorainov, op. cit., pag. 34.

55. Monahii Lavrei Valaam, Sbornicul (Culegere despre rugaciunea lui lisus), vol. 1 si 11,
Saravalassa Oy Roammattulalon Kirjapainossa, 1936, Editura Manastirii Vallam, Reeditati de
Episcopia ortodoxa Alba lulia, 1993, vol. I, pag. 13.
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Nicodim Aghioritul el spune: "Razele invajaturii lui intrec stiinfa ineleptilor de
astazi, care cuprinde lustrul filosofiei, dar este lipsita de miezul credinfei. Caci un
bob de credinta prefuieste mai mult decét vagoane intregi de stiinfa lipsita de mus-
tul credingei"®6. Trebuie si aiba grija profesorul de religie sa nu se situeze in ceata
"fratilor mincinosi", despre care tot Sf. Ioan Hozevitul spune:

"Ispita neamului celui de pe urma a §i sosit mai grozav acum cu apropierea
venirii lui Anticrist, incit ameninta sa piarda si pe cei alesi, §i nu-i atata de peri-
culoasa ispita care vine de la vrajmasii lui Dumnezeu, de la atei, de la cei cu grija
numai la cele pimantesti, sau la cei destrabalati care nu pot usor sa vatame pe
crestini. Pericolul vine de la fratii cei mincinosi. Fratii cei mincinogi sunt dugmani
ascunsi $i cu atit mai periculosi cu cit singuri ei cred ca sunt frafi curagi. Predica
s el ortodoxia, dar o ortodoxiec oarecum schimbati si prefacuta dupa planul lumii
acesteia §i a stdpanitorului acestei lumi. Predica lor e ca o hrana prielnicé dar care
a inceput s se strice §i in loc sd hraneasca, otrdveste pe cei care o mananca. Ei
aduc tulburare in rindurile crestinilor. Acestia sunt ispita cea mare a neamului
celui din urma.

Despre ei a profetit Domnul ca vor fi in veacul cel de apoi: “Multi vor veni
in numele Meu §i pe multi vor ingela” (Mt. 5, 11).

Vorbesc si fratii mincinosi de sfdnta gi prea dulcea ortodoxie, de dragoste, de
curétire pentru fapta buna, de smerenie i de virtute §i ajuta obstile crestinesti. Cat
ii de greu pentru ortodocsii cei curafi §i simpli s injeleaga pe cine au Inaintea lor?
Cit e de usor si se atragd- de ideile lor cele "filosofice" §i sa-i creada.

Daci rascolegte cineva adanc in sufletele acestor oameni, va gédsi nu dragostea
cea fierbinte pentru Dumnezeu, ci inchinarea unui idol care se numeste "OM".

De multe ori rautatea ingala, prefacandu-se in chipul faptei bune. Dupa cum a
spus §i Sf. Dorotei: "nici o rautate §i nici unul din eresuri, nici insugi Diavolul nu
poate s insele pe cineva, decdt numai daca se preface in chipul faptei bune" Dupa
cum si Sf. Apostol zice: "ca insusi Diavolul se inchipuieste in Inger luminat™’.

56. Sfantul Cuvios loan lacob — rominul, op. cit., pag. 34.
57. Ibidem, pag. 274.
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COGNOMENE §I TERMENI CORELATIVI
IN PRACTICA OMILETICA

Asistent drd. VICTOR MAROLA

Orice comunicare dezvaluie anumite detalii din personalitatea autoruluil. Fie ca
este scrisd, orald sau nonverbald, comunicarea? ofera nu numai un semnal, ci $i un
indemn, o incurajare, o afirmatie, toate acestea avand ecou in congtiinfa semenilor.

Lucririle scrise (recenzii, eseuri, referate) necesitd, aga cum se stie, respecta-
rea normelor ortografice §i ortoepice in procesul de redactare. In cazul comunica-
rilor verbale, cel ce rosteste are in vedere atit aspectul gramatical (acordul), cét si
stilul, trasatura definitorie a artei, retoricii §i operelor literare.

Circumscrise comunicarilor orale, cuvantarile bisericesti intra in sfera de pre-
ocupéri a Omileticii, disciplina teologica practica distincta, incepand din a doua
jumatate a secolului al XIX-lea. Dupa structura acestora §i din perspectiva meto-
delor expozitiv — euristice, cuvéntirile omiletice si cele catehetice, chiar se asea-
mana formal cu discursurile pedagogice in general ( §i cu cele didactice in spe-
cial), de care s-a ocupat in demersul sau metodologic un distins universitar3.

Fondul de invataturi §i expunerea coerenta a acestora sunt deosebit de insem-
nate in redactarea cuvantarilor. Insa, o atentie sporita trebuie acordata si formei in
care se prezintd comunicarea. Vesmantul ligvistic, expresivitatea, sinonimia pot
contribui la reusita unei predici. Repetitiile de idei, formularile pleonastice, scad
valoarea de ansamblu a comunicérilor. Enunfarea intr-o fraza, repetat, a terme-
nilor din aceeasi familie de cuvinte constituie un semn deficitar pentru exprimare,
fapt ce dovedeste lectura insuficientd, lipsa de atentie, din partea celui care comu-
nica invataturile crestine.

Preponderent expozitive i dispuse la sférsitul slujbelor, predicile se prezinta cu
claritate, intr-o varietate lexicald si semantica i intr-un timp psihologic determinat?.

Cand se aminteste, de pilda, de activitatea apostolica, de dorit este sa evitim
repetitiile in fiecare frazd de felul:

"Sfantul Apostol Pavel le-a vorbit atenienilor in Areopag (...), Sfantul Apostol
Pavel era cetitean roman (...), Sfantul Apostol Pavel a fost decapitat la Roma..."3.

Adecvarea termenilor asociativi in functie de natura slujirii despre care vorbim
constituie nu numai o sugestie, ci §i o necesitate. De exemplu, cénd preotul predicator
sc axcaza pe tema “Predicii de pe munte”, nu greseste in fond facand referinje la
Hristos, Marele Arhiereu, dar mai potrivit este sa enunte o formula corespunzitoare
slujirii didactice, integrand in omilic cognomenul "dumnezeiescul Invagator”.

1. Pr. Prof. Nicolae Petrescu, Omiletica; Editura Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R.,
Bucuresti, 1977, p. 223.

2. Analiza tipologicd a comunicarii se regiseste in lucrarea d-lui Profesor Mihai Dinu,
Comunicarea, Ed. Algos, Bucuresti, 2002.

3. Vasile Dospinescu, Semioticd yi discurs didactic, Ed. Didactica §i Pedagogica, Bucuresti,
1998, p. 78.

4. Pr. Dr. Vasile Gordon, /ntroducere in Omiletica, Ed. Universitatii, Bucuresti, 2001, p. 230.
5. In anul 67 d. Hr. pe Via Apia.
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Daci tema se intituleaza "Urmarea voii $i invajaturii dumnezeiesti”, persoana
care predica poate face apel la teonime §i termeni corelativi precum: "Hristos,
Pastorul cel bun", "lisus Domnul, Calea, Adevarul si Viata", care ilustreaza in
cgala masura atat demnitatea conducatoare, dar §i pe cea profetica a Domnului.

Formularile de acest tip sunt cunoscute sub diferite denumiri. Indicatia "Stefun
cel Mare, domnul Moldovei”, intilnita frecvent in istoriografia roméancasca,
reliefeaza numele térii in care Stefan cra voievod. Din punct de vedere gramatical,
grupul de cuvinte "domnul Moldovei" este cunoscut sub denumirea de apozifie.

Pe de alta parte, ccea ce s-a menfionat mai sus se poate inscric §i in catego-
ria cognomenelor, asupra carora ne vom opri in cele ce urmeaza, cu aplicatie in
practica omiletica. ‘

Care este semnificatia cognomenului si ce rol, au termenii asociativi?

Cognomenul era des intélnit in lumea antica fie cand era vorba dec o persoana
(Octavian Augustus)®, fie atunci cand unei cetafi i se asocia si numelg cuceritoru-
lut unui stat (ex. Ulpia Traiana Sarmizegetusa). Fara a fi confundat cu pseudo-
nimul’, cognomenul este un supranume sau un nume adaugat celui de familie.

Ex. Marcus Tullius Cicero (106-43 1.Hr.)®

preaenomen nomen cognomen?’

Uneori are un rol auxiliar intr-o cuvantare sau in alt tip de comunicare, alteori
cognomenul devine reperul onomastic dupad care era recunoscut un autor.
Persoancle pot fi particularizate, asadar, $i in functie de acest aspect.

In actul omiletic, cognomenele reprezinta denumiri asociate, care privesc per-
soanele sfinte, distingandu-se §i dupa lucrarea savarsita in planul creatiei, al provi-
denjei sau al rascumpararii fapturii umane. Alaturate numelor Persoanelor Trei-
mice, aceste atribute transfera semnificatii imprumutind insusirea sfinteniei, ceea
ce ne determina sa le insemnam prima literd cu majuscula. De pilda, insugirea de
"Madntuitor”, desi este — prin participare — comuna Celor Trei Persoane, exprimand
aceeagsi lucrare dumnezeiasca!9, totusi o asociem activitatii Domnului nostru lisus
Hristos, intrucat — prin jertfa Sa — ne-a oferit demnitatea de a deveni fii ai lui Dum-
nezeu dupa har. latd, dar, relatia dintre semnificagie si semnificant!

In alte imprejurari, corelativul este rostit singur, substituind Persoana: “fnva-
{atorule, ce sa fac ca sa mogtenesc viaga vesnica?""!. Inteles ca apozitie, grupul
de cuvinte asociat Numelui accentueaza lucrarea Persoanelor Treimice (ex. Dum-

6. Augustus (= divinul, cel divinizat) — supranumele lui Octavian, fiul adoptiv al lui lulius
Caesar (1 44 1. Hr.). Initial, era unul dintre comandantii militari, care au semnat A/ doilea triumvi-
rat (intelegerc necesara stoparii anarhiei din Imperiu), devenind, ulterior, singurul conducitor al
Statului roman (27 i.Hr. — 14 d. Hr).

7. Antroponim dupa care este recunoscut un scriitor. Ex. numele de identitate civila al lui
Tudor Arghezi cra lon Theodorescu.

8. Eugen Cizek, Istoria literaturii latine, vol. 1, Socictatea "Adevarul”, Bucuresti, 1994,
pp. 170-171. ‘

9. Gh. Guiu, Dictionar lutin-romdn, Ed. Stiinifica si enciclopedica, Bucuresti, 1983, p. 207.

10. Pr. prof. dr. lon Bria, Dictionar de teologie ortodoxd, Ed. Institutului Biblic si de Misiune
al B.O.R., Bucuresti, 1994, p. 304.

1. Matei X1X, 16; Luca X, 25.
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nczeu Tatél, Stapanul cerului si al pamantului). Pentru a nu lasa impresia ca expri-
marea estc debitoare unor tipare si se prezinta acelasi stil de cuvantare, este de
dorit ca in prestafia omiletica sa alternam expresiile si grupurile lexicale corela-
tive, fiindca pun in lumina mai pronuntat imaginea lucrarii dumnezeiegti.

Limbajul omiletic distinct, dar nedespartit in fond de vocabularul liturgic, se
imbogateste prin lectura Scrierilor Sfinte si a comentariilor evanghelice si chiar a
publicatiilor de cultura, care pastrecaza filonul spiritualitagii crestine.

Cognomencle si termenii corelativi accentueaza fondul de Invataturi si
indemnuri morale impértagite semenilor prin predica §i susfin semantic ilustrarea
parabolelor §i minunilor, trezind interesul 1 motivatia ascultatorilor. Altfel, apar
repetifiile care le obtureaza atentia dupa un timp de ascultare.

Redam in continuare citeva exemple de grupuri lexicale corelative $i cog-
nomene referitoare la Persoanele dumnezeiesti si la Sfanta Fecioara Maria, care
pot fi incluse in cuvantarile bisericesti, dupa caz.

'SFANTA TREIME DUMNEZEU TATAL
Dumnezeu, Cel in Treime inchinat Adonai
Dumnezeu, Cel intreit in Persoane Elohim
Duinnezeu, Tatil, Fiul yi Duhul Sfant (1 Iahve!S
loan 5,7) Ichova
Treime §i Unime (""Canonul Sf. Andrei Domnul Dumnezeu (Luca 1, 32)
Criteanul") Dumnezeu Intemeietorul'6
Trinitate ( 7prag)!? Stapinul tuturor (Luca 2, 29)
Treimea dumnezeiasci Dumnezecu Purtatorul de grija
Treimea ipostatici "Cel Puternic” (Luca 1, 49)
Ipostasurile trcimice!3 "Cel Vechi de zile"” (Dan 7, 9)
"Sfint, Sfint, Sfant, Domnul Savaot” "Tatal nostru' (Matei 6, 9)
(Isaia 6, 3) "Tatal vostru cel ceresc' (Matei 6, 14)
""Sfinte Dumnezcule, Sfinte tare, Sfinte "Parinte Sfinte" (Ioan 17, 11)
fard dec moarte..." (Trisaghionul liturgicy ~ Dumnezcu Tatal Atottiitorul (Simbolul
"Sa facem om dupa chipul si asemina- de credingd, art. 1)

rea Noastra'!4 (Fac. 1, 26-27).

12. Teofil al Antiohici, apud. Pr. prof. dr. [on Bria, op. c¢it., p. 407.

13. Formulare dogmatica de origine patristica, potrivita doar comunicarilor scrise si studiilor
teologice.

14. Verbul conjuctiv din debutul versetului biblic lasa loc intelegerii unei actiuni de cooperare
izvoratd din sinul dumnezeirii tripersonale. }

15. Pr. prof. dr. Dumitru Abrudan, Pr. prof. dr. E. Cornitescu, Arhcologie biblica, Ed. IBM al
BOR, Bucuregsti, 1994, p. 313.

16. Ibidem, p. 322.
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DUMNEZEU FIUL

Dumnezeu Creatorul (Ioan 1, 3)
Logosul dumnezeiesc (Sf. Maxim
Marturisitorul, Ambigua)
Cuvintul Intrupat (Ioan 1, 1, 14)
Unul din Treime (Ioan 10, 30)
Fiul lui Dumnezeu (Matei 16, 16;
1 Ioan 5, 12)

Emanuel (Isaia 7, 14; Matei 1, 23)
Cel Niiscut din Tatil mai inainte de veci
Fiul Cel Unul Nascut, Care este in sdnul

Tatalui (TIoan 1, 18)
Domnul Dumnezeu (Apoc. 1, 8)
Iisus Hristos (Ioan 1, 17)

Tisus Hristos, inceputul si sfarsitul!”
(alfa §i omega: Apoc. 1, 8)
Hristos, Marele Arhiereu!$

Hristos Iisus, Preot dupé rinduiala lui
Melchisedec (Evr. 7, 21)
Hristos, Dumnezeu adevirat §i Om

adevarat (1 Ioan 5, 20; Crezul, Art. 3)

Hristos, Cel deofiin{a cu Tatal §i cu Duhul

Domnul nostru lisus Hristos (Efes. 5, 20)

Fiul lui Dumnezcu, Méntuitorul lumii
(Luca 2, 11; 1 Ioan 4, 15)
Dumnezeu, MaAntuitorul nostru (Luca 1,
47; Iuda 1, 25)

Pruncul lisus (Luca 2, 16, 27)
Hristos, Prunc din Duhul Sfint (O ce
veste...!" colind)

Rasiritul cel de sus (Luca 1, 78)
Hristos, Cel profetit de prooroci
Hristos, implinirea fagaduintelor
Hristos Pantocrator
Hristos Izbivitorul
Iisus, jertfa cea vie

Dumnezeiescul Invatator (Luca 10, 25)

"Pastorul cel bun" (Ioan 10, 11)
Hristos Riscumparitorul

Cel ce "ca un miel spre junghiere s-a

adus" (Isaia 53, 7)
lisus, ''Calea, Adevarul §i Viata"
(Ioan 14, 6).
Iisus Domnul, ocrotitorul copiilor

(Marcu 10, 14: "Lasati copiii sa vini

la Mine..."")
Iisus lumina lumii
Hristos Domnul, painea vietii
(Ioan 6, 48, 51)

Cel ce sta la uga §i bate (Apoc. 3, 28)
"Doctorul sufletelor si al trupurilor
noastre"1?

Unul Nascut (Ioan 1, 18; Antifonul 1I
liturgic)

Tisus Hristos, Capul Bisericii (Luca 2,
11; Efes. §, 23)

Cel ce intoarce inimile pacatosilor
Iisus Nazarineanul (Faptele Apostolilor

' 2,22)

Domnul, Cel ce indreapta viata noastra
Pistorul §i Pazitorul sufletelor noastre
(1 Petru 2, 25)

Hristos, apa cea vie (Ioan 4, 10)
Hristos, slava apostolilor
Domnul, Cel ce cunoaste inimile tuturor
Cel ce a inviat §i S-a inélfat la ceruri
(Fapte 1, 11)

Hristos, piatra cea din capul unghiului
Hristos, Pastele nostru ("'Catavasiile

nvierii') '
Hristos Domnul, garantia (chezasia)
' invierii noastre
Hristos Iisus, incepitura celor adormiti
(1 Corinteni 15, 23)
Hristos, arvuna vietii vegnice.

7. Nicolae Steinhardt, Darvind vei dobdndi, Ed. Episcopiei Ortodoxe Romine a

Maramuresului si Sitmarului, Baia Mare, 1992, p. 156.
18. Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, Teologia dogmatica ortodoxa, vol. 11, Ed. IBMBOR,

Bucuresti, 1997, pp. 86-87.
19. Sf. loan Hrisostom, Rugdciune catre Domnul nostru lisus Hristos, in "Cele mai frumoase

rugdciuni ale Ortodoxiei”, Ed. Anastasia, Bucuresti, 1998, p. 21.
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DUMNEZEU DUHUL MAICA DOMNULUI

Duhul Sfint (Luca 1, 35; Evr. 9, 8)
Dumnezeu, Sfintul Duh (2 Cor. 13, 13)
Duhul lui Dumnezeu (Fac. 1, 10)
Duhul Sfint, Unul din Treime
Cel purces din Tatil mai tnainte de veci

Mangdietorul™ (Toan 14, 26; 15, 26) Fecioara, Cea nenuntita (Luca 1, 34)

Duhul Sfant,_ (.Ian.a pre:tufmdfnca este Logodnica lui Iosif (Matei 1, 36; Luca 1,
(Rugaciunile diminetii) 27)

"Vistierul bunatagilor"”
"Datatorul de viatd" (rugiciunea
"[mparate Ceresc")

Stintul Duh, Cel ce a insuflat pe prooroci
Duhul, Sfintitorul inimilor noastre
"Duhul in chip de porumbel" (Luca 3, 22)
Duhul, Cel ce renaste pe cei botezati
(Ioan 3, 5)
Desavarsitorul rascumpéririi lui Hristos
Puterea de sus, Care a inflacirat inimile
Apostolilor (Fapte 2, 1-31)

Cel ce daruieste "dragostea, bucuria,
pacea, indelunga rabdare, facerea de
bine".

Sfinta Fecioara (Isaia 7, 14)
Nasciatoarea de Dumnezeu (Theotokos)
Maria, fiica lui Ioachim si a Anei
Eva cea noui
Maica Domnului (Luca 1, 43)

Maria, verisoara Elisabetci (Luca 1, 36)
Cea mai cinstita decidt Heruvimii
(rugaciunea "Cuvine-se cu adevarat..."”")

Desi cunoscutd, o precizare se cuvine a fi repusa in pagina. Atat in predicile
scrise, cit si in alt gen de lucrari teologice redactate, nu se cade sa scriem Numele
Persoanelor dumnezeiesti in mod prescurtat. Aceasta maniera de a proceda nu in-
seamna doar graba si superficialitate, ci dezvaluie o simpld adeziune teoretica
decét convingere crestina launtrica si lucratoare (Gal. 5, 6).

Din cuviinta i dragoste de Dumnezeu nu se poate justifica reducerea Nume-
lor Persoanelor Treimice la doar citeva litere, indiferent de prescurtarile operate
in scris. Celelalte persoanc sfintite, carora Biserica le acorda venerare (cinstire
relativa) in raport cu-Dumnezeu, pot fi precedate in redactare de o abreviere, dupa
modelul cunoscut cregtinilor din Calendarul ortodox (Sf. M. Mc. Gheorghe, Cuv.
Nicodim de la Tismana §.a).

Asadar, introducerea cognomenelor §i a grupurilor lexicale asociate are rolul
de a reliefa in cuvantare o slujire sau un aspect din iconomia maéntuiri, de a
expune predica intr-un stil viu captivant, pentru credinciosi.

Prezenta apelativelor ("Invatatorul”, dumnezeiescul Rascumparator) si a ter-
menilor corespunzatori lucrarii divine (Hristos Pantocrator, Duhul lui Dumnezeu,
Sfintitorul) este necesara din dorinfa de a oferi, agadar, expresivitate comunicarii
in actul omiletic st chiar in cel didactic, de a transmite mesajul si crezul ortodox
crestinilor gi lumii din vremea noastra intr-o varietate lexicala conforma Scriptu-
rilor §i invataturilor Sfintilor Parinti.
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DE LA IMAGINE LA ICOANA
SAU DESPRE REGASIREA SENSULUI ORIGINAR
AL CUVANTULUI

Lector dr. MIHAELA PALADE

Dupa cum am aratat in citeva din studiile dedicate problematicii artei sacre!,
de-a lungul secolelor, pe nesimtite dar cu perseverenta, s-a produs un transfer, o
inlocuire a icoanei cu tabloul religios, sau, pur si simplu, cu imaginea. Faptul a
apdrut cét se poate de firesc, intr-un context in care ceea ce conta era doar pre-
zenfa imaginii cu sfantul invocat sau scena biblica necesar, fiind trecut pe plan
secund mesajul spiritual specific icoanei. Fiind limitata doar la ‘atributele sale
estetice si, uncori, didactice, s-a putut realiza substituirea icoanel cu imaginea,
fenomen ce cunoaste o amploare deosebita, in special in timpurile actuale, aflate
sub semnul civilizafiei imaginii. Substituirea respectiva nu a avut loc numai in
planul artelor plastice. Dupa cum era de asteptat, si in lumea cuvantului, imagine
$1 lcoand ajung sa fie sinonime, asemeni atitor alte cuvinte a caror subtilitate a
sensului aproape ¢a nu mai este luatd In scama, contand doar mesajul stiingific,
ingineresc. Fenomenul si-ar putea afla o explicatie in faptul c&, la origine, sen-
surile celor doua cuvinte nu difereau substantial, desi, cu timpul, in limba roména,
icoand a capatat conotafii preponderent spirituale.

Aparent, intre icoana si imagine diferenfele de sens nu ar fi majore, dar cu-
vantul ascunde adesea un Infeles tainic ce scapd celor neinifiafi. Sfanta Scriptura
invata cét se poate de clar cd "La inceput era Cuvdntul §i Cuvdntul era la Dum-
nezeu si Dumnezeu era Cuvdntu!" (In. 1, 1). Prin Acest Cuvant au fost create
cerurile §i pamantul, lumea nevazuta si cea vazuta. Cuvantul a fost daruit oame-
nilor spre a comunica intre ei, a-§i Impartasi sentimentele §i framantarile, spre a
se injclege Intre ei asupra tuturor problemelor ce pot aparea intr-o viata ome-
neascd. Numai cd, la un moment dat au zis unul citre altul: "haideti sa ne facem
un oras st un twrn al carui varf sa ajunga la cer §i sa ne facem faima inainte de
a ne imprastia pe fata a (ot pamdniul” (Fac. 11, 4). Pentru a le opri actiunea lor
ncbuneasca, Dumnezeu a trebuit s3 Se pogoare si sa le amestece limbile, ca sa nu
se mai m';clcaga unul cu altul. .

Intrucét nu au folosit cum se cuvine darul cuvantului pe care 1l daruise Dum-
nezeu, oamenii au pierdut putinfa de a mai comunica lesne unii cu altii. Astfel, s-a
ajuns s spuna ca limbajul a fost inventat pentru a disimula gandurile’ oamemlor
51 asa a inceput odiseca cuvantului sau a limbajului, care incearca sd ajunga la
liman, adica sd-§i atingd din nou menirea inifiala, aceea de a sluji omului in comu-
nicare §i nu de a-1 impiedica in stradaniile sale. La un moment dat oamenii au
inceput sa se intereseze indeaproape de cuvant, incercand sa deslugeasca taincle
sale, i implicit i pe cele ale comunicarii. Au descoperit ca "orice enunf este con-

L. Problematica mijloacelor de exprimare specifice artei sacre, in rev. "Ortodoxia", Anul LI,
nr. 12, lan-iunie, 2001; Riscurile ignorarii semnificatiilor teologice ale icoanei, in Anuarul
Faculiatii de Teologie Ortodoxa — Universitatea Bucuregti, anul 2001; Despre o posibild mani-
festure a iconoclasmului in timpurile moderne, in rev. "S.T.", Seria a IlI-a, Anul LIV, nr. 34,
iulie—decembrie. 2002.
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ditionat: 1. de limba sau, mai general, de sistemul semiotic cu ajutorul caruia este
exprimat; 2. de natura (generica, sociald, individuala) a omului care il exprima; 3.
de forma inteligentei care il concepe. De aici o tripla conditionare; semiotica,
antropologica, cognitiva..."2,

Intemeietorul lingvisticii moderne structurale, Ferdinand de Saussure
(1857-1913), constata ca "limba este un sistem de semne exprimand idei si, prin
aceasta, este comparabild cu scrierea, alfabetul surdomutilor, riturile simbolice...
Ea este pur si simplu cel mai important dintre astfel de sisteme ce se pot concepe,
deci, o stiin{d care sa studieze viaja semnelor in cadrul viefii sociale; ea ar putea
forma o parte a psihologiei sociale $i, in consecin{d, a psihologiei generale; noi o
vom numi semiologie™. El a elaborat teza despre limba ca "produs social" si sis-
tem de semne, comparabil cu alte sisteme semiotice"?.

Studiul semnelor a dat deci nagtere unei noi discipline logice, numita semi-
oticd sau semiologie (de la semeion, semn). In sens larg ea abordeaza produccrea,
utilizarea, denaturarca sau aboluea semnelor, tlpologld lor, posibilitatile de
transpunere, traducere de la un sistem de semne la altul. In logica simbolica, semi-
otica are trei parti: semantica, ¢are se ocupa cu raportul serminelor cu obiectele de-
semnate, incercand sd ofecre conditiile necesare construirii limbii ideale, sintac-
tica, care cerceteazd modul in care semnele se leaga intre ele §i pragmatica, care
se ocupa de modul in care omul infelege si foloseste semnele®. -

Semantica generala (a nu se confunda cu cea dezvoltata in cadrul logicii sim-
bolice) cerceteaza limbile "naturale” dintr-un punct de vedere mai ales sociologic
si pragmatic, privind influenta limbii asupra comportamentului uman, relafia
scmn-actiune. Ea s¢ ocupa cu rolul semnelor si simbolurilor din viata noastra,
raportul limba-realitate, "patologia semnului”, adica tulburarile si neajunsurile care
pot apéarea in cazul neddccvarn limbii ]a realitate, cu pohsemm expresiilor limbii,
relatia gandire-limbaj-comportament. In relafia semnificat-semnificant, analiza —
semanticd, lingvistica sau a operei de artd — are rolul de a decodifica semnificantul

2. Jean Borella, Criza simbolismului religios, traducerc Diana Mordrasu, Institutul curopean,
1995, p. 278.

3. Ferdinannd dc Saussure, Cours de linguistique général, Paris, 1916, apud Umberto Eco,
Tratat de sentiotica generald, traducere Anca Giurescu st Radu Cezar, Edit. stiin{ifica si enciclope-
dica, 1982, p. 26.

4. A remarcat, de asemeni, si distinctia dintre limbaj (lungue) yi vorbire (parole) si a inlocuit
aberdarea pur diacronica a lingvisticii (diucronie, evolutie in timp), sistem care concepe istoria lim-
bii ca o succesiune de fenomene privite individual (de exemplu, a cuvintelor), prin abordarea ei sin-
cronica (sincronia semnificdnd viziunea anistorica), care considerd fenomenele numai pe coordonata
simultaneitatii, deci ca fapte, date, realitaji definitiv intemeiate, ca structuri absolut stabile, neschim-
bate. Propriu sincroniei i este subordonarea explicatiei fata de descriere si chiar reducerea primeia
la cea de-a doua; este trecuta in umbrd deci perspectiva diacronici, cea care reconsiderd fenomenele
in dimensiunea lor temporala, in succesiunea si dinamica contradictorie, subliniind evolugia si
istoricitatea sistemelor, innoirea continua a semnificatiilor si se pune pe primul plan explicatia; cf.
Dictionar de filosofic, Edit. Politica, 1978, p. 636 si Maria First si Jirgen Trinks, Manual de
Jilvosofie, traducere loana Constantin, Humanitas, 1997, p. 171.

5. Seniotica trebuie sa descopere legi care "apartin deci unui domeniu anumit din totalitatea
relatitlor umane. in acest fel, limba nu mai este infeleasa ca mijloc adecvat de expresie a gandurilor,
ci ca un sistem...", cf. Fiirst i Trinks, op. c¢it., p. 173.
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pentru a ajunge la semnificat gi a-i descoperi sensul; in felul acesta se reface invers
drumul procesului artistic semnificant, cel care a dat nastere semnului. Dupéd Ro-
land Barthes (1915-1980), relatiile dintre semnificat §i semnificaht sunt cele care
determina natura semnului: semnal, indice, icon, simbol, alegorie6.

Tot Saussure a fost cel care a introdus §i perechea semnificat-semnificant, in-
talnitd in orice analiza semantica a unui limbaj, constituind cei doi termeni ai re-
lafiei reprezentate de semn, considerat ca o entitate cu doua fete. Din pacate, dupa
parerea lui, limbajul este numai un sistem de semne, "in care doar legatura dintre
sens §i sunet este esentiald"; semnul, de natura pur psihica, se desface in doua do-
menii, semnificantul (signifiant, ceea ce denumegte, reprezentarea sunetului) si
semnificatul (signifié, ceea ce este denumit, reprezentarea intelesului)’. Semnifi-
catul, numit §i denotat, este reprezentarea in constiinja a lucrului, a fenomenului
identificat uneori cu confinutul §i neputind fi definit decat in interiorul procesu-
lui de semnificare, pe cind semnificantul este cel care poarta sensul intr-o forma
clar constituita, avand o structura determinata8.

Dupa opinia lui Charles Sanders Peirce (1839-1914), semiotica inseamna
acea actiune, influenta, care constituie sau implica o cooperare intre trei subiecte
— ca de exemplu, un semn, obiectul sdu i interpretantul sau — numai ca subiecii
semiozei lui nu sunt in mod normal subiec{i umani, ci mai curind frei entitagi
abstracte®. La Umberto Eco (n. 1932), semnificatul se divide in semnificant $i re-
Sferent, acesta din urma fiind o anume stare a lumii care se presupune a corespunde
continutului functiei-semn, oricum un concept destul de nedefinit!0. Referentul
reprezintd acele stari ale lumii care se presupune a corespunde confinutului
functiei-semn. Studiul semantic a] confinutului este adesea stanjenit de acea dia-
grama prea simplificatd, cunoscuta ca un triunghi!l.

Din pacate, in domeniul lingvisticii, Saussure operase o reductie asupra sem-
nului ligvistic, prin amputarea referentului (semnul fiind o unitate cu doar doua
aspecte, semnificat $i semnificant). Lingvistul transformase deci limba intr-un
obiect stiinfific; dar, pentru simbol, o astfel de operatie este imposibila Intrucat,
dupa amputarea referentului, ceea ce riméne din el nu mai este deloc simbelul ca
atare. Prezenta referentului in simbol se verifica chiar si acolo unde simbolul nu
este construit decét din semne lingvistice.

Oricum, se impunea gasirea unui sistem care sa decodifice si sa interpreteze
semnele. Astfel, apare hermeneutica, ca reflexie filosofica asupra simboturilor
religioase, miturilor, in general a oricdror forme de expresie umana care semgi-
fica ceva i care sunt astfel polivalente. Hermeneutica — de la hermeneuein, in-

6. Dictionar de filosofie, p. 625628, si Dictionar de estetica generala, Edit. politica, 1972, p. 318.

7. Fiirst i Trinks, op. cit,, p. 172.

8. Saussure nu a dat totusi o definifie clari a semnificatului, lasandu-l la jumatatea drumului intre
imagine mentald, concept si realitate psihologica necircumscrisa altminteri, dar a accentuat ca este ceva
ce are legaturd cu activitatea mentald a indivizilor in sinul societafii, cf. Umberto Eco, op. cit, p. 27.

9. Idem, p. 27.

10. lgem, p. 78.

1. In volumul /I segno (1973), Umberto Eco a prezentat diferitele opozifii oarecum
corespunzitoare perechii referinfd-referent: denotatum vs designatum (sau significatum) extensiune vs
intensiune, denotatie vs conotatie, denotation vs meaning, pentru obiectivele prezentei analize admitind
ecuatia semnificat = intensiune = sens = meaning = significatum; Umberto Eco, op. cit, p. 78—R2.
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semnand a traduce, a mijloci, cici acesta este rolul emisarului zeilor, Hermes,
acela de a mijloci intre zei §i oameni — este, deci, teoria procesului de intelegere,
de interpretare, care incearca tocmai disocierea semnificantului §i semnificatului.
Necesitatea de a lua in considerare cadrul lingvistic al unui enunt, respectiv starea
sociala a vorbitorului, a condus la conturarea hermeneuticii, de cele mai multe ori,
in opozitie cu modurile de gandire marcate de analiza lingvistica. Punctul ei de
plecare il constituie tocmai dorinta §i stradania de a "interpreta" in mod corect
sensul unui enunf, de a dezvolta infelegerea de sine a omului privita in istorici-
tatea sa. De aceea sensul trebuie desooperit in dat §i nu introdus din afara.

Caracteristicele hermeneuticii sunt: caracterul lingvistic, caci orice ar fi de
spus, nu se poate uza decat de mijloacele puse la dispozitie de limba natala, cea
care este o expresie a societatii, a modului de viata; istoricitatea, cici ceea ce este
el Insusi, omul nu afla de la inceput, ci in intdlnire, iar studiul faptelor istorice
poate sa ofere un ajutor in orientare dar, in acelasi timp, poate sa obstructioneze
perceperea innoirilor; ratiunea, insemnand acea activitate a omului cu ajutorul
careia el se orienteaza in lumea sa, regasindu-se astfel pe sine. In privinfa simbo-
lului, hermeneutica este cea care face ca simbolul si "functioneze", asigurandu-i
propriul lui referent. Dar ea nu poate face simbolul sa vorbeasca decét in limba ei,
cea a inteligentei rationale, deci orice hermeneutica depinde de o anumita
filosofie sau o religie, implicita si explicita. Ea, care doregte infaptuirea sensului
ca atare, poate atribui unui anume semnificant un anume referent, dar numai pe
temeiul a ceea ce 1i pare ei drept cosmologic si ontologic posibil.

ek

Aparitia atitor discipline care incearca sa lamureasca un lucru in aparenta atét de
banal, cuvdniul, nu a reusit insa decdt sa atraga atenfia asupra complexitafii lui.
"Paradoxul comunicarii" 2 atentioneazi asupra dificultatii de a ne elibera prim lim-
baj, de a putea realiza acel gen de comunicare specific numai omului, cea prin cuvént.
Ba mai mult, limbajul a ajuns sa fie considerat o inchisoare, caci il incorseteaza pe om.
"Perceptii §i senzafii sunt subordonate constrangerilor limbii. Impulsuri, forfe motrice,
"scufundarea sufletului”, toate acestea sunt forfate prin limba la schematism. Limba
este doar o abstractie a sentimentelor; ea niveleaza ceea ce este deosebit, individual §i
dlfent, si le subordoneazi unei ordini, codului general. Conceptele se formeaza deci
prin neluarea in considerare a diferentelor individuale"!3.

Problema turnului Babel este, astfel, departe de a fi rezolvati. in mod semnifica-
tiv Jean-Paul Sartre (1905-1980) subliniaza "... aceastd «totald nepotrivire a cuvin-
telor cu ceea ce ar trebui sa fie obiectul lor onginar». Cuvantul, care «este produs de
cultura, sustine ca redd migcarea fireasca, interioara a sufletului, insa nu exprima
niciodata altceva decat determinarea culturald, adica exterioara a acesteian"!4,

12. Pe masurd ce mijloacele de comunicare s-au perfectionat, cantitativ si calitativ, totusi
comunicarea dintre oameni nu a progresat, ba chiar dimpotriva.

13. Fiirst si Trinks, op. cit, p. 177.

14. Sartre, J.P., Der Idiot der Familie, apud Fiirst si Trinks, op. cit., p. 177; Tot in accst sens,

€ simptomatica si remarca lui Samuel Beckett (1906-1989): "... cuvintele pe care le-am auzit, si le-am
auzit destul de bine datorita auzului meu destul de ascutit, le-am auzit prima oara si chiar si a doua
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S-a ajuns astfel, pana la existenfa acestui "uriag proces al picrderii sensului”,
care este miscarea postmoderna, o tentativa de lichidare a discursului rational,
care proclama sfarsitul metadiscursului unitar, o incercare de distrugere prin de-
codificare a teoriilor discursive tradifionale. Grav este faptul ca aceasta pierdere
a sensului conduce la disparifia credinfei intr-o lume adevaratd, caci nu existi
original — modélul copiei este deja o copie, copia este deci o copie a copiei...
nimic altceva decét interpretari, fiecare interpretare este deci interpfetarea unei
alte interpretdri, dinaintea ei; nu un sens propriu al unul cuvant, nimic altceva
decit sensuri trasmise, notiunile sunt doar metafore deghizate; nu o versiune au-
tenticd a textului, nimic altceva decét traduceri"!>.

Se vorbeste dm ce In ce mai mult de o crizd de limbaj, nofiunile, chiar i cele
mai simple, nu mai contin $i nu mai exprima aceleasi lucruri pentru tofi, ajungan-
du-se la situatia in care oamenii vorbesc:despre acelasi lucru, folosind acelasi lim-
baj comun, dar de fapt ei gindesc §i se refera la lucruri diferite, ca atare §i cuvin-
tele capata semnificafii cu totul diferite, caz In care limbajul, in loc sa-i ajute, mai
rau ii incurca. Astfel s-a ajuns la necesitatea aparitiei metalimbajului, un enung
asupra limbajului-obiect, sau "arta de a citi printre randuri”. Enunturile despre stari
de lucruri se numesc limbaj-obiect, iar enunfurile despre enunfuri formeaza meta-
limbajul, adicd un "limbaj care codifica ideile altfel decat limbajul natural, un lim-
baj ascuns in interiorul limbajului"!'®. Din pacate, nici metalimbajul si nici alte
incercari de aceeasi naturd lingvistica nu au gasit solufia comunicarii optime.

[ar cea mai mare confuzie domneste, cum este i firesc, pc taramul conotatiilor,
ca si al sistemului imaginar. In cazul in care constiinta omencasca recurge la modul
indirect de reprezentare al lumii — atunci cind, dintr-un motiv sau altul, lucrul nu
poate sd se reprezinte "In carme §i oase” sensibilitafii, ca de exemplu in amintirea
copilariei sau in reprezentarea lumii de dincolo de moarte — atunci obiectul absent
este reprezentat constiinfei de catre o imagine, in sensul foarte larg al acestui ter-
men. In aceasta prlvm;ﬁ "o mare confuzie a domnit intotdeauna in folosirea terme-
nilor legafi de imaginar. Ar trebui poate sa presupunem deja ca aceasta stare de fapt
provine din extrema devalorizare pe care a suferit-o imaginatia, phantasia, in gandi-
rea Occidentului §i a Antichitafii clasice. Oricum ar sta lucrurile, «imagine»,
«semn», «alegorie», «simbol», «emblema», «parabola», «mit», «figura»,
«icoana», «idob» etc. sunt folosite fara distinctie, unul in locul altuia” (s.n.)!”.
si de mai multe ori chiar si a treia oard, ca sunete pure, negrevate de nici un sens si poate ca acesta
este unul dintre motivele pentru care orice conversatie cra atat de anevoioasa pentru minc. lar
propriile mele. cuvinte, derivate aproape intotdeauna dintr-un efort spiritual, imi apireau deseori
precum zumzetul unor insecte. Acest lucru explica de ce eram atat de pufin vorbéref; nu numai ca mi-era
greu sa infeleg ce-mi spuneau altii, dar mi-era la fel de greu si injeleg ce le spuneam cu lor. E
adevirat insa ci. cu multd rabdare. nc infelegeam unul pe altul pand la urmi, insa in ce sens ne
intelegeam, vi intreb, $i cc iesea de aici? Chiar si la sunctele naturii si la zgomotele muncii omencsti
reacfionam in felul meu, cred, si ny ma gandeam sa trag invatdmintc de aici”, Samuel Beckett,
Molloy, apud Fiirst si Trinks, op. cit., p. 180.

15. Baudrillard, J, Agonie des Realen, apud Fiirst si Trinks, op. cit.. p. 116.

16. Allan Pcase si Alan Garner, Limbajul vorbirii — arta conversutiei, traducere lleana
Busuioc, Edit. Polimark, Bucuresti, 1997, p. 12.

17. Gilbert Durand, Aventura imaginii — Imaginatia simbolica. Imuginarul, traducere Muguras
Constantinescu si Anisoara Bobocea, Edit. Nemira, Bucuresti, 1999, p- 13
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*kdk

Incercand gasirea unui liman in aceasta "Jungh a limbajului, un privitor ne-
specializat poate constata cu usurinta faptul ca, in febra cercetarii limbajului, s-a
pierdut tocmai obiectul studiului, adicd Insdsi cuvdntul, caci exista o perspectiva
asupra cuvantului pe care lingvistii n-au luat-o in seama, desi numai ea ar putca
da de cap intregii problematici. Cuvantul a fost daruit oamenilor spre a fi o in-
susire esentiala §i inalienabila a persoanei, el este manifestarea constiingel de sine
a unei persoane catre alta sau in relatie cu alta, manifestarea ncvoil unei persoane
de alta, de fapt nevoia de a comunica. "Cuvéntul omenesc are intr-adevar o mare,
o misterioasa putere. El micgoreaza sau face si dispara realitati masive si poate
crea altele. Uneori, lumile pe care le face sa dispara sunt reale, iar celc pe care le
creeaza sunt imaginare... Cuvantul aduna sau dezbina pe oameni, influentind de-
cisiv soarta colectivitatii sociale”!®.

Omul este cuvant ipostatic, izvorator de cuvinte pentru alfii din puterca Cu-
vantului creator. El se vede pe sine ca "avandu-si originea si temeiul in Cuvéntul
dumnezeiesc"!%. Dar cuvantul nu e numai manifestarea unei persoane, ci $i mani-
festarea unui popor, sau a unor culturi, religii, spiritualitdi, avind in sine o forta
greu de explicat metafizic. Prin limbaj nu trebuie sa se infeleagd numai propozitii,
fraze logice sintactic; limbajul, ca purtator sau ca vas al cunoasterii, dobandeste o
diversitate de forme, pe de o parte propozitiile rationale, iar pe de altd parte,
reprezentdrile simbolice?0. Cuvantul are valoare simbolica, dar isi pastreaza
aceasta caracterisiticd atata timp cat este tratat ca atare, cat nu i se incearca cu tot
dinadinsul descifrarea exhaustiva a semmﬁcamlor sale sau denaturarea lor, situatie
in care el poate ajunge semn, atat si nimic mai mult. in limbajul simbolic, analiza
lingvisticd poate reprezenta doar o mica parte, necesara pentru a defini sensul sau
nonsensul modului de exprimare, dar nu poate descifra Intelesul simbolic.

De asemenea, daca cel care foloseste cuvantul, nu-i cunoaste semnificatiile
ce sunt caracteristice doar unui anume limbaj, atunci el risca sa denatureze me-
sajul, ajungandu-se in situatia de a vorbi de lucruri diferite, daca nu chiar opuse.
Ca potentialul semnificant i registrul expresiv sunt diferite de la o comunitate la
alta nu este o noutate, veacul al XVIII-lea o afirmase prin "lingvistii" sai. J.C. Ha-
mann constatase ca limbile nationale pot fi si o "revelatie a divinitatii", dar si "
prezentari figurative ale naturii distincte a unei civilizatii, pe ct portul i riturile
sociale"2!. W. Humboldt ciuta si convinga cum ca "in fiecare limba exista o vi-
ziune particulara asupra lumii”, fiecare trasand in jurul natiunii careia ii apartine
un cerc din care nu se poate iesi decdt in masura In care "se intrd in acelasi timp
in cercul altei limbi"?2, "Limbajul insusi nu mai este doar opera (Ergon); el devine

18. Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, fisus Hristos sau restaurarea omului, Omniscop, 1993, p. 233.

19. Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, Chipul nemuritor al lui Dumnezeu, Craiova, 1987, p. 167-108.

20. Nikos Matsoukas, Introducere in Gnoseologia teologica, traducere Maricel Popa, Edit. bi-
zantina, 1997, p. 63.

21.J. C. Hamann, Versuch tiber eine akademische Frage, apud Petru Bejan Istoria xemnului
in patristica yi scolastica, Edit. Fundatiei "Axis", 1999, p. 19.

22. Wilhelm von Humboldt, Fragmente lingvistice, in Secolul XX, nr. 1, 2-3, 1988, p. 16
apud Petru Bejan, op. cit., p. 19.
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tot mai mult activitate (Energeia), care se distribuie radial, o daté cu cele expri-
mate. Semnul devine, asadar, oglinda sensibilitatii colective in care s-a format
(s.n.). limba vorbitd, reprezentirile iconice, stilul, «insemnele» oficiale, sim- -
bolurile colective, cutumele... sunt tot atdtea semne ce funcfioneazi in regimul
diferentei"23. ' '

Ca atare, in cazul traducerii dintr-o limba in alta, o necunoastere profunda a
semnificatiilor fiecarui cuvant sau expresie poate duce la o demistificare, o dena-
turare a sensului. Fenomenul poate aparea $i in cadrul aceleiagi limbi, dar in care
limbajul sacru si cel profan merg in paralel, caz in care "ratiunea filosofica opune
hermeneuticii traditionale a simbolurilor sacre o hermeneutica demistificatoare a
constiintei religioase; sensul simbolurilor nu poate fi cel pe care-1 credeam, de
vreme ce congtiinfa religioasa habar nu are ce vorbeste"?4, Dupa cum remarca
Kierkegaard — ce-i drept fara prea mare ecou la vremea sa §i, din pacate, nici acum
— este de la sine inteles faptul ca un necrestin nu e apt sa infeleagd cregtinismul.
Totodatd, mai riméne de ineles si faptul ¢ un cregtin numai cu numele poate sa
nu fie apt sa infeleaga crestinismul, caci limbajul sacrului are legitagile sale, care
se incadreaza ce-i drept in sferele semioticii, semanticii, hermeneuticii lingvistice,
dar le transcende, nu poate fi circumscris de ele, cici aceasta ar echivala cu desa-
cralizarea lui, adica cu desfiintarea rafiunii lui de a fi.

Exista doua moduri de a fi In lume, sacrul §i profanul, doua situaii exis-
tentiale asumate de catre om de-a lungul istoriei sale, in care lumea profana in to-
talitate, cosmosul total desacralizat este o descoperire recenta a minfii omenesti;
"desacralizarea este propric experienfei totale a omului nereligios al societatii
moderne, céruia i este prin urmare din ce in ce mai greu s regdseascd dimen-
siunile ex1sten;1ale ale omului religios al societatilor arhaice"25. In acest univers
desacralizat, simbolul nu mai existd, si-a pierdut de mult semnificatia, devenind
doar un semn intre atdtea alte semne referentiale. Pierderea semnificatiei simbo-
lice a cuvantului echivaleaza, in fapt, cu o desacralizare a sa.

- A

Lumea simbolurilor nu putea rimane mult timp "uitatd" in Occident. Ea avea
sé fie redescoperita in secolul trecut de catre romantici, pentru care simbolul in-
semna un limbaj, care actiona atit dinlauntrul psihicului §i asupra lui $i prin care
omul sun];ca mult inainte de a infelege si a explica rafional experienfa sa care
raméane pana in final inefabila. Inca din 1819, Friedrich Creuzer opunea simbolul
alegonel declardnd ca "reprezentarea simbolica este insdsi ideea, devenita sensi-
bild i incarnata"26. Simbolul nu stabileste relaii conceptuale, ci el trezeste intuitii,
este asemenea unui limbaj, care actioneaza asupra psihicului, atat dinduntru, cat
si din afara.

Dar "trezirea la viajd" a simbolului in Apus nu a avut citusi de putin ecou in
opera lui Saussure, pentru care semnificatia simbolica nu exista. Notele caietelor

23. Petru Bejan, op. cit., p. 19.

24, Borella, 1., op. cit., p. 10.

25. Mircea Eliade, Sucrul yi profunul, Edit. Humanitas, Bucuresti, p. 15~16.

26. Symbolik und Mythologie der alten Vilker, vol. 1, p. 70 apud Michel Meslin, Stiinfa reli-
gitlor, traducere Suzana Russo, Edit. Humanitas, Bucuresti, 1993, p. 214.
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sale pastreaza conceptia intemeietorului lingvisticii moderne privitoare la simbol.
Simbolul nu exista "decdt pentru cel ce «judeca gresit», sau nu existd deloc,
deoarece Saussure are nevoie pentru a-l identifica, de o categorie pe care ar fi
putut sd o gaseasci la Sfintul Augustin: cea de intenfional (dar sfantul Augustin
recunostea existenta, alituri de semnele intentionale, a semnelor neintentionale).
Pentru Saussure, in acord cu cadrul psihologic in care el se plaseaza, intentio-
nalitatea este o trasaturd constitutiva a simbolului; or, ea este absentd din legen-
dele in chestiune, chiar daci ele sunt «simbolice» pentru cititorul de astazi"2’.

Asadar, cuvantul  si-a pierdut semnificatia sacrd, devenind un semn ligvistic
printre atitea altcle. In prezent categoriile diacronice cedeaza locul simultane-
itafii, structurile priménd in favoarea cauzalitatii; este o foame de innoire con-
ceptuala, se cere o primenire metodologica. Unii considera ca "o astfel de dislo-
care se petrece pe fondul revirimentului a ceea ce Peirce, Husserl, Saussure §i
Freud au numit ca fiind problema semnului gi a sensului, anticipata incé din.anti-
chitatea greco-latind, dar cu o evolufie sincopata oarecum ocultata in veacurile
urmatoare. Redesteptarea si chiar supralicitarea noului focar de interes va face
moda in Occidentul ultimelor decenii. Totul este semn; totul este text; totul se
poate «citi». (s.n.). Importanfa acordata ultimei gaselnife culturale este covarsi-
toare. Semnul surclaseaza relevanta ax1olog1ca a celui care il «produce»"28

In concluzie, trebuie subliniat faptul ci, in afara limbajelor "profesionale”,
specializate Intr-un anume domeniu al vietii, exista doua limbaje, cel sacru si cel
profan, care manuiesc cam aceleasi cuvinte, dar care cuvinte nu spun acelagi
lucru. Se ignora sau se neglijeaza adesea faptul ca 1imbajul sacrului nu este uni-
versal: "cuvintele pot fi traduse dintr-o limba etnica in alta, fireste, dar nu $i sem-
nificagia lor rc—:llgloasa"29 In acest sens este semmﬁcatlva problematica herme-
neuticii biblice: "pornind de la constatarea ca un text nu ¢ o realitate care se defi-
neste prin sine, ci este o realitate care se defineste in functie de anumiti factori"30,
hermeneutica ar trebui sa ofere principiile care sa faca posibila infelegerea corecta
a unui text, ori in practica situatia se prezinta extrem de complicat. Toate acestea
s-au petrecut pe fondul unei desacralizdri a viefii umane, cu toate comparti-
mentele aferente, unei pierderi a sensului vietii §i a orientarii catre Dumnezeu,

27. "S-ar crede ca existd simbol, cand de fapt, nu-i vorba decit de o eroare de transmitere a
unor cuvinte care la inceput aveau sensul lor foarte direct. Creatiile simbolice exista, dar sunt pro-
dusele firesti, ori erori de transmitere (p. 31). Este de admis un simbol care se explica prin aceea ci
la inceput nu a fost un simbol. (...) Interpretarea simbolica exista numai la critic (...) Pentru.cel care
ascultd cc i se povesteste nemijlocit, ca §i pentru rapsodul care a cules povestirea ca atare de la pre-
decesorul sidu, faptul ci Hapgen a aruncat comoara in Rin este purul adevar — si in consecin{i nu
existd nici un simbol la sfarsit, aga cum nu a existat nici la inceput. (/hid.)" Asadar, dupa Saussure,
"o intentie de simbol n-a existat in acest timp in nici un moment (p. 30). Creatiile simbolice sunt tot-
deauna involuntare (ibid.). Simbolurile nu sunt niciodati, ca orice specie de semne, decét rezultatul
unei evolutii ce a creat un raport involuntar intre lucruri: ele nu se inventeaza si nici nu se impun pe
loc (p. 31)", apud Tzvetan Todorov, Teorii ale simbolurilor, traducere Mihai Murgu, Edit. Univers,
Bucuresti, 1983, p. 398.

28. Petru Bejan, op. cit., p. 12.

29. Leszek Kolakowski, Religia, traducere Sorin Marculescu, Edit. Humanitas, Bucuresti,
1993, p. 195.

30. Constantin Coman, Bibliu in Biserica, Edit. bizantini, Bucuresti, 1997, p. 71.
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fenomen 1n care 51 cuvantul isi pierde sensul originar, devenind un semn intr-o
gramada amorfa si galdgioasa de alte semne. Este evident faptul ca, daca este difi-
cil, iar uneori chiar imposobil de fixat In cuvinte, stari, obiecte, notiuni, pe care
dictionarele le denumesc ca fiind inefabile, la fel de greu se aratd a fi §i "tradu-
cerea" dintr-un limbaj in altul, in cadrul aceleiasi limbi. Chiar dacad cuvintele
folosite sunt aceleasi, sensul lor este cu totul altul, nu neaparat in functie de con-
text, ci de universul caruia ii apartin cei care 1l aud sau il raspandesc. lar "oamenii
care s-au obisnuit s gindeasca filosofic, au dificultafi in a gandi crestineste, $i
aceasta pentru ca gandirea filosofica e clara si ordonata, logica §i exactd ca i
matematicile. Religia insa, vorbeste o altd limba, limba Misterului, care nu cautd
sd explice inexplicabilul, nici sa limiteze n cadrul stramt al unui cuvant semnifi-
catii pe care uncori ingerii insisi nu le Inteleg. In Sfanta Scriptura vedem unul si
acelasi cuvant insemnand lucruri diferite si, de asemenea, termeni diferifi insem-
nand felurite aspecte alc unuia gi acelu1a$1 lucru”3!,

Un fenomen similar a aparut in privinta cuvintelor icoand §i imagine. In
limba greaca eikén, onos, inseamna 1. chip (imagine), portret (tablou statuic);
2. imagine reflectatd in oglmda, 3. simulacru, fantomai; 4. imaginea sufletului3Z,
Limbile franceza®? si engleza34 - m-am referit numai la aceste doua limbi caci,
pe langa faptul céd sunt de circulagie internafionald, in cadrul lor cuvéntul image
are semnificatia Tnitiald de chip, derivand din imago — am preluat cuvantul din
latina, unde imago, inis inscamna 1. chip, reprezentare plastica, portret, statuie;
2. chipuri ale stramosilor; 3. copie fideld; 4. a. spectru, umbra, fantoma, b. vis,
aparific; 5. imagine; 6. imagine (sub care se prezinta ceva ochilor sau spiritului);
7. imagine, aparen{d, umbra (opusa realitafii)3>. Cat priveste pastrarea sorgintei
grecesti a cuvantului icoand, in limba engleza exista cuvantul icon care Inseamna:
1. imagine;-chip, efigie; 2. statuie; 3. (bis.) icoana; 4. (fig.) idol, obiect al idola-
triei30, iar in franceza icéne inseamna icoana’, dar cle nu sunt folosite ca atare in
text, in locul lor preferandu-se image.
ms Kalomiros, Sfinfii Parinfi despre originile si destinul omului i cosmosului, tra-
ducere Pr. loan lca, Edit. Deisis, Sibiu, 1998, p. 115-116.

32. M. A. Bailly, Dictionnaire grec-frangais, Paris, 1929; in Dictionnuaire grec-franguis du
Nouveau Testument (autori Maurice Carrez i Francois Morel, Edition du Cerf, 1971), e¢ikon sem-
nifica: 1. chip, efigie, Mat. 22, 20; 2. chip, ido!; 3. chipul lui Dumnezeu, I Cor. 11, 7; 11 Cor. 4,. 4;
Col. I, I5; chipul omului, Rom. 1, 23; chipul Fiului, Rom. &, 29; 4. reproducere, replici, | Cor. 15, 49
(cuvantul /image din franceza I-a redat, pentru a respecta traducerea corecta si semnificatia sa, prin
chip). op._cit., p. 80.

33. In franceza textul Genezei este : Fuisons ["homme @ notre image, cf. La Bible, Ed. du Cerf,
1992, p. 24; in franccza image insemnénd: |. imagine, poriret; 2. reflectare; 3. inchipuire; 4. ase-
manare; 5. figurd de stil, metaford, simbol; 6. icoana. cf. Gheorghina Hanes, Dictionar francez-ro-
mdn, Ed. stiinfifica st enciclopedica, 1981, p. 189.

34. In engleza, pentru chip, icoana eikin, se foloseste image. Let us make man in our imuge,
after our likenes (in The Bible, The British Foreign Bible Society, 1991, p. 2); dar lui image, ii este
daid semnificafia de chip cioplit, imagine, idol, icoand, abia la punctul 5, cf. Leon Levifchi, Andrei
Bantas. Dictionar Englcz-Romén, Edit. Teora, Bucuresti, 1998, p. 210-212.

35. G. Guyu. Dictionar latin-romdin, Edit. stiintific si enciclopedica, Bucuresti, 1983, p. 571

36. Leon Levifchi, Andrei Bantas, op. cit., p. 210-212.-

37. Gheorghina Hanes, op. cit., p. 189. .
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In limba romana cuvantul eikén poate fi tradus prin chip, infatisare, icoand,
iar imago prin chip, acel chip dupa care omul a fost creat, el fiind astfel o imago
Dei, sau eikon tou Theou, in timp ce in engleza si franceza, pentru chip, icoand,
eikén, se foloseste image. In general insa pentru a defini disputa iconoclasta, se
accepta termenul de image, quarrel over images sau la querelle des images, caci
image inseamna §i chip si icoand. Numai ca, un cititor neavizat, parcurgand mate-
rialul bibliografic referitor la iconoclasm ce a fost tradus In roméaneste, ar putea
crede ca 1n Bizant nu s-a pus problema cultului icoanelor, ci al cultului imaginilor
sfinte sau pur si simplu al imaginilor, cult care a fost restabilit in 787 gi 843.

In spatiul lingvistic apusean s-a impamantenit image in locul lui eikon, dar
oare mai pastreaza cuvantul din urma semnificatiile pe care le avea s§i le are in
limba latina? Problematica nu este strict de natura lingvistica (desi ar fi interesant
un studiu al sensului purtat de eikén, imago, image, de-a lungul timpului), ci cred
ca izvoragte din neintelegerea profunda a semnificatiei sensului cuvantului eikon,
dand nagtere unor ambiguitati lingvistice, dar mai ales spirituale. Aici s-ar putea
lesne nagste intrebarea, de fapt, care a fost miza luptelor iconoclaste din Bizant,
icoana sau imaginea sfanta (sic)? Sunt sinonime, §i dacé da, ce confera sfinfeniei
imaginii religioase, injeleasa ca icoana-obiect de cult, chipul sfant pe care ca il
reprezintd, semnatura artistului "divin" care a pictat-o, sau slujba de sfinfenie?
Daca in spafiul occidental, arta religioasa a operat acea devicre a icoanei citre
imagine pur §i simplu, in cadrul spiritualitaii ortodoxe situafia nu este aceeasi. De
aceea, in cadrul limbii romane, icoand i imaginé nu pot {1 sinonime perfecte sau
totale, caci nu au acecasi semnificafie decadt pentru necunoscatorii tecologiei
icoanel si ai teologiei ortodoxe in general.

In acest context, termeni ca "restaurare a imaginilor”, "teologie a imaginilor"”,
"partizanii imaginilor" sau "venerarea sau chiar pictarea unor tablouri infatigand
pe Dumnezeu este idolatra"3® nedumeresc putin. La fel si "aseménarea imaginii
cu prototipul divin era suficienta in conceptia lui loan Damaschin ca sa justifice
venerarea imaginilor"; "exista astfel de imagini miraculoase iar imaginile lui
Dumnezeu trebuie tratate cu reverenfd", sau "datorita teoriei iconodulilor operele
de arta au dobandit o valoare mistic pe care in Occident nu au avut-0"3?. Expresii
ca "restaurarea cultului imaginii"#% induc ideea ¢ iconodulii au luptat pentru pas-
trarea imaginii, a oricarei reprezentdri artistice, fie ea si sculpturala, $i nu a icoanel,
despre care se stie ca trebuie sd respecte anumite canoane picturale.

Ar 11 interesant de realizat un studiu care, mergand inapoi pe firul istoriei, sa
observe cand §i cum s-a fixat expresia de "ceartd a imaginilor" in loc de "cearta a
icoanelor", expresie in care imaginea se substuie icoanei*!. Ag indrdzni si spun

38. Charles Delvoye, Artu bizanting, traducere Florica Eugenia Condurachi, Edit. Meridiane,
Bucuresti, 1976, vol. I.

" 39. WI. Tatarkiewicz, Istoria esteticii, traducere Sorin Marculescu, Edit., Meridiane,
Bucuresti, 1978, vol. I1, p. 60-64 si 66.

40. Victor Lazarev, Istoria picturii hizantine, traducere Florin Chiritescu, Edit., Meridiane,
Bucuresti, 1980, vol. I, pag. 256.

41. De fapt istoria cunoaste mai multe expresii al ciror sens a fost deformat de-a lingul timpu-
lui: Fericiti cei saraci cu duhul sau Crede yi nu cerceta, "existenta" in Biblie, sau expresii folosite con-
ventional, cum ar fi Razhoiul de 100 de uni, despre care se stie, insi, cd a durat mai bine de 100 de ani.
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insa ca problematica depaseste granifele lingvistice §i semantice, cuprinzénd in
complexitatea ei apofatica infelegerea tainei Intruparii, i acea desacralizare a
cuvantului gi a lumii in general despre care am vorbit mai devreme. S-ar putea sa
fie mai mult decat un calc lingvistic faptul ca, in loc de /e culte des images sa
intalnim cultul imaginilor?? mai ales ca expresia este prezenta si la autorii romani
care nu au realizat o traducere: "cultul imaginilor a fost prohibit de imparatii
iconoclagti"43 sau "prosternarea in fata imaginilor"44.

In aceasta perspectlva asupra semnificatiilor cuvintelor, apare si mai evidenta
parerea conform céreia traducerea nu este o simpla decriptare matematica a cuvin-
telor, nu operatie mecanica ci analiza hermeneutica. Traducerea este un act her-
meneutic. O spune si Martin Heidegger cu autoritatea sa de remarcabil talmacitor
in limba germana a citorva din textele primilor filosofi elini. Intr-unul din cur-
surile pe care i le dedica lui Heraclit, Heidegger scrie: «Potrivit esentei lor, inter-
pretarea §i traducerea sunt acelasi lucru». lar modul in care traduce céteva din
fragmentele marelui presocratlc ii ilustreaza pe deplm teza, caci astfel sunt puse
in lumina nebanuite sensuri ale textului. In aceeasi lucrare, ne retme atentia ideea
cé dialogul dintre limbi nu epuizeaza traducerea, ca «exista si in cadrul propriei
limbi, mereu si in chip necesar, o traducere»™43.

Rk

Existd o hermeneuticd a limbajului sacru, o descifrare a simbolismului
cuvantului, care Insa nu isi are izvorul in micul-marele manuitor de cuvinte, omul,
ci in Cel care i-a dat spre folosinta cuvantul. Lumea, asemenea limbajului, consti-
tuie un mijloc de dialog intre om si Dumnezeu si intre oameni, astfel ca s-ar putea
spune despre creatie cd "In totalitatea ei, in calitate de «Dumnezeu vizibily, este
hermeneutul Dumnezeului invizibil, in felul in care simbolismul religios este
hermeneutul teofaniei cosmice"4.

Numai c3, dupa cédderea in picat a primilor oameni, creatia intreaga, si-a
pierdut transparenta, iar dialogul a fost distorsionat. Tot ceea ce crease Dumnezeu,
perfectiunea dintru inceput, fusese deformata o data cu patrunderea stricaciunii gi
a mortii. Asemenea §i cuvantul s-a vazut distorsionat in mesajul sau spiritual.
Oamenii au continuat §i dupa alungarea din Rai sa se inteleaga intre ei vorbind
acelagi limbaj, dar scopul nu era acela de a savirsi binele, ci raul, cuvantul lor
unul cétre altul fiind temelia pe care urma sa se zideasca monumentul méndriei.
Turnul Babel a insemnat inceputul "babiloniei" limbajului, un simbol al "intele-
gerii de a sdvarsi raul", al incercarilor oamenilor de a comunica unii cu altii,

42. In Istoria esteticii a lui Tatarkiewicz traducerea textelor teologilor bizantini realizala de
Mihail Gramatopol reda celc doua sensuri ale cuvantului eikin prin icoand (imagine) pastrand ast-
fel discutia si in planul teologic al icoanei, si nu doar in cel artistic al imaginii.

43, Constantin Suter, Istoria artelor plastice, Edit. Didactici si Pedagogica Bucuresti, 1963,
pag. 150.

44. Victor leronim Stoichita, in Studiul introductiv de la Dionisie din Furna. Carte de pictura,
Edit. Meridiane, Bucuresti, 1979, , pag. 17.

45. Vasile Dem Zamfirescu, ntre logica inimii yi logica minii, Edit. TRE], Bucuresti, 1997, p. 11.

46. Borella, 1., op. cit, p. 9.
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incercari disperate, caci, lipsindu-le mijlocitorul sau tdlmaciul, nu reuseau sa
manuiascd decat notiuni, nu si sensuri.

Astfel, comentandu-se indelung criza limbajului, a comunicarii, se Incearca
si aflarea a noi §i noi solutii. Problematica a depasit de mult granitele lingvisticii,
constituind preocuparea filosofilor, a psihologilor, sociologilor §i, in mod firesc,
a teologilor. De fapt, cam toate domeniile de activitate umana se arata a fi intere-
sate de acest subiect, caci au trecut vremurile cdnd omul era considerat a fi doar
un "animal cuvantitor”, sau un "emititor de cuvinte". Numai ca, pe masura ce se
aprofundeaza problematica respectivi, se constata cit de complicat este cuvdatul,
acest mijloc atat de facil, daruit oamenilor tocmai pentru a simplifica comunicarea
dintre ei; solutiile propuse, pertinente in parte, reugsesc mai mult sa arate cat sunt
de imperfecte, decat sa rezolve problema. Apar noi §i noi studii, interesante ca
unghi de abordare §i ca retorica, dar care ocolesc tocmai punctul vital, oferind de
fapt un paleativ, care nu face decat sa descopere inca un defect al limbajului si al
comunicdrii, in loc s rezolve situafia.

Cine ar fi interesat sa parcurga aceste studii, ar observa ca se vorbeste de bol-
nav, de boala, de medicamente, dar nu §i de medic. Omul §i problema limbajului
sdu stau in centrul preocuparilor, din care lipseste tocmai Izvorul limbajului,
Cuvantul lui Dumnezeu, Cel care este singurul In masura sa aduca vindecarea. S-a
uitat ca este foarte important sa fim atenii la cuvant, "la cuvantul Bisericii, cuvan-
tul rugdciunii, cuvantul Scripturii, fiindca aici se gaseste ascuns izvorul viefii,
care se dezvaluie In masura In care dorim §i cultivam infelegerea cuvantului.
Cuvintul este unul din numele lui Hristos. El se numeste Fiul, dar i Cuvantul lui
Dumnezeu, iar Cuvantul, curn spunea de multe ori Parintele Sofronie, are radacini
metafizice, adicd nu este doar o galagie arbitrara prin care eu pot sd spun ceva si
ceilalti sd injeleagd gindirea mea. Cuvantul provine din energii dumnezeiesti.
Dumnezeu, prin cuvant a infaptuit cerurile si pimantul; Dumnezeu a spus sa fie,
si a fost"47, .

Aceeasi energie este folosita i pentru restabilirea sensului originar al cuvan-
tului, sens pervertit prin caderea in pacat. Cel care a venit si adune si sa unifice
ceea ce pacatul a risipit i dezbinat, sa facd cunoscut §i sa clarifice cuvantul lui
Dumnezeu catre oameni ca §i cuvantul dintre oameni, este Cuviantul lui
Dumnezeu, cel prin care toate s-au facut. "Fiul lui Dumnezeu, prin misiunea pro-
fetica, S-a facut tidlmaciul (s.n.) Sau pe un plan inferior... A transpus cele dum-
nezeiesti in forme modeste omenesti. S-a facut «inaintemergatorul Sau», cum
spune Maxim Marturisitorul. S-a pogorat ca un pedagog la injelegerea omului, ca
sa-1 ridice la cele dumnezeiesti... Cel ce vorbeste oamenilor e Dumnezeu, dar e
Dumnezeu in rol de profet, de talmacitor al dumnezeirii Sale si al intregii Sfinte
Treimi. El este Dumnezeu §i profet in acelasi timp, descoperitor §i acoperitor al
dumnezeirii, Dumnezeu ce se indeletniceste singur cu descoperirea Sa, dar, totusi
prin talmicire, prin mijlocire, fiindu-si singur talmacitor i mijlocitor"48.

47. Rafail Noica, Despre cuvdnt, in volumul Ortodoxia sub presiunea istoriei, Edit. bizantin4,
Bucuresti, 1995, p. 164. )
48. Preot prof. dr. D. Stdniloae, op. cit., p. 220-221.
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Numai Cuvantul lui Dumnezeu le poate arata oamenilor ca le-a fost dat
cuvantul pentru a construi comuniunea cu Dumnezeu, §i nu pentru a se impotrivi
Acestuia. El a trimis pe Duhul Sféant pentru ca, prin Pogorérea Sa in chip de limbi
de foc, sa-i ajute pe oameni sa vorbeasci din nou aceiasi limba, cea a iubirii. A
venit sa le arate oamenilor ca nu aceasta realitate este ultima, ci ca, dincolo de ea,
se afla realitatea nepieritoare, pe care tofi o pot vedea, dar nu toti voiesc si o vada.
"Prin tot ce spune si arata oamenilor, el le indreapta atentia la ceea ce e dincolo
de cuvint, de aratare vazuta. Dumnezeirea e dincolo. Cuvéntul Sdu e numai mij-
locire. Slujba Sa de invatator al, celor dumnezeiesti e una de mijlocire, de carac-
ter profetic, nu de aratare neacoperita"4%.

Cuvantul a venit deci pentru a-i Invafa pe oameni cum sa foloseasca cuvan-
tul, dandu-le pe Duhul Sfint ca ajutor celor care il cer. Numai ca oamenii au re-
fuzat sa vada in cuvént un mijloc de a comunica unii cu altii si, desi cuvéntul le
fusese dat si ca mijloc de ajungere la asemanarea cu Dumnezeu, deci ca mijloc de
indumnezeire, ei au ignorat aceasta menire, ducind astfel tocmai la desacralizarea
cuvantului. Pentru ei, la Inceput nu a fost Cuwdntul, ci doar cuwdntul, dar prin care
nu se poate ajunge la Dumnezeu. Se depune un efort considerabil pentru edifi-
carea turnului lingvistic, un edificiu prin care se doregte gasirea unui limbaj co-
mun, dar se ignora ca limbajul universal este cel treimic, adica limbajul iubirii,
caci "la inceput a fost Tubirea..." Numai in lumina acestei iubiri se poate intelege
de ce imaginea nu poate Inlocui icoana, nici in planul artistic, si cu atit mai pufin
in cel lingvistic.

49. Preot prof. dr. D. Staniloae, op. cit, p. 221,
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LEGISLATIA CANONICA ORTODOXA
PRIVIND "TAINELE" ETERODOCSILOR

Drd. KSHUTASHVILI JAMBUL

1. INTRODUCERE

Secolul XX va raméne in istoria crestinismului marcat prin aparifia migcarii
ccumenice §i a unei noi ideologii care a devenit preocuparea si modul de gandire
a mai multor teologi din toate confesiunile crestine. Pentru foarte mulfi cameni,
ecumenismul a insemnat o punte pentru apropierea credinciosilor din diferite con-
fesiuni spre reconciliere §i unitate, De aceca, secolul trécut a fost numit pe drept
de mulfi teologi secolul eclesiologiei.

Dar voinfa de unitate cu orice pret, a dat nastere foarte adesea unui entuziasm
usor §i fara consistenta doctrinara, care crede ca poate Tnmuia §i modela realitatile
prin caldura lui sentimentald, iar alteori unui spirit diplomatic tranzactionist, numit
in anii din urma si conciliarist, care sustine ca poate concilia prin anumite con-
vergente $i compromisuri doctrinare, unele pozifii, realitdfi si chiar erezii care au
dus la aparitia numeroasclor comunitati §i denominatiuni crestine, despartite de Bi-
serica cea Una si Apostolica, toate insa, inclusiv denominafiunile crestine, re-
vendicand pentru cle calitatea eclesiala deplina si egala, ca membre ale Consiliului
Mondial al Bisericilor. Deci, fard nici o privire directd la adevarul de credinta, la
Taine, si la preofia sacramentala axatd pe episcopatul de succesiune apostolica. i
intr-un caz si in celilalt, avem de a face nu numai cu o anumita elasticitate, ci chiar
cu un relativism accentuat. Disocierea dintre un Hristos al istoriei i Hristos al
credintel, a devenit manifesta pentru multe din comunitatile si denominatiunile
crestine, §i este prezentd In gindirea multor teologi pentru care diferenele in
materie de credinfa au mai mult determinare istorica, sociologica si etnico-cultu-
rala in general. De asemenea, gi unitatea vizibila a Bisericii, este astazi pentru mulfi
dintre ei o problema determinata in primul rand sociologic si apoi teologic!.

Datorita accstor fapte, ecumenismul contemporan a ajuns la o mare criza,
ceea ce a §i provocat retragerea totala sau partiala din activitatea CMB a mai mul-
tor Biserici Ortodoxe locale?. Situafia actuald obligd pe teologii ortodocsi sa
actualizeze in duhul Sfintilor Parinti, invatatura eclesiologica a Bisericii primare
cclei nedespartite din primul mileniu. Eclesiologia fiind prin excelen{i o tema
dogmatica, totusi noi asistam la o preocupare din ce in ce mai activa in aceasta
directic a specialistilor de Drept Canonic Bisericesc.

Sfintele canoane ale Bisericii Ortodoxe, reflectdnd in mod concentrat, printre
altele, si invafatura eclesiologica a Sfinfilor Parinfii, raman izvorul pretios de
cercetare in domeniul mentionat.

1. Pr. lect. Dumitru Gh. Radu, Caracterul eclesiologic al Sfintelor Tuine yi problema comu-
niunii (teza de doctorat), in rev. "Ortodoxia", nr. 1-2, 1978, p. 339. ]

2. Incepand din anul 1997, din activitatea CMB s-au retras Bisericile locale: Patriarhia lerusa-
limului (retrasa unilateral cu peste un deceniu inaintc), Patriarhia Rusiei (din structurile de condu-
cere si active), Patriarhia Georgiei, a Serbici si a Bulgariei.
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Una dintre temele principale ale eclesiologiei ortodoxe, reprezinta atitudinea
pe care trebuie sa o aiba Biserica fata de Tainele savarsite in afara granitelor ei
canonice. Recunoasterea drept valide sau respingerea tainelor savarsite de etero-
docsi implica o serie de consecinfe doctrinare profunde care vor avea influen{a
asupra intregii vieti a Bisericii Ortodoxe.

Daca incercam sa schifam problemele principale in legatura cu validitatea
Tainelor sdvarsite de catre eterodocsi, acestea ar fi:

1) Problema Bisericii insasi, a Bisericii adevarate care nu poate exista decét
in calitatea de trupul mistic al lui Hristos, avand prezent continuu pe Duhul Sféant
lucrator prin Taine in Biserica cea Una, Sfinta, Soborniceasca i Apostoleasca.

2) Problema succesiunii apostolice. Ce anume defineste succesiunea apos-
tolica si daca putem socoti Tainele valide acolo unde nu o gasim.

Mai mult decit atat, pentru a putea delimita sau trasa granijele Bisericii, este
necesar sa ne ghidam si dupa criteriul succesiunii apostolice; unde o gasim, acolo
si este Biserica, unde nu o gédsim, nu este Biserica.

3) Problema intercomuniunii in sacris a credinciosilor care apargin diverselor
confesiuni crestine. Intercomuniunea ceruta atat de imperios de toate ramurile
protestantismului, neoprotestantismului, practicata de catre romano-catolici la aga
zise ospefe euharistice3 ba chiar si promovata de unii teologi ortodocsi?.

4) Problema eventualei uniri a Bisericii ortodoxe cu alte confesiuni crestine,
problema atat de actuala oricand, este i ea printre acelea a caror solufionare justa
depinde in primul rdnd de existenta Tainelor lucritoare §i in afara granifelor
Bisericii Ortodoxe.

5) Problema unui viitor Sinod Ecumenic, in sensul ¢ca membrii unui astfel de
Sinod nu pot fi in primul rand, decét episcopii cu succesiune apostolica; dar exista
oare episcopi cu succesiune apostolica si in afara Bisericii Ortodoxe?

La toate aceste intrebari §i la multe altele nu este cu putinta a da raspunsul,
fara sa ne clarificam care sunt conditiile pentru ca un ritual savarsit intr-o comu-
nitate eclesiald sau alta, sa aiba calitatea de Taina, prin care sa lucreze harul Sfan-
tului Dub’.

Studiind bibliograﬁa de specialitate, este usor de observat faptul ca tema pe
care ne-am propus sa o abordam in lucrarea aceasta, a fost studiata de mai multi
teologi romani si straini, in mod special de catre dogmatisti, dar in acelasi timp se
observa marea lipsa a anallzel existenfei Tainelor in afara Bisericii din punct de
vedere al Dreptului Canonic Bisericesc. Acest lucru nu este de mirare, Intrucét,
inca de la sfargitul secolului XIX celebrul canonist dr. Nicodim Milas, fost epis-
cop al Zarei in Dalmatia, in prefata scrisi la edifia prima a lucrarii sale Colecyiu-
nea Canoanelor Sfinfilor Apostoli ale Sinoadelor Ecumenice §i particulare pre-
cum gi ale Sfinfilor Parin{i care au fost primite de Biserica Ortodoxa Rasariteand,

3. Pr. Dumitru Gh. Radu, op. cit., p. 350.

4. Pr. prof. dr. lon Bria, Tratat de Teologie Dogmatica yi Ecumenica, Editura "Romania
Crestind", Bucuresti, 1999, p. 215, 260.

5. Pe. prof. Liviu Stan, Succesiunea Apostolica, in rev. "Studii Teologice", nr. 5-6, 1955, p. 306.
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spunea cd pe vremea sa, la sirbi, canoanele Bisericii Ortodoxe erau aproape
necunoscute. :

Traducatorul in limba roména al operei lui Nicodim Milas, dr. Nicolae Popo-
vici, in anul 1930, recunostea ci: "si noi, romdnii, suntem inca destul de departe
de o stare ideald in aceasta privin{a (...). Lucrarile aparute in limba romdna in
acest domeniu, aidt cele mai vechi, cdt si cele mai noi sunt gi rare i nu corespund
deplin nici cerinjelor stiinfei teologice de astazi, nici scopului practic ",

In perioada de grea incercare, cind in marea majoritate a farilor ortodoxe s-a
instalat regimul comunist ateu, studiul teologic a fost pus sub aspra supraveghere
din partea oficialitatilor statale de atunci. Studiul Dreptului Canonic Bisericesc a
fost unul dintre alte materii care au avut cel mai mult de suferit, canonistilor ne-
danduli-se posibilitatea de a desfagura In mod liber activitatea stiintifica in acest
domeniu. Aceastd atitudine a regimului comunist ateu era bine justificat prin fap-
tul ca, oamenii cunoscind bine sfintele canoane ale Bisericii Ortodoxe, cunoscand
invatatura Sfintilor Parinti, altfel ar fi privit relafiile intre Biserica si Stat cat st
viata bisericeascd Insasi.

In acelasi timp, aparifia in lumea crestind a migcarii ecumenice §i angajarea
Bisericilor Ortodoxe locale din ce in ce mai activ in activitatea acestei miscar, a
atras alte noi atitudini din partea mai multor teologi ortodocsi, fata de dreptul ca-
nonic bisericesc. Pentru ajungerea la unitatea deplind intre toate confesiunile
crestine pe baza minimului dogmatic’ sau, cu alte cuvinte, pe baza compromisului
dogmatic, unul dintre obstacolele principale a fost vazut stand tocmai in sfintele
canoane infelese §i practicate intr-un anume fel de tofi Sfintii Parinti.

In contextul celor spuse pina acum, nu este de mirare faptul ca unti dintre
teologii ortodocsi, ori nu cunosc deloc legislatia canonica a bisericii, or vad sfin-
tele canoane drept expresia fanatismului, rigorismului excesiv, fundamentalismu-
lui lipsit de duhul dragostei evangheliceS.

Vorbind despre importanta studiului Dreptului Canonic Bisericesc i in mod
special cu privire la Tainele eterodocsilor din punctul de vedere al legislatiei cano-
nice rasaritene, este de luat aminte si urmatorul fapt: incepand din secolul XIX si
pana in zilele noastre, In teologia ortodoxa se observa o anumita influenta a sco-

6. Dr. Nicodim Milas, Cunounele Bisericii Ortodoxe insotite de comenturii, vol. |, partea |.
trad. Uros Kovincici si dr. N. Popovici, Arad, 1930, prefata de trad. dr. N. Popovici, p. V1.

7. Arhim. Serafim Alexiev, Arhim. Serghic Jazadjiev, Ortodoxia yi Ecumenismul, Manast.
Slatioara, 1997, p. 118.

8. De exemplu Pr. prof. dr. lon Bria, in cartea "Destinul Ortodoxiei”, editata la EIBMBOR,
Buc. 1989, scrie urmatoarele: femeile suferd cel mai mult deoarce, datoritd unor traditii din epoci
istorice de declin pastoral, datoritd unor interpretari confuze yi nerealiste ale canoanelor valabile
in alt mediu cultural si social (subl. n.), le este interzis accesul {n locurile i uctele sfinfitoare, sunt
excluse de lu amumite organisme parohicle, nu obfin uyor permisiunea sa propovaduiasca i xa
evanghelizeze — p. 100. Jn ultimii ani, Bisericile Ortodoxe au incercat sa considere cu mai mult spi-
rit critic unele aspecte ale traditiei canonice de odinioara, aspecte care nu mai au 0 semnificafie
mujord pentru spiritualitateq de azi (subl. n.) —p. 101. Cuare este autoritatea Bibliei yi chiar a Tra-
ditiel, cdnd unele practici rituale si atitudini canonice, cu privive la femeie si mamd, nu tin seama
de invatatura si exemplul lui lisus Hristos? (subl. n.). in ce masurd practica rituald este aici fidela
sau consecventd spiritului Evangheliei? Acesta este un domeniu in care se pot vbserva "incon-
secvente teologice"”, sau contradictii sistematice (subl. n.). —p. 271.
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lasticismului occidental si a modului de gandire straind duhului Sfintilor Parinti,
cecd ce a dus la unele confuzii doctrinare, liturgice si canonice. Aflandu-ne intr-o
asemenea situatie, imperativul vremurilor noastre este intoarcerea la izvoarele
teologiei din primul mileniu al crestinatatii, intoarcerea la Sfintii Parin{i a caror
fnvatatura, in mod cit se poate de concentrat, este formulata in sfintele canoane
ale Bisericil. Asa dard, canoanele, care alcdtuiesc colecfiunea generald fard
deosebire, au obligativitate universald pentru tofi membrii Bisericii (...) izvorul
Sfundamentai §i primar, pe care se bazeaza §i din care deriva loate, este Sfanta
Scriptura §i Tradifia® — spunea in anul 1884 dr. Nicodim Milas.

Gandind la toate cele spuse pana acum, In lucrarca de fafa, ne-am propus sa
prezentam invatatura Sfinfilor Parinti exprimata in sfintele canoane, pentru a da
un raspuns la Intrebarea: care a fost invatatura Bisericii Ortodoxe din primul mile-
niu §i din totdeauna in privinja Tainelor savarsite in comunitati eclesiale etero-
doxe? Acest raspuns conditioneaza atitudinea noastra personala fatd de invatatura
Bisericii g1 implicit méantuirea personald garantatd de fidelitatea fata de Adevarul
revelat. “Biserica, awind menirea corabiei care duce la limanul vegniciei sufletele
crestinilor, nu poate avea aparenfa cd trdieste cu ipoteze §i cu probabilitati, ci
chiar in viafa ei externd, are nevoie de norme sigure, ca baza obiectivi a ordinei
si disciplinei”'9 — spunea la 1930 cpiscopul de Arad, dr. Grigorie Gh. Comsa.

2. TAINELE ETERODOCSILOR. O EVALUARE CANONICA ORTODOXA
PRIVIND VALIDITATEA TAINELOR SAVARSITE CATRE ETERODOCSI

Relativitatea i superficialitatea dogmatica aparute in teologia ortodoxa dato-
ritd influentei curentului scolastic occidental a facut pe unii dintre teologii orto-
docsi sé afirme egalitatea tuturor confesiunilor crestine In general §i validitatea
Tainelor la eterodocsi In mod special. Aceasta parere cu totul strdina spiritului
Sfintilor Parinii ortodocsi a imbracat forma unei invataturi adesea numitd Teoria
ramificatiilor. Esenfa acestei Invataturi este ca toate confesiunile crestine exis-
tente in momentul actual sunt vizute ca ramuri egale ale unei singure Biserici a
lui Hristos §i care defin in mod egal harul sfintitor $i méantuitor al Sfantului Duh
lucrator in Tainele fiecarei confesiuni. '

Ca sa ne dam seama de tot pericolul acestei invataturi, sa citam céteva citate ale
unor teologi ortodocsi care in mod direct sau indirect promoveaza aceasta teorie.

Teologul grec 1. Karmiris, desi afirma cu putere necesitatea unitafii dogma-
tice pentru unitatea Bisericii, totusi, din dorinta de a fi de acord cu toate parerile,
se exprimd §i 1n privinfa aceasta in mod dubios: "Acestea asa fiind, imparfirea
Bisericeasca existentd acum provine din cele din afara si de jos, si nu din cele din
launtru i de sus, provine de la oameni din nedesavdrsirile si pacatele lor, fiind
marginila si aproape disparenta in fata lui Dumnezeu, de la Care, dimpotriva,
provine unitatea interioard mistica, a Bisericii. Ca urmare, existd o unitate supra-
naturald si mai presus de Cuvdnt a Bisericii, unitate a membrilor ei cu Hristos in

9. Dr. Nicodim Milas, op. cit., p. 5.
10. 7hidem, Cuvant inainte, de P.S. dr. Gr. Comsa Aradeanul, p. 111,
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Duhul Sfant si intreolaltd. Toti crestinii suntem unifi in chip tainic si negrait cu
Hristos si intreolalta prin harul Tainelor. al Botezului si ul Euharistiei” (subl. n.)!!.

Jar la nota acelasi teolog spune: De aceea, Patriarhia ecumenicd nu a czital
5@ adreseze vestitul mesaj din anul 1920, Cétre Bisericile lui Hristos de pretutin-
deni, caracterizand confesiunile crestine ca Biserici §i accentudnd ca "se impunc
$a se invioreze §i intdreascd inainte de toate, iubirea intre Biserici, socotindu-sé
intre ele nu straine, ci ca inrudite in Hristos si concorporale §i impreund /7105[enz-
loare ale fagaduintelor lui- Dumnezeu, in Hristos".

Tot la nota, Karmiris este de acord cu parerea in acest sens a mitropolitului
rus Platon al Kievului. Platon zice: Dacd se compara Biserica universald cu un
templu uriag, impar{it in mai multe paraclise, in partea de jos acestea sunt des-
parfirile intre ele prin perefi, fara ca aceste despartiri sa ajungd pdnd la acoperis.
In partea de jos confesiunile sunt despariite intre ele, in cea de sus, dimpotrivd,
sunt intr-o comuniune spirituald intre ele §i toate au in acelasi mod intrarea in
cer, la acoperisul acestui templu mistic.

Preot prof. 1. Mihalcescu spune: "Botezul este deasupra diferenfelor confe-
sionale: cel botezat in-numele Sfintei Treimi, poate sd apartind indiferent oricarei
confesiuni. El e poarta prin care se pdtrunde in crestinismul intreg §i nu in vre-o
confesiune oarecare. De aceea, Biserica noastrd invafd cd nu e mdntuire afard de
Botez (extra baptismul nulla salus), in timp ce Biserica Romano-Catolica zice
extra eclesiam nulla salus"?2.

Cle$t1n15mu1 nu este o ideologie oarecare filosofico-moralista. Taina Botezu-
lui nu este o "poarta" intr-un crestinism nedefinit, impersonal, ci Botezul este o
poarta in Biserica, Ea fiind unica si unitara reprezenténd un organism adica Tru-
pul Mistic al lui Hristos. Ritualul Botezulm pierde orice sens, dacd omul i in con-
tinuare rdmane in afard Bisericii nici méicar nepr opunandu si si intre in ea.
Aceasta inseamna ca acest ritual n-a Indeplinit scopul sau de a face din om un ma-
dular al Trupului Mistic al lui Hristos.

Scopul venirii lui Hristos n-a fost ca oamenii pur $i simplu sa creada in per-
soana Lui, dupa acest criteriu $i diavolul poate fi socotit un crestin, intrucat, pre-
cum spune Sfantul Apostol Iacob, chiar §i demonii cred; ci scopul venirii Jui
Hristos a fost tocmai intemeierea Bisericii ca locul unde este prezent deplin harul
Dulwlui Sfant sfintitor $i mantuitor, unde oamenii se aduna in jurul Potirului,
unde ei deplin traiesc pe Hristos mancand din Trupul Lui §i band din Sangele Lui.
Numai acolo unde Biserica este inchipuitd ca avind caracter nevazut si Tainele
sunt privite ca simple ritualuri de comemorare lipsite de orice confinut obiectiv
putem vorbi despre Botez ca o "poarta" intr-un crestinism abstract, infeles doar ca
un club de distractii nu $i mistic ca Trupul Tainic al lui Hristos.

Tot pericolul acestei teorii consta in faptul ca ea merge pdni la rencgarea
intregii eclesiologii ortodoxe care afirma cu tarie conditionarea validitatii Tainelor

11. 1. Karmiris, / Orthodoxos Ekklisiologhia (in limba greaca), Atena, 173, p. 242-243, apud
Preot prof. dr. Dumitru Staniloae, Teologia Dogmatica Ortodoxd, EIBMBOR, vol. 2, Bucuresti,
1997, p. 173.

12. Pr. prof. 1. Mihilcescu, La Theologie symboligue, Bucuresti, 1893, p. 101, apud Preot lec-
tor Dumitru Gh. Radu, Caracterul ecleziologic al Sfintelor Tuine yi problema (umunlunu in rev.
"Ortodoxia", nr. 1-2, 1978, p. 353 la nota.
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de adevarul de credinta si comuniunea euharistica cu unicul Trup Mistic al lui
Hristos care este Biserica. Nu putem face abstraciiec de aceasta legatura intrucét:
"numai unde este Biserica este Euharistia §i numai unde este Euharistia este
Biserica” — spunea Périntele Dumitru Staniloae!3.

In acelasi timp Parintele Profesor D. Staniloae sublinia faptul ca: "Daca cre-
dinta dogmatica a Bisericii i unitatea ei sunt expresia trairii prezenfei deplin mdn-
witoare a lui Hristos in ea, aceste dogme nu pot fi facute obiect de tranzactie, cum
ar putea fi o credintd socotita simpli interpretare a lui Hristos aflat la distanta™*.

"Intrucdt dogmele sunt expresia experientiei puterii mantuitoare integrale a
lui Hristos prezent in deplinatatea lucrarii lui in Biserica, unitatea Bisericii
consta gi in unitatea ei in Taine §i in investirea ei cu o ierarhie unitard savargi-
toare a tuturor Tainelor, fara diferentieri, 5i propovaduitoare a aceleiasi credinte
dogmatice. Propriu-zis de abia prin Tainele savdrysite in mod unitar de membrii
celor trei trepte ale preotiei, Hristos cel prezent in Biserica e o realitate exprimata
in lucrarea Lui, in mod unitar si deplin. Tainele sunt credinta dogmatica aplicata
siin acelasi timp ele sustin credinta dogmatica. Credinta dogmatica deplind i to-
talitatea Tuinelor formeaza un tot” (subl. n )5,

Sfintele Canoane invata: "Poruncim sa se cateriseasca episcopul sau pres-
hiterul care au primit (ca valid) botezul ori jertfa (euharistica) ereticilor. Caci ce
Jel de impartasire (injelegere) are Hristos cu Veliar? Sau ce parte are credincio-
sul cu necredinciosul"? (I Cor. 6, 15) — can. 46 Apostolic'®.

"Episcopul sau presbiterul daca ar boteza din nou pe cel ce are botezul cu
adevdrat sau daca nu ar boteza pe cel spurcat de catre eretici (cei fara credin{a
adevarald@), sa se cateriseascd, ca unul care ia in rds cr ucea si moartea Domnului
$inu deosebe;te preotii adevarafi de preofii mincinogi” — can. 47 Apostolic!7.

"Daca vreun episcop, sau presbiter sau diacon, va primi a doua hirotonie de
lu altcineva, sa se cateriseasca si el si cel ce [-a hirotonit, afara de cazul ca ar do-
vedi cd are hirotonia (inkiia) de la eretici. Caci cei ce sunt botezati sau hirotonifi
de unii ca acestia, nu este cu putintd sa fie nici credinciogi, nici clerici” — can. 68
Apostolic!8.

Admifand valabilitatea Tainelor din afara Bisericii sec extind mult si chiar se
desfiinfeaz frontierele Bisericii celei adevirate, vazute, una. Protestantii in mod
firesc vor trage concluzia in sprijinul invataturii lor despre Biserica nevazuta, ca
singura cea adevarata. Ideea aceasta ereticd in esentd este afirmata si intr-o revisti
teologica romaneasca, in articolul "Unitatea Bisericii in perspectiva ecumenistd
(rev. "Ortodoxia", nr. 3, 1973), unde se spune ca: "unitatea Bisericii nu s-a spart,
pentru ca imparfirea §i despartirea crestinilor se referd numai la infelegerea §i

13. Preot prof. dr. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 170.

14. Ibidem, p. 174.

15. thidem, p. 175.

t6. Arhidiacon prof. dr. loan N. Floca, Canounele Bisericii Ortodoxe, note si comentarii,
Sibiu, 1993, p. 33.

17. Ihidem, p. 33.

18. Ihidem, p. 42.
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interpretarea Bisericii si a confinutului credingei” — Isidor Todoran!?. Dar atunci
se pune intrebarea: care este credinta cea adevarata? Nu este cunoscutd de nici o
confesiune? $i interpretarile acestea sunt toate de valoare egala? Nu intram prin
aceasta intr-un relativism fara iegire?

Autorul citatului de mai sus uitd ca: "O recunoagtere teoretica fie de catre Bi-
serica Ortodoxd a Tainelor savdrgite in afard de ea, ar echivala pentru dansa, cu
o renegare a propriei sale constiinfe de infailibilitute, ca singura pastratoare ne-
intrerupta a adevarului revelat §i a harului, precum si cu o contrazicere a nor-"
melor Bisericii Vechi, pe care ea a continuat-o fidel 20,

In acelasi timp recunoasterea Tainelor din afara Bisericii in ele Insele ar duce
in mod inevitabil, la recunoagterea reciprocd a ¢onfesiunilor i comunitatilor
ecleziale §i deci la acca communio in sacris. Dar aceasta iarasi inseamna rela-
tivism si confuzie doctrinara ecleziala oficiala, justificate exclusiv sociologic.

Sfintele canoane spun: "Nici un crestin nu se cuvine sa pardseasca pe mai-
tirii lui Hristos 5i sd se duca la pseudomartiri adica la ai ereticilor, sau la cei ce
mai inainte au fost eretici; cdci acegtia sunt straini de Dumnezeu. Deci cei ce se
vor duce la ddnsii sa fie anatema” — can. 34 Laodiceea?!.

"Nu se cuvine a primi binecuvdntarile ereticilor (pdine, aghiasma), care mai
mult sunt absurditafi decdt binecuvdntdri” — can. 32 Laodiceea??.

"Episcopul, presbiterul sau diaconul numai de se va ruga impreund cu
ereticii, sa se afuriseascd, iar de le va da voie a lucra ca unor clerici, sa se cate-
riseasca” — can. 45 Apostolic??. |

Daca vreun cleric sau laic cr intra in sinagoga (adunarea iudeilor sau a ereti-
cilor) spre a se ruga, sa se cateriseasca §i sa se afuriseascd — can. 64 Apostolic24.

Un teolog rus P. Svetlov sustine i el teoria ca toate crezurile, $i marturisirile
de credinté cu care se definesc diferitele confesiuni crestine in esentialul lor, sunt
la fel. Diferentcle dogmatice ar fi exagerate si lipsite de importanta, si toate comu-
nitafile ecleziale eterodoxe ar trebui si fie vazute ca biserici adevarate ale lui
Hristos egale cu Biserica Ortodoxa n har si sfintenie. Tainele savarsite la etero-
docsi, din punct de vedere al [ui P. Svetlov, sunt valide intru totul §i impartasesc
oamenilor acelasi har sfintitor $1 mantuitor precum §i cele savarsite in Biserica
Ortodoxa?>.

Chiar si presupunand teoretic ca tofi eterodocsii marturisesc acelasi adevar de
credinté ca §i Biserica Ortodoxa, acest fapt oricum n-ar face din grupérile eretice
madularele Trupului Mistic a lui Hristos. Adevérul fundamental al crestinismului
despre intruparca Fiului lui Dumnezeu, moartea si invierea Lui, intr-adevar, il

19. Isidor Tudoran, Unitatea Bisericii in perspectiva ecumenistd, in rev. "Ortodoxia”, nr. 3,
1973, p. 342,

20. Pr. Petre Vintilescu, Biserica Ortodoxa yi hirotoniile anglicane, in rev. "Ortodoxia", nr. |,
1949, p. 105.

21. Ashidiacon Prof. dr. loan N. Floca, op. cit., p. 225.

22. Ibidem, p. 224.

23. Ibidem, p. 32.

24. Ibidem, p. 40.

25. PI. Svetlov, Hristianscoe veroucenie v apologheticescom izlojenii, (in limba rusa), ed. a 3-a,
Kiev, 1910, vol. I, p. 208-209.
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marturisesc tofi, dar acesta Incd nu inseamnd nimic. Pentru cd, precum spune
Sfantul Apostol Iacob, chiar si demonii cred, si credinta sa au marturisit-o la fel
ca si Sfantul Apostol Petru (Matei 16, 8, 29) dar oare e1 sunt in Biserica lui
Hristos?

Preot. prof. dr. Nicolae D. Necula comentand canonul 64 Apostolic citat mai
sus, spune urmatorul lucru: Canonul se refera clar la doua categorii de oameni:
necregtinii §i ereticii pe care ii considera la fel. "4 ingadui intrarea in locasurile
lor de cult gi rugdaciunea impreund cu ei ar fi insemnat, implicit, recunoagterea
credintei lov, lucru care s-ar fi opus opozitiei principale a Bisericii fa{a de
necrestini §i eretici. Biserica s-a considerat dintotdeauna singura depozitard a
adevarului mantuitor descoperit de Dumnezeu, avand la indemdna mijloacele de
Impartagire a harului sfintitor care asigurd mdantuirea credinciogilor. O Biserica
adevaratd este aceea in care Se pdstreazd.succesiunea apostolicd, sub forma
dreptei credinfe cregtine §i a harului sfinfitor transmis de ierarhia care are conti-
nuitatea de la Mdntuitorul si Sfinfii Apostoli, pentru a savdrsi Sfintele Taine,
absolut necesare pentru mdntuire. A accepta sau a recunoaste valoarea practi-
cilor religioase ale necrestinilor §i ereticilor, prin impreuna-rugdciune cu ei,
inseamna sd le situezi pe pozifie contrard Bisericii"?6

Sfantul Ciprian al Cartaginei la Inceputul secolului III s-a luptat cu schis-
maticii Novat si Novatian in ratdcirea carora nu exista nici o dezbinare din punct
de vedere dogmatic, dar totusi Sfantul Ciprian spune cé ei sunt afard dc Biserica,
nu mai sunt crestini §i nu mai sunt cu Hristos. [ata, de exemplu, ce scrie Sfantul
Ciprian intr-o Scrisoare adresatid lui Antonian despre Novatian: "Tu ai dorit,
prea iubite frate, ca eu sa-fi scriu si-despre Novatian, ce fel de erezie a introdus
el. 8a stii doar ca intai de toate nu rebuie sa ne interesam ce Invata el, atunci
cdnd el invata afard de Biserica. Oricine ar fi el, el nu este crestin intrucat nu este
in Biserica lui Hristos"?7,

Iar in Scrisoarea citre Cornelie Sfantul Ciprian spune urmatoarele cuvinte:
Cum poate sd fie cu Hristos acela care nu este cu Mireasa lui Hristos, nu se afla
in Biserica Lui.

Siin fine In tratatul Despre unitatea Bisericii Sfantul Ciprian spune celebrele
cuvinte: Acela nu poate sa aiba pe Dumnezeu de Tatd, care n-are Bisericd de mama.

Sfantul Ciprian refuza categoric tuturor care sunt in afara Bisericii Ortodoxe,
numele de crestin. De aceea Sfantul Ciprian obligatoriu cerea ca novatienii cand
se Intorceau la Biserica-mama, desi erau doar schismatici, sd fie primi{i cu re-
botezare. De fapt pentru Sfantul Ciprian, botezul ereticilor i schismaticilor
reintorsi la Biserica nu era vazut ca rebotezare,ci tocmai ca primul §i singurul
botez. Noi — spunea Sfantul Ciprian in Scrisoare catre Cvint — "zicem cd pe cei
care vin de acolo la noi nu ii rebotezam, ci botezam (non rebaptizari apud nos sed
baptizari); pentru ca ei nu primesc nimic acolo unde nici nu este nimic. Botezul
in afara Bisericii este doar murdara scaldare (sordida et protana tinctio) — spune

26. Pr. prof. dr. Nicolac D. Necula, Tradifie yi innoire in slujirea liturgica, vol. 2, Editura
Episcopizi Dunarii de Jos. Galati — 2001, p. 162, 163.

27 Toate citatele din operele Sfﬁntulul Ciprian al Cartaginei prezentate in aceasti lucrare sunt

luate din cartea: Arhimandrit [larion (Troitki), Hristianstva net bez Tercvi, (in limba rusa), Ed. Pra-
voslavnaia beseda, Moscova, 1991,
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Sfantul Parinte in aceeasi scrisoare. Acolo nu se curdfa ci mai mult se intind,
pdcatele nu se spala ci mai mult se ingreuiazd. Acest fel de nagtere nu da fii lui
Dumnezeu, ci diavolului” — Despre unitatea Bisericii.

Biserica este infaptuirea iubirii lui Hristos, si orice desparfire de Biserica cste
atentat impotriva acestei iubiri. Impotriva iubirii pacatuiesc la fel si ereticii si
schismaticii. Aceasta cste ideeca principald a tratatului Sfantului Ciprian al
Cartaginei Despre unitatea Bisericii care se mai repeta si 1n alte scrisori §1 epis-
tole ale acestui Sfant Parinte. "Nu poate sa fie al lui Hristos acela care prin vicle-
nie atenteaza iubirea lui Hristos: cel care n-are iubire, n-are nici pe Dumnezeu.
Nu pot fi cu Dumnezeu aceia care n-au vrut sa fie in acord cu Biserica lui Dum-
nezeu" — Despre unitatea Bisericii.

Sfantul loan Gura de Aur scriind despre cei ce urmeaza ereticilor i schis-
maticilor, spune asa: "Dacd acestia din urmd (ereticii n.n.) marturisesc dogme
contrare alor noastre, trebuie si nu mai avem cu ei nici o comuniune,; dar dacd
el cugetdla fel ca noi (schismaticii n.n.), atunci cu atdt mai muit trebuie sd ne
Sferim de ei. De ce? Pentru ca ei sunt in patima iubirii de stapdnire?! De ce imi
spui — continua Sfantul loan Gura de Aur — "Ei au aceeagi credintd, ei sunt la fel
de ortodocyi ca §i noi". Dacd e asa, atunci de ce ei nu sunt cu noi? Este un Domn,
o credin{a, un botez. Dacad la ei este bine inseamnd ca la noi este rau, daca la noi
este bine inseamnd ca la ei este rau. Spune-mi: oare este suficient cd el isi spun
ortodocsi, atunci cdnd la ei a disparut harul hirotoniei? Ce folos pot sa aiba toate
celelalte (taine n.n.) daca nu s-a pastrat cea din urma"??%.

Sinodul local de la Cartagina {inut in timpul Sfantului Ciprian in anul 256 a
dat un singur canon dar care pe drept poate fi socotit ca o capodopera in ceea ce
priveste for mularea invataturii Bisericii Ortodoxe despre unitatea Bisericii gi Tai-
nele savirgite in afard de ea. Sfintii Parin{i intrunifi la Cartagina spun: "fubitilor
Sfrati, fiind noi intrunifi in sfat, am citit scrisorile trimise de la voi, in privinja
celor care cred ca sunt Botezafi de eretici, ori de schismatici, si vin la Catoli-
ceasca Biserica, care yna este, in care ne botezam gi ne renastem. In privinja
cdrora suntem incredinfafi c¢d §i voi ingiva proceddnd in acelasi chip pastrafi
taria canonului Bisericii Ecumenice insa fiindcd suntefi in comuniune cu noi, §i
voifi sa cercetafi aceasta din dragostea obsteascd, nu vd punem inainte o soco-
tin{a@ noud acum formulatd, ci pe cea din vechime cercatd cu toatd acuratefea §i
sdrguinta de inaintasii nostri, $i pastratd de noi (subl. n.), o impartasim voud, si
adaugam, hotarand si acum tot ceea ce cu tarie §i statornicie totdeauna finem, ca
nimeni nu se poate boteza afara de Caloliceasca Biserica, fiindcd botezui este
unul si se afla numai in Catoliceasca Biserica. Ca scris este: Pe mine M-a pardsit,
izvorul de apa vie, si si-au sapat lor gropi gauroase, care nu pot fine apa” (ler. 2,
13),8i iaragi Sfanta Scripturd vestind inainte zice: "Depdrtafi-va de apa straind
si 8a nu beti din izvorul strain” (Pilde 5, 15-16). Si se cuvine ca mai intdi si se
curdateasca §i sa se sfinfeasca de preol, pentru ca insugi botezul sa poatd sterge
pacatele omului celui care se boteaza. Si prin proorocul Ezechiel zice Domnul:
"Si va voi stropi cu apd curatd gi va voi curdfi pe voi, si voi da voud inijnd noud,

28. Sfantul loan Gura de Aur, Omilia la Epistola catre Efeseni, apud Arhimandrit Ilarion”
(Trotki), op. cit., p. 61.
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§i duh nou va voi da voua” (Ezechiel 36, 25), iar, la Numeri zice Domnul: "Si de
toate, de care se va atinge cel necurat, necurate vor fi" (Num. 19, 22). Deci cel
ce nu poate lepada pacatele sale proprii, fiind afara de Bisericd, cum poate, bo-
lezdnd, sa dea altuia iertare de pacate? Caci §i insasi intrebarea, care se pune la
botez, este dovada adevarului; caci zicand celui ce se cerceteazd: "Crezi cd
primesti iertare de pdcate §i via{a vesnica?" nu zice altceva, decdat cd aceasta se
poate da in Catoliceasca Biserica. Dar la eretici, unde nu este Bisericd, e cu ne-
pulingd a primi iertarea pacatelor (subl. n.). Si prin urmare aparatorii ereticilor
sunt datori sau sa schimbe intrebarea, sau sa apere adevdarul, daca nu_cumva sd
le atribuie si bisericd acelora despre care sustin ¢ au botez (subl. n.). Trebuie
insa ca cel ce se boteaza sd se gi unga cu Sf. Mir, pentru ca, primind ungerea sa
se faca partas lui Hristos; deci ereticul, care nu are nici jertfelnic, nici bisericd,
nu poate sfinfi untdelemnul; prin urmare nicidecum nu poate fi ungere la eretici
(subl. n.). Caci ne este lamurit ca la aceia cu nici un chip nu se poate sfinfi
untdelemn spre lucrarea harului. Fiindca suntem datori a §ti §i a nu ignora cd s-a
scris: "Untdelemn al pacatosului sa nu ungd capul meu” (Ps. 140), ceea ce chiar
demult a vestit Duhul Sfdnt. Ca nu cumva, abdtdndu-se vreunul, i raticindu-se
de la calea cea dreapta, sa se unga de eretici, dusmanii lui Hristos. Caci cum se
va ruga pentru cel ce s-a botezat cel ce nu este preol, ci sacrileg §i pacdtos,
deoarece Scriptura zice ca "Dumnezeu pe cei pacatosi nu asculta, ci de este cineva
cinstitor de Dumnezeu §i voia Lui o face, pe acela il asculta” (loan 9, 31); prin
Spanta Biserica infelegem ca se da iertare pacatelor, dar cine poate sa dea ceea
ce el insugi nu are? Sau cum poate savwdrsi cele duhovnicesti cel ce leapdda pe
Duhul Sfdnt? Pentru aceasta cel ce vine cdtre Biserica este dator a se reinnoi, ca
sa se sfinfeasca iniauntrul prin sfinfi; cdci scris este: "Fifi sfinfi, precum sfdnt
sunt Eu”, zice Domnul (Levitic 11, 44; 19, 2; 20, 7) pentru ca si cel prins de
ritdcire sa se dezbrace §i el inainte de aceasta prin Botezul adevarat si bise-
ricesc, fiinded oricare om venind catre Dumnezeu gi cauldnd un preot, afldnd-o
In rdtacire, a cazut in sacrilegiu. Cdci admiterea botezului ereticilor §i schis-
maticilor cuprinde in sine §i consimfirea din partea celor botezati de ddngii.
Fiindcd nu poate fi valid in parte;, daca a putut sa boteze, a putut sa dea si pe
Duhul Sfdnt; de n-a putut, din cauza ca este in afara de Biserica, n-are pe Duhul
Sfdnt i nu poate boteza pe cel ce vine, deoarece botezul este unul, si unul este
Duhul Sfant si una Biserica intemeiatd de Hristos Domnul nostru, fiindea dintru
inceput a zis Apostolul Petru ca ea este intemeiatd pe unitate; prin urmare cele
ce savargesc dangii, mincinoase si desarte fiind, toate sunt farda valoare. Ca nimic
nu poale fi primit i ales de Dumnezeu dintre cele ce se fac de aceea, pe care
Domnul in Evanghelie ii numeste vrajmasgi, potrivnici ai sai: "Cel ce nu este cu
Mine, impotriva mea este, §i cel ce nu aduna cu Mine risipeste”. (Matei 12, 30).
Si fericitul Apostol loan, pazind poruncile Domnului a scris mai inainte in
epistold: "Afi auzit ca vine Antihrist, i acum incd s-au facut multi antihristi"”
(Ioan 2, 18), drept aceea stim ca este vremea cea de pe urma. Dintre noi au iegit,
dar n-au fost dintre noi. Drept aceea si noi datori suntem a pricepe §i a intelege
ca vrajmagii Domnului, 5i cei ce se numesc antihristi, nu sunt in stare a da harul
Domnului. Si pentru aceasta noi cei ce suntem cu Domnul, si pastram unirea cu
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Domnul, i suntem inzestrafi dupa voinfa Lui, administrdand preofia Lui in
Biserica, suntem datori a lepada gi a inlatura si a disprefui si a socoti ca spurcate
pe toate ce le savdrsesc potrivnicii lui, adicd vrajmagii si antihrigtii. Si celor care
vin de la ratacire si razvratire la cunoasterea credintei adevarate yi bisericestt sa
le dam indeobste taina puterii dumnezeiesti, si a unirii, §i a credinfei §i a
adevarului'?.

Constatam faptul ca pe langa Teoria Ramificatilor, despre care am vorbit noi
pénd acum, in'forma ei dura, o seama de teologi ortodocsi incercand sa gaseasca
o cale de mijloc intre invatatura Stintilor Parinti pe de o parte §i curentul scolas-
tic pe de altd parte au incercat sa elaboreze in gandirea lor o atitudine fafa de con-
fesiunile eterodoxe §i Tainele lor care ar impaca toate parfile implicate In aceastd
disputa. Aceastd noud atitudine pe care am putea sa o numim Teoria Ramifica-
titlor Moderata desi respinge ideea identitatii tuturor confesiunilor crestine in har
si sfinfenie dar totugi acceptd valabilitatea Tainelor la eterodocsi, intr-o masura
mai mare sau mai mica pe masura departarii lor de Biserica ortodoxa in privinta
adevirului de credinta. Aceasta teorie desi intr-o forma mai camuflata dar cu atat
mai mult §i periculoasad promoveaza erori teologice foarte grave care in ultima
instanta duce la acelasi rezultat de dizolvare a Bisericii Ortodoxe intr-o masa de
oameni fara nici o identitate $i constiinta confesionala.

Tata de exemplu céteva citate din diferite lucrari ale Parintelui profesor
D. Staniloae: "Ce sunt celelalte confesiuni crestine — pune ntrebarea autorul §i
insusi da raspunsul — socotim cd ele sunt biserici nedepline, unele mai aproape de
deplindtate, altele mai departate... confesiunile neortodoxe sunt despariaminte
care s-au format intr-o anumita legdtura cu Biserica deplina si exista intr-o anu-
mita legaturd cu ea, dar nu se impartisesc de lumina $i de puterea deplind a
soarelui Hristos. Intr-un fel deci Biserica cuprinde toate confesiunile desparfite
de ea, intrucdt ele nu s-au putut desparti deplin de Tradifia prezentd in ea"0.

Nu putem spune exact ce primesc cei din afara de Bisericd in asa zisele lor
Taine. Atdta insd credem, cd se poate spune, cd aceste ceremonii nu sunt numai o
Sforma goald de orice continut obiectiv, ci implica ceva ce poate alcatui, in unele
cazuri mai mult, in altele mai pufin, baza pentru o completare si indreptare a
relatiei ce s-a inifiat intre omul respectiv gi Hristos... (Ceremoniile din afara de
Biserica) pun gi ele pe om intr-o anumitd relatie cu Hristos, se reflecta si asupra
lor ceva din caracterul Tainelor3!. .

Aici foarte ugor sc observa o oarccare contradictie in ceea ce spune Pr. prof.
dr. D. Staniloae, pe de o parte el foloseste expresia asa - zisele Taine iar pe de alta
parte recunoaste o oarccare obiectivitate In ceremoniile savarsite in afara Bise-
ricii, care pun pe primitorul lor intr-o oarecare relafic, mai mult sau mai pufin de-
plind cu Hristos. Parintele Staniloae Incearcd sa explice aceasta parere, spunand

29. Arhidiacon prof. dr. loan N. Floca, op. cit., p. 181-183,

30. Preot prof. dv. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 176.

31. Preot prof. dr. Dumitru Staniloae, Numarul Tuinelor, raporturile intre ele si problema
Tainelor din afara Bisericii, in rev. "Ortodoxia", VII, or. 2, 1956, p. 212.
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ca exista Biserica in care Hristos lucreaza integral prin Duhul Lui, Biserica care
face posibila o iradiere a puterii Lui si dincolo de ea (...)32.

Sau iata un alt citat deja de la Diacon dr. Andrei Kuraev: "Oare putem noi
spune cd imediat dincolo de granifele canonice ale jurisdictiilor ortodoxe, incepe
pustia, lipsa de har? Sau putem noi nega oarecari prezenfe harice care au izvorul
lor tocmati intr-Una, Sfanta, Soborniceasca §i Apostoleasca Biserica, desi ceva mai
slab, dar totusi hranesc comunitatile. religioase aflate in afara Ortodoxiei"?33.

Citatele de mai sus ne obligd sd facem cateva precizari esé€ntiale: intdi de
toate, gruparile eterodoxe nu sc departeaza de o oarecare Tradifie prezentd in
Biserica Ortodoxa (vezi nota 30 a Parintclui prof. D. Staniloae de mai sus). Ci ei
se rup de insusi Duhul Sfant care este prezent si lucrator prin harul sau sfintitor
exclusiv in Biserica Ortodoxa. Duhul Sfant este Persoana si Biserica este Trupul
Tainic al lui Hristos §i cu aceste doua realitafi pofi sa ai comuniune ori in mod
deplin, ori in nici un alt fel, jumatatile fiind de neimaginat. '

Este foarte greu de infeles ce inseamna Biserici nedepline, aga cum se ex-
prima Pr. prof. dr. D. Staniloae, precum si existenfa harului Injumatéagit, indoit sau
impatrit. Daca in gruparile eretice eterodoxe lucreaza harul sfingilor §i mantuitor,
inseamna ca cle sunt inlauntrul Bisericii celei Una, cd de fapt sunt ortodocsi in
sensul deplin al acestui cuvant. Atunci Sfingii Paringi ai Bisericii Ortodoxe care au
condamnat $i au anatematizat ereziile si. pe ereziarhii lor, ar trebui sa fie socotifi
ca niste raufacatori si calcatori ai celor mai mari porunci ale lui Dumnezeu: ca tofi
sa fie una gi sa va iubifi unul pe alwl, precum Eu v-am iubit pe voi. .

Parintele profesor Ioan N. Floca discutind despre validitatea Tainelor la etero-
docsi se exprima si el in felul urmitor: " privinfa schismaticilor, Biserica a introdus
de asemenca unele distincfii, dupd masura indepartarii lor de Biserica” (subl. n.)3.

Aceastd Invajatura eclesiologicd noud, n-are nimic comun cu cea ortodoxa,
exprimatd de Sfin{ii Parinti si confirmatd de Sinoadele Ecumenice. In viziunea
teologilor mai sus amintifi, atunci cind ei iau in discufie "micsorarea” harului, pe
masura departarii de "sursa" ortodoxa, harul nu este privit in sensul ortodox, ca o
comuniune nemijlocita cu Dumnezeu, prin participarea la energiile Lui necr: -ate, ci
ca pe ceva separat de Dumnezeu Cel Viu. Neoplatonismul ui Plotin a contribuit mult
la elaborarea acestei teorii care privea lumea ca pe nigte lumini, emanate de divini-
tate $i carc slabesc cu cat se departeaza de izvorul lor, cel mai departat punct in care
ajung aceste emanatii luminoase ar fi, conform lui Plotin, cosmosul material.

Cea mai mare gregeala a acestei teorii, constd in faptul ¢a Biserica nu este
privitd ca un organism integral si viu, ca Trupul tainic al lui Hristos Mantuitorul.
Un madular taiat yi separat de organism, inceteaza sa mai fie un fesut viu, el ime-
diat moare $i incepe sa putrezeasca. Apropierea mortului de cel viu, nu-1 face si
pe mort viu nici macar pe jumatate. O asemanare aparentd a unor grupdri etero-
doxe cu Biserica Ortodoxa, nu poate sa faca din cle al doilea Trup al Méntuitoru-
lui Hristos.

32. Ibidem, p. 212.

33. Diacon Andrei Kuraey, Vizov Ecumenizma, (in limba rusd) Moscova, 1998, p. 48.

34, Arhidiacon prof. dr. loan N. Floca, Drept Canonic Ortodox, legislafie si administratie bise-
riceascd, vol. 2, EIBMBOR, Bucuresti, 1990, p. 115.
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Harul divin este urfit cu esenfa lui Dumnezeu neimpérfit, nedespartit §i ne-
amestecat. Harul este etern si absolut, ca i Insusl Dumnezeu. Intre esenta lui
Dumnezeu si har, nu exista nici o dlstan;d nici fizicd, nici geografica sau de alt
fel. $i de aceea, mva;atma despre harul micsorat sau fragmcntcle de har, ar-avea
asadar drept consecinja micgorarea Dumnezeului insusi, in insasi esenfa sa. Con-
form Invataturii Sfantului Grigorie Palama, trebuie facuta distinctie intre esenta
divina si energiile necreate divine care nu sunt tot una cu esenfa, insa sunt Intr-o
stransa legaturd cu esenta Dumnezeirii, sunt nedespartite de aceasta. Dumnezeu
lucreaza in lume prin cnergiile Sale necreate si atunci infelegem cét de periculoasa
este pentru ortodoxie promovarea teoriei despre existena unor "fragmente" de har
intr-o anume biserica — aceasta insemnénd ca in acea biserica este manifesta, prin
harul deginut astfel, numai o parte din Dumnezeire.

Aceasta invajatura gresitd pe care noi am numit-o Teoria Ramificatiilor Mo-
deratd de foarte multe ori este argumentata cu infelegerea incorecta a Dreptului
Canonic Bisericesc care prevede mai multe forme de primire a ereticilor si schis-
maticilor in Biserica ortodoxa, anume: 1) prin Botez, sau prin iconomie — ca sa
usureze eterodocgilor venirea la Biserica mama — 2) Mirungere 3) Pociinta si le-
padarea de cres.

Iata cateva citate: "Daca Biserica intr-adevar ar fi fost deplin convinsd ca in
schisme si eresuri Botezul nu este valid, atunci cum i-ar fi primit pe schismatici
fara botez"?335 — spune Protoiereul dr. Gh. Florovsky.

Mitropolitul Nicolai Jarugevici (Biserica Rusa) spune ca schismaticii si ercticii,
departdndu-se de izvorul hranitor; ei ca niste crengi rupte din copac, continud sa
pastreze inlauntrul lor umezeala i avand anumite condifii pot sa inverzeasca yi
chiar sa dea roade. Si intr-adevar, Biserica Ortodoxd, recunoscand Botezul la
crestinii eterodocsi, vede diferite grade de a’epa; tare a lor de Trupul Bisericii”9.

Patriarhul Serghie al Moscovei se exprima in felul urmétor: "Daca noi im-
preund cu teologii duri gi incapdtdnati (so stroghimi fercovnicami) vom spune cd
afara de Biserica nu existd nici-o Taind, atunci... iconomia va fi cu totul de ne-
ingeles: cum poate un om practi¢ nebotezat sa fie socotit ca membru al Bisericii §i
admis la Tainele ei, chiar pdnd la Sfénta impartasanie inclusiv"?37 Dezvoltind mai
departe aceasta temd, Patriarhul Serghie ajunge la urmatoarea concluzie: "Primind
de la Biserica Ortodoxa ceea ce ii lipseste, cel convertit isi pﬁstrea:d toate acele
Taine valide pe care putea sa-i dea comunitatea lui eterodoxa, adicd insdsi Biserica
prin mijlocul acelei comunitafi inca nu cu totul depdrtate de ea..."8.

Este foarte usor de infeles ca accast intelegere gresita a Dreptului Canonic
nu este altceva decat acecasi Teoria Ramificatiilor dar intr-o forma mai mascata.
Pentru ca recunoasterca Tainelor la eterodocsi intr-o masura mai mare sau mai
micd, inevitabil duce la recunoasterca deplina a valabilitatii Tainelor eterodoxe.

35. Protoiereu Gheorghi Florovski, O granitah Tercvi, in "Jurnal Moscovscoi Patrarhit”, (in
limba rusa) 1989, nr. 5, p. 72.

36. Mitropolit Nicolai larusevici, Runuzm Pravoslavnaia Tercov i ecumenicescoe dvijenie, in
"Pravoslavie i ecumenizm: Documenti i materiali 1902-1998" (in limba rusa), Moscva, 1999, p. 194.

37. Patriarh Serghi, Omogenia Pravosluvnoi Tercvi k otdelivsimsea ot nee obyestvam, in
"Pravoslavie i ecumenizm: Documenti i materiali, 1902-1998", (in limba rusd), Moscva, p. §9.

38. Ihidem, p. 106.
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Parintele profesor Ioan N. Floca in privinta validitatit Tainelor la éterodocsi se
exprima in felul urmator: "pentru cdntarirea si aprecierea gravitdtii ereziilor; pre-
cum §i pentru avizarea la mijloace care trebuie folosite in scopul primirii lor in
Biserica Sf. Canoane ii impart pe eretici chiar in trei categorii §i anume: in ereli-
ci care trebuie botezati, Tainele lor fiind socotite far de nici o valoare, in eretici
care trebuie numai ungi cu Sf. Mir, Tainele acestora fiind socotite valide si in ereti-
ci, carora nu li se mai administreaza nici macar ungerea cu Sf. Mir, ci li se acorda
Sf. Impartasanie, ca semn i mijloc de primire a lor in comuniunea Bisericii"™?.

Foarte graitoarc in acest sens sunt cuvintele lui Robert Gardiner, secretar al
comisiei pentru organizarca conferintei crestine mondiale, exprimate in a doua
scrisoare adresata Arhiepiscopului de Harcov, Antonic (Patriarhia Rusa): "Nu cred
- spune Robert Gardiner — ¢a Biserica Ortodoxd Rusa doar din principiu de
iconomie primeste in sdnul ei-oameni practic nebotezafi. Teoria iconomiei nu
poate sd permitd ca un pagan sau un evreu Sa devind crestin fara sa fie botezal.
Biserica Ortodoxa nu reboteazda pe romano-catolici, nici nu repetd hirofonia
asupra clericilor tocmai pentru ¢a ea recunoagte valabilitatea botezului i a hiro-
toniei lor™9.

In ceea ce urmeaza vom incerca s gasim explicatia corectd a practicil Bise-
ricii Ortodoxe cénd ea primegte in sanul ei pe eterodocsi fara sa-i reboteze. Intéi
de toate, daca Tainele sunt valide si afard de Biserica cea una, accasta inscamna
ca existd mai multe Biserici §i atunci trebuie sa excludem din Crez, al noulea pa-
ragraf ca flind fara temei §i iesit din uz. Doi, daca recunoastem valabilitatca
Tainelor, de exemplu, la romano-catolici, atunci ce justificare poate sa aiba faptul
¢d noi ortodocsii pana azi nu avem cu ea acea communio in sacris. Ce ne opregte
deci sa slujim Impreuna cu ei, sa ne impartdsim din acelasi potir? Nu ajungem noi
astfel la o confuzie doctrinara extraordinara si contradictie intre ceca ce spunem
si ceea ce facem?

Disputele aprige in legitura cu modul de primire a ereticilor si schismaticilor
la Ortodoxie au izbucnit In Biserica la mijlocul secolului III intre Episcopul Romei,
Stefan pe de o parte §i Sfantul Ciprian al Cartaginei $i Firmilian al Cezareei
Capadociei pe de alta parte. Pe scurt, spunem ca Stefan al Romei recunogtea vala-
bilitatea Tainei botezului la eterodocsi §i ca urmare insista ca in intrecaga Biserica
Ortodoxa de pretutindeni ereticii §i schismaticii sa fie primifi doar prin punerea
mainilor deci Mirungere cum se practica azi fara sa fie rebotezafi. Adversarii lui
ardtau ca pozitia lui Stefan era cu totul lipsitd de baza doctrinara.

Evident ca Episcopul $tefan recunogtea faptul ca ereticii nu poseda Duhul
Sfant, de altfel n-ar fi cerut punerea méinilor prin care tocmai se impartdgeau
darurile Sfantului Duh. Dar atunci in mod firesc se punea Intrebarea cum puteau
sa boteze cei care n-au pe Duhul Sfant?

Sfantul Ciprian al Cartaginei spunea: "Celor care recunosc cd tofi ereticii §i
schismaticii nu au pe Duhul Sfdnt §i neputénd sa dea pe Duhul Sfdnt totugi pot sa

39. Arhidiacon prof. dr. loan N. Floca, Drept Canonic Ortodox..., p. 115.

40. Arhimandrit [larion (Troitki), Hristianstva net bez Tercvi (in limba rusa), ed. Pra-

voslavnaia Beseda, Moscva, 1991, p. 69. Corespondenia intre Robert Gardiner si Arhicpiscopul
Antonie al Harcovului s-a purtat in anii 1915-1916.
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boteze, unora ca acestia le spunem ca cei care n-au pe Duhul Sfdnt nu pot nici a
boteza. Sa boteze §i sa dea iertarea pacatelor poate exclusiv cel care are pe Duhul
Sfdnt. Pentru ¢a a lerta pacatele si a sfinti o apa simpla faraé Duhul Sfdant nu se
poate. Asadar trebuie sd alegefi: ori sa recunoastefi ca acolo unde e botez este
prezent i Duhul Sfint,ori acolo unde lipseste Duhul Sfdnt nu este nici botez, in-
trucdi botezul nu e cu putin{a fara Duhul Sfant™!.

Dar ceea ce este foarte important de subliniat este faptul ca si Sfantul Ciprian
si Firmilian al Cezarcei Capadocici permiteau ca in diferite Biserici locale sa
existe diferite practici de a primi pe eterodocsi in Bisericd, pe primul plan fiind
pusd importanta pacii $i unitatii intre episcopi. Este clar ca Sf. Ciprian, fard sa
recunoasca valabilitatea Tainelor la eretici si fara sa schimbe ceva din Invatatura
dogmatica ortodoxa despre unitatea Bisericii credea ca Taina corect savarsita in
exterior la eterodocsi isi cdpata valabilitatea ei, sau altfel spus se umplea de Duhul
Sfant, in momentul in care omul intra in Biserica Ortodoxa, prin faptul ca omul
marturisea dreapta credintd si participa la Trupul tainic al lui Hristos. Deci
Biserica are putere sd primeasca in sinul ei pe un eretic sau schismatic fara sa
repete ritualul tainei botezului corect savarsit la eterodocsi. Ca un argument do-
veditor intr-un fel in sprijinul acestei explicatii poate sa fie i agsa numitul "botez
al sangelui', la martiri,care introduce pe om direct in Biserica cea cereasca fard sa
aiba loc vre-un ritual liturgic.

O marturie foarte importanta gasim in scrisoarca lui Dionisie Alexandrinul
adresata Episcopului Romei, Xist. Sfantul Dionisie povesteste de un credincios
din turma lui care traia foarte activ viata religioasd inca inaintea hirotoniei lui
Dionisie Intru episcop. $i intr-o zi acel credincios asistand in Biserica la Taina bo-
tezului si vazand toate amanuntele acestui ritual a venit la Sfantul Dionisie si cu
mare plangere si zdrobire a inimii i-a marturisit ¢d inainte el a fost botezat de
eretici, al caror ritual de Botez diferd cu totul faja de cel ortodox, ba mai muit
confine si blasfemii. Dar cand acest om s-a convertit la Ortodoxie a fost primit in
Biserica fara sa fie rebotezat. Asadar, acel credincios cu lacrimi pe fata, insistent
cerea Sfantului Dionisie sa sdvarseascd asupra lui botezul adevarat dupa randuiala
ortodoxa. Dar iata raspunsul Sfantului Dionisie: "Eu n-am indraznit sa fac aceasta
— scrie lui Xist al Romei — spundndu-i ca pentru el este suficient indelunga comu-
niune a lui cu Biserica Ortodoxd, eu nu indraznesc sa pregdtesc pe acela care
participa la sfinfirea darurilor, impreund cu tofi ceilalfi rostea "Amin", venea la
Cind, intindea mdinile sa primeasca hrana sa sfantd, o primea si mull timp se
impartagea cu Sfantul Trup si Sange al Mantuitorului nostru lisus Hristos. Eu i-am
poruncit sa se linigteasca §i cu credinfa tare gi inima impdcatd, in continuare si
se apropie de cele sfinte"?,

Din continutul scrisorii Sfantului Dionisie reiese clar ca nici nu se punea pro-
blema validitatii Tainelor la eterodocsi fie deplina, fie partiala. Dar in ceea ce
priveste felul de a primi pe eretici in Biserica, el punea accentul pe marturisirea
dreptei credinfc §i pe comuniunea cu Biserica Ortodoxa adica pe calitatea de
membru al ei.

41. Ihidem, p. 74-75.
42. Ibidem, p. 78.
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Foarte des unii istorici ai Bisericii Universale §i unii patrologi exprima
parerea ca in istoric s-a aratat ca dreptatea a fost de partea Episcopului Romel,
Stefan §i nu a Sfantului Ciprian al Cartaginei. Accasta parere este total gresita,
De-a lungul istoriei, Biserica Ortodoxa a preferat i a urmarit practica iconomiei
sau de pogoramant in relatiile cu eterodocsii, 1ar nu de acrivie pe care o urmarea
Sfantul Ciprian. Dar aceasta practicd nu inseamna ca a fost schimbata invéatatura
dogmaltica ortodoxa despre unitatea Bisericii, §i ca Tainele ereticilor vreodata au
fost vazute ca fiind valide.

Ca sa ne incredinfam de accasta este suficient sa citim prima epistold cano-
nica a Sfantului Vasile cel Mare scrisd la anul 374 si adresatd lui Amfilohie
Episcopul Iconiei din Frigia. Aceastd epistold redid cu fidelitate invafatura
Sfantului Ciprian i a Sinodului din Cartagina tinut In anul 256 in privinta nevali-
ditafii Tainelor in afara Bisericii celei Una. latd un citat: "Dar s-a parut celor din
vechime, §i de cei impreund cu Ciprian i cu Firmilian al vostru vorbesc, a-i
supune pe lofi acestia unei hotardri, pe catari si pe encratifi, si pe idroparastati,
i pe apotactifi. Caci inceputul dezbindrii s-a facut prin schismd, iar cei ce s-au
lepadat de Biserica n-au mai avut harul Duhului Sfant peste ei, caci a lipsit comu-
niunea prin intreruperea succesiunii. Caci cei dintdi, care s-au departat aveau hi-
rotoniile de la Parinti, 5i prin punerea mdinilor peste ei aveau harul duhovnicesc,
dar, cei ce s-au rupt, devenind mireni, n-au avut nici putere de a boteza, nici de a
hirotoni; nici nu puteau da altora harul Duhului Sfant, de la care ei au cazut; pentru
aceasta Paringii au hotardt ca botezafi de ddngii ca de niste mireni, viind la
Biserica, sa se curdfeasca din nou cu adevaratul Botez al Bisericii™3 — can. |
Sfantul Vasile cel Mare.

Asadar din citatul de mai sus se vede limpede ca Sfantul Vasile cel Mare in
nici-un caz nu admitea existenta Tainelor valide la eterodocsi. Dar cand este
vorba de modul de a primi pe eretici sau schismatici in Biserica, Sfantul Vasile
admite diferite practici fard ca acecasta sd contrazica invatatura dogmatica.
"Fiindca in general unora din Asia, li s-a parut ca din interesul conducerii mul-
lora sa se primeasca Botezul acestora, fie primit"** — spune in continuare Sfantul
Vasile ccl Mare referindu-se la eretici si schismatici amintifi mai sus.

Deci, invatatura dogmatica ortodoxa, ca Tainele la eretici nu sunt valide nu
se schimba ci doar se permite practicarea pogoramantului din interesul conducerii
multora. Daca Sfantul Vasile ar fi crezut ca Tainele la eretici sau schismatici sunt
valide Intru totul, atunci el categoric ar fj interzis practicarea rebotezarii celor con-
vertifi de la dansii in Biserica Ortodoxa, intrucat exista un singur botez (Ef. 4, 5).
Dar asa ceva nu intdlnim nicdieri la Sfantul Vasile cel Mare.

In a doua epistola canonica a Sfantului Vasile catre Amfilohie, Sfantul ierarh
iaragi insistd ca encratifii trebuie sa fie botezati din nou: "Noi cu un cuvdnf ii re-
botezam pe acestia; iar daca la voi s-a oprit aceasta rebotezare, precum §i la
romani, pentru oarecare pricind, tolugi norma noastra sa aiba tarie...:*5 — can. 47
Sfantul Vasile cel Mare.

43. Arhidiacon prof. dr. loan N. Floca, Cunoenele Bisericii Ortodoxe..., p. 340.

44. lhidem, p. 340.
45. Ihidem, p. 374.
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Asadar incd o data ne incredinfam ca invatatura dogmatica nu se schimba cu
nimic. Tainele ereticilor si schismaticilor sunt nevalide dar in practica primirii lor
se admite principiul iconomiei.

In epistolele sale canonice Sfantul Vasile cel Mare Tmparte pe toti cterodocsi
in trei categorii: ereticii, schismaticii $i adunarii nelegiuite. Dar aceasta impartire
se referda exclusiv la modul cum a fost ruptd de Biserica fiecare din gruparile
eterodoxe §i 1n nici-un caz la masura de departare a lor de Trupul Mistic al lui
Hristos. '

Sfantul Vasile cel Mare spune: "(Botezul} schismaticilor, (os eti ek tis
ekklisias onton) sa se primeasca"® — can. 1 Sfantul Vasile cel Mare. Cuvintele
grecesti din citatul de mai sus de foarte multe oni sunt traduse — ca al unora care
sunt incd in Biserica*’. Dar Sfantul icrarh Ilarion Troitky sustine ca acest mod de
a traduce nu este corect. Traducerea corecta dupa parerea lui ar trebui sa fie aga:
Care sunt inca (abia) din Biserica*8. Si din contextul intregului canon nu reiese
deloc ca shismaticii ar fi membrii Bisericii Ortodoxe: caci inceputul dezbindrii s-a
Sfacut prin schisma, iar cei ce s-au lepadat de Biserica n-au mai avut harul
Duhului Sfant— spune In continuare Sfantul Vasile cel Mare. Cuvintele Sfantului:
(Botezul) schismaticilor, ca al unora care sunt inca abia — din Bisericd, sa se pri-
meascd, trebuie si le privim ca referindu-se la schismaticii care Intéi au fost bo-
tezati in Biserica Ortodoxa si dupa aceea au fost atrasi in schisma. Unii ca acestia,
bineinteles, datorita caracterului irepetabil al Tainei Botezului, nu trebuic sa fic
botezati din nou in cazul revenirii lor la Biserica.

Daca cuvintele — os eti ek tis ekklisias onton— ar fi Insemnat ca schismaticii Isi
mai pastreazd o oarecarc apartenen{d la Biserica Ortodoxd, atunci adundrile ne-
legiuite — parasinaghoghai — de catre Sfantul Vasile cu atat mai mult ar fi trebuit
socotite ca fiind incorporate Bisericii. Dar iatd ce spune despre ei Sfantul Vasile:
"precum daca cineva fiind gasit in greseald a fost inlaturat din slujba, si nu s-a supus
canoanelor ci singur §i-a atribuit siegi intdictate §i slujba, gi impreund cu dansul au
plecat si alyii, parasind Catoliceasca Biserica (subl. n.), aceasta este adunare ile-
gala™?9 — can. 1 Sfantul Vasile cel Mare. Asadar, daci noi presupunem ca schis-
maticii — sunt inca in Biserica — atunci cuvintele referitoare la adunan ilegale cum
ca ei au parasit Catoliceasca Bisericd ar reprezenta o afirmatie contradictorie.

Din continutul canoanelor 1 §i 47 ale Sfantului Vasile cel Mare nu rezulta
deloc ca atunci cand el accepta primirea eterodocsilor in Biserica fara rebotezare,
ar fi justificat aceasta practica dupd consideratii dogmatice ca unele grupari etero-
doxe si-ar pastra o oarccare apartenentd la Biserica Ortodoxa si ca Tainele lor ar
avea o oarecare obiectivitate. Daca Sfantul Vasile ar fi recunoscut Tainele savar-
site de unii eterodocsi drept valide (in functie de gravitatea ereziei lor) atunci el
trebuia sa se exprime hotarat impotriva rebotezarii acelor eterodocsi intrucat wnul
este Botezul. Obiceiul locului nu poate justifica Incilcarea dogmei Bisericii
Ortodoxe despre Unitatea si Unicitatea Bisericii ca loc al lucrarii harului Sfantului

46. Ihidem, p. 340.

47. Ibidem, p. 340.

48. Arhimandrit llarion (Troitki), op. cit., p. 82.
49. Arhidiacon prof. dr. loan N. Floca, op. cit., p. 340.
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Duh prin Taine. De aici rezulta cd Sfantul Vasile cel Mare admitand primirea
eterodocsilor fara rebotezare in niciun caz nu considera Botezul savarsit de unii
cretici drept valid, de altfel el insusi practicand primirea lor prin rebotezare, ar fi
cézut sub grava pedeapsa a canonului 47 apostolic.

"Episcopul sau presbiterul daca ar boteza din nou pe cel care are Bolez cu
adevarat... sa se cateriseasca ca unul care ia in rds crucea §i moartea Domnului”
— can. 47 Apostolic>?.

Daca practica bisericeascd ar fi fost justificata de considerafii dogmatice,
daca primirea ereticilor sau schismaticilor fara rebotezare ar fi insemnat aparte-
nenta lar la Biserica Ortodoxa si validitatea Tainelor savarsite in afara Bisericii,
daca validitatea Tainelor ar fi fost condifionatd de gradul departarii ereticilor de
adevarul de credinja, atunci Biserica trebuia s precizeze clar, care grad de rata-
cire departeaza de Biserica "fatal" facind Taine nevalide. Dar nici o hotarare sau
precizare In acest sens nu exista>!.

In concluzie iata cc ne invata prima epistold canonicd a Sfantului Vasile cel
Mare; Biserica este Una §i numai ea define plinatatea darurilor Sfantului Duh.
Oricine, in orice fel s-ar desparti de ea — prin erezie, schisma sau adunare ne-
legiuitd — pierde partagia cu harul divin. De aceea Tainele savarsite afara de
Biserica nu pot sa aiba nici o validitate harica. Numai din considerari de iconomie
bisericeasca, pentru usurarea procesului de venire a eterodocsilor la Biserica
mama se permite nerepetarea ritualului botezului savarsit corect exterior in comu-
nitatea eterodoxa’2. Nu pentru ca Taina a fost valida in ea insdsi ci pentru ca ca
capata valabilitate prin marturisirea de credin{a ortodoxa adevarata si intrarea in
comuniune cu Biserica lui Hristos33,

Sa oprim atentia noastra asupra Canonului 95 al sinodului VI Ecumenic: “...pe
arieni §i pe macedonieni §i pe novatienii care-si zic lorugi catari §i stangaci... i
primim dédnd zapise (scrisori) §i dand anatemei toatd erezia care nu cugetd cum
cugetd sfanta soborniceasca i apostoleasca a lui Dumnezeu Biserica, pecetluin-
du-i, adica ungdndu-le mai intdi cu Sfantul Mir, fruntea $i ochii si narile i gura §i
urechile §i pecetluindu-i pe ei zicem: "Pecetea Darului Duhului Sfant”.

...Jar nestorienii §i eutihienii §i severienii, §i cei venifi din erezii asemenea
(acestora) trebuie sd facd zapis §i sa dea anatemei erezia lor, si pe Nestorie §i pe
Eutihie, 5i pe Dioscor, 5i pe Sever si pe ceilalti incepatori ai unor astfel de erezii,
si pe cei ce cugetd cele ale lor §i toate ereziile ardtate mai inainte si asa sa se
impartaseasca cu Sfanta Cuminecatura'™?,

Daca presupunem ca ereticii §i schismaticii treptat-treptat se departeaza de
Biserica si in functie de gravitatea ratacirii lor Biserica recunoaste sau nu ca fiind
valide Tainele savarsite in diferite . grupari eterodoxe, atunci canonul 95 al

50. Ibidem, p. 33.

51. Arhimapdrit liarion (Troitki), op. cif., p. 83-84.

52. In Biserica Ortodoxa s-a stabilit ca o condific minima pentru acceptarea primirii
eterodocgilor in Biscrica fara rebotez, faptul daca acea comunitate cterodoxa practicd botezul prin
intreita scufundare in apa cu rostirea forinulei: Se boteazda robul lui Dumnezeu (N) in numele Tatilui,
Amin, si al Fiului, Amin, si al Sfantului Duh, Amin, acum si pururea yi in vecii vecilor, Amin.

53. Arhimandrit llarion (Troitki), op. cit., p. 83.

54. Arhidiacon prof. dr. loan N. Floca, op. cit., p. 156.

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



LEGISLATIA CANONICA ORTODOXA PRIVIND “TAINELE™... 113

Sinodului VI Ecumenic nu se prezinta ca fiind ceva contradictoriu sie insusi. No-
vatienii au fost doar schismatici si pentru ei in afara de anatematizarea ratacirii

. lor, sec cere si savargirea Tainei-mirungerii. Nestorienii, eutihienii §i severienii
desigur sunt eretici §i pentru primirea lor se cere doar anatematizarea ereziei §i
marturisirea dreptei credinte fara sa fie unsi cu Sfantul Mir. Prevedernile acestui
canon nu se explica altfel decat prin iconomia bisericeasca si in niciun caz Sfinfii
Paringi ar fi recunoscut valabilitatea Tainelor la unii din eterodocsi ierarhizand
gravitatea ereziilor lor.

La fel se explica si hotardrea Canonului 68 al Sinodului al optulea de la
Cartagina din anul 419. Acest canon spune: “S-a hotard¢ ca sa trimitd scrisori
catre sinepiscopii nostri, si mai ales, catre fratele nostru Anastasie de pe scaunul
apostolic (Roma). El stie ¢a Africa are nevoie de pace. Ingisi fostii clerici,
donatisti, care s-au convertit i ar voi sa vind la soborniceasca Bisericd, ar putea
Ji primiti de episcopii sobornicesti in slujba de clerici, dacd acesta ar contribui
la unirea tuturor crestinilor. Tot asa s-a procedai §i in trecut in mai multe Biserici
ale Africii unde a odraslit acest eres. Prin aceasta nu se dezleagd cele hotardte
de sinodul de peste mare (Italia), ci ca sa se usureze unirea celor ce vor sa vie la
soborniceasca Biserica. Intotdeauna trebuie si se urmdreasca unitatea ecu-
menica si folosul mantuirii sufletelor in toate locurile. Sinodul de peste mare
(Italia) este impotriva primirii clericilor in aceeasi demnitate, dar noi finem
seama cd mantuirea este data pentru tofi. Asifel, daca cei ce s-au hirotonit de
donatisti, vin la soborniceasca Biserica, nu vom proceda dupa sinodul italian, ci
noi ii vom primi in demnitatea clericald pentru a se face unirea soborniceacd a
Bisericii™> — can. 68 Cartagina.

Pentru Sinodul de peste mare donatismul a fost o problema straina si sinodalii
puteau’ sd-§i permitd practica mai riguroasd fafad de donatisti. Pe cand pentru
africani donatismul a fost o mare ispita. De aceea episcopii intruniti la Cartagina
aplica principiul iconomiei hotardnd ca cei apartinadnd clerului convertifi de’ la
donatisti sa fie primifi in slujba conform rangului lor ierarhic. Prin aceasta nu se
dezieaga cele hotardte de sinodul de peste mare — precizeaza sinodalii din Carta-
gina, intrucat din punct de vedere dogmatic el este corect. Tainele creticilor si
schismaticilor nu sunt valide ~ ¢i numai ca sa se ugureze unirea celor ce vor si
vie la soborniccasca Bisericd. Altfel acest canon nu poate fi explicat in nici un fel.

in acelasi sens sc explica si canonul 12 al sinodului local de la Ruis-Urbnisi
din anul 1103 (Patriarhia Georgiana):

"Toti cei care de la hulitoare de Dumnezeu erezie a hacefarilor, care sunt
armenii, vin la dreapta §i curata credin{d §i se unesc cu Sfanta gi Soborniceasca
Biserica anatematizdnd spurcata erezie monofizitd, monotelita i monoenergistd,
amestecdtoare in Hristos a divinului 5i umanului §i nedeosebitoare in El nici pe
Dumnezeu, nici pe Om, ci invajatoare nebuneste unei amestecaturi straine; pen-
tru tofi acestia hotdardm ca sa fie botezafi cu totul precum paganii, pentru cd si in

55. leromonah Nicodim Sachelaric, Pravila bisericeasca, Editata de Parohia Valea Plopului,
Jud. Prahova, 1999, p. 174.
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alte mari Biserici am gasit facdndu-se asa, precum, de exemplu, este Marea
Patriarhie a Antiohiei si toate Bisericile supuse ei in tot Orientul9.

Asadar pe cand Sinodul VI Ecumenic prin canonul 95 hotaraste primirea an-
ticalcedonienilor doar prin Taina Pocaintei, sinodalii georgieni de la anul 1103 ho-
tarasc ca acestia sa fie primifi exclusiv prin rebotezare. laragi, aici vedem Inca o
dovada a faptului ¢a atunci cand un sinod hotaraste primirea eterodocsilor doar
prin Mirungere sau chiar prin Taina Pocainfei, acestei practici niciodatd nu i s-a
dat interpretarca dogmatica precum ca Tainele savarsite la acei eretici ar i valide
i ca acea comunitate eterodoxa si-ar pastra o oarecare legdtura sau apartenentd
invizibila la Biserica Ortodoxa. Din acest punct de vedere sunt foarte graitoare
cuvintele canonului 13 al Sinodului de la Ruis-Urbnisi:

"... fiecare om drept-maritor este Templul lui Dumnezeu; ... dar fiecare om
rau-mdritor sau nemdritor este templul dracului (un comentator necunoscut la
marginea manuscrisului a scris despre armeni ifi vorbeste)™’.

In ceca cc priveste pe romano-catolici aici este de spus ca de-a lungul veacu-
rilor Biserica aplica in practicd diferite moduri de primire a lor: prin rebotezare,
prin mirungere §i prin pocainja.

Sunt mai multe marturii care aratd ca deja din secoul XII mai multe Biserici
Ortodoxe locale practicau rebotezarca celor care se converteau de la romano-ca-
tolici. Asa se proceda in Constantinopol, Rusia, Serbia, desi paralel existau i
unele exceptii. De exemplu Nifon Episcop al Novgorodului din Rusia primea pe
romano-catolici prin mirungere. Un mare canonist tot din secolul XII Teodor Bal-
saman cereca un minimum pe care apuscnii sa-l indeplineasca: lepadarca de cre-
ziile lor si Taina Pociintei’®.

Al patrulea Sinod local din Lateran (1215), precizeaza ca dupa caderea
Romei din Biserica Ortodoxa grecii au inceput sd practice primirea latinilor prin
rebotezare, practica care se mengine si in secolul XIII. La rusi de asemenea in se-
colul XIII si XIV catolicii erau primifi prin rebotezare.

Sinodul local din Constantinopol din anul 1848, hotaraste ca romano-catolicii
sd fie primifi intai lepadéndu-se de ratacirile lor iar dupd aceca sa fic ungi cu
Sfantul Mir.

Sfantul Marcu al Efesului referindu-se la canonul 7 al Sinodului II Ecumenic
spune ca latinii sunt primifi in Biserica prin mirungere la fel precum in vechime
se primeau al{i mari eretici — arienii, macedonienii, sabelienii etc. Astfel Sfantul
Marcu Efescanul arata ca gi latinii sunt eretici®?.

Incepand din secolul XV, la rusi, din contra se inradacineaza practica re-
botezarii romano-catolicilor convertifi la Ortodoxie. Aceasta practica este confir-
mata §i de un Sinod local din Moscova in-anul 1620. In anul 1621, Patriarhul

56. Prof. I. Dolidze, Kartuli Sumartlis Dzeglebi, tomi 111, Saeklesio Sukanondeblo Dzeglebi
(XI-X1X x5), Gamomtemloba-"Metniereba”, Tbilisi-1970, gv. 119, (in rom.: Monumentele Dreptului
Georgian, vol. 11I, Monumentele Dreptului Canonic Bisericesc (sec. XI-XIX), Ed.-"Metniereba",
Tbilisi-1970, p. 119).

57. Ihidem, p. 120.

5&. Arhimandrit Iarion (Troitki), op. cit., p. 90.

59. Ibidem, p. 91.
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Moscovei si a toata Rusia, Filaret, a dat o circulara special prin care obliga re-
botezarea belorusilor greco-catolici in cazul intoarcerii lor la Biserica Ortodoxa
justificdnd aceasta hotarare prin cuvinte: "intrucdt ei sunt botezati de catre apos-
tatul care se roaga pentru papa’®0.

Sinodul local de la Moscova din anul 1667, hotaraste sa adopte practica pri-
mirii catolicilor conform hotararii Sinodului din Constantinopol din 1484 anume
prin mirungere. Dar in practica, pana la inceputul secolului XVIII, la Moscova
latinii se primeau tot prin rebotezare, pana la anul 1718 cand imparatul a toata
Rusia, Petru cel Mare, prooccidental prin formare, cu forta impune practica pri-
mirii catolicilor doar prin pocainta.

Biscrica Ortodoxa Rusa din Kiev care prin unele practici se deosebea fata de
cea din Moscova, incepand din secolul XVII cade sub puternica influenta a teolo-
giei apusene scolastice. Mitropolitul Kievului Petru Movila este primul ierarh si
teolog din istoria crestinismului ortodox care afirma validitatea Tainelor savargite
afara de Biserica Ortodoxa cea Una.

In Molitfelnicul tiparit in anul 1646, la Kiev de citre sus amintitul Mitropolit
despre luterani si calvint este scris: "Pe acestia a ii boteza in niciun caz nu se
cuvine, intrucdt botezayi sunt"®!. Dar despre catolici scrie: "Pe acestia nu numai
nu ii botezam, dar §i unsi cu Mirul deja fiind sa nu i mai mirungem din nou "2,
Tot acolo Mitropolitul filocatolic Petru Movila continua asa: Dar cel care in-
drazneste sa repete aceste Sfinte Taine, sacrilegiu face, §i pe Hristos a doua oara
Il rastigneste si hulegte53.

Asadar, Mitropolitul Petru Movila este primul ierarh ortodox care, vechii
practici Bisericii Ortodoxe de iconomie i-a dat interpretarea dogmatica precum cé
Tainele savarsite de catre eterodocsi ar fi valide in ele inscle astfel preludnd teza
scolastica dupa care se face totala abstractic de savarsitorul Tainei cerdnd doar
respectarea formei gi materiei Tainei precum si intenfia savarsitorului.

Este interesant de vazut cum aceasta parcre gresitd a persistat in teologia rusa
de-a lungul secolelor in mod special in scolile teologice din Kiev si Sankt-Petersburg.
[ata de exemplu ce spune manualul de Drept Canonic tipérit la Kiev in anul 1848:

"O perioada de timp a fost neclaritate in privinfa Latinilor §i Protestantilor.
pdnd la timpul lui Petru I cel Mare, cdnd aceasta problema a fost rezolvata de
catre Pastorii nostri si Patriarhul de la Constantinopol (vezi circulara de la 7 feb.
1719). De atunci Biserica noastrd primeste pe cregtinii eterodocsi care nu au
Mirungere (Luteranii si Calvinii) prin Mirungere, dar pe cei care au aceastd
Taing — prin Marturisire §i Sfdnta Impartasanie in Biserica noastra dupa ce s-au
lepadat de credinta anterioara. Poate sa fie respectata si Taina Hirotoniei la
romano-catolici"*,

60. Ihidem, p. 95.

61. Ihidem, p. 98.

62. Ibidem, p. 98.

63. Ibidem, p. 98. .

64. Zapiski po Tercovnomu Zaconovedeniu, Kiev-1848, V universitetscoi Tipografii, Dozvoleno
ot S. Piterburgskogo Komiteta Duhovnoi Tenzuri. Tenzor Protoierei Andrei Pkunev, p. 260.
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Manualul de Drept Canonic tiparit in anul 1827, la Sankt-Petersburg foarte
pe scurt spunc:

"Pe Calvini, Luterani si alfi Reformatori nu ii botezam, ci dupd lepadarea lor
doar ii ungeni cu Sfantul Mir. (Scrisoarea Patriarhului leremie de Constantinopol
de la 12 august 1718. Si circular de la 11 martie 1726)"3.

Biserica greaca din Constantinopol in timpul Patriarhului Kiril V In anul
1756, hotaragte ca cei care vin la Ortodoxie de la confesiunile apusene si fie
primi{i ca necurafi si nebotezafi (os anieroys kai abaptistons). In acelasi timp se
aminteste ci Biscrica cea adevarata si apostolica e¢ste Una §i numai aceastd
Biserica are Taine adevarate. Dar botezul ereticilor care nu este conform preda-
niilor apostolice este apa simpla (vdata anonita)®®.

Pidalionul grecesc alcatuit in a doua jumdtate a secolului XVIII numegste
botezul romano-catolicilor pseudo botez (pseydo nymon baptisma)®7.

Luéand drept adevarate consideratiile unor teologi ortodocsi, ca atunci cand
Biserica Ortodoxa primeste pc cterodocsi fara rebotezare, aceasta ar fi de fapt
recunoasterea oficiala de catre Biserica Ortodoxa a Botezulm valid in acea confe-
siune eterodoxa. Atunci cum trebuie sd privim la toate aceste fapte istoricc
mentionate mai sus? Faptul ca, Biserica Ortodoxa in diferite timpuri primea pe
romano-catolici cand prin rebotezare, cand prin Mirungere sau prin Taina Pocaintei
oare Tnseamna aceasta ca Biserica Ortodoxa odaté recunostea validitatea Tainelor
lor si alta datd nu? Qare inseamna aceasta cd Romano-Catolicismul vreodata a fost
viizut ca o parte integranta a Bisericii lui Hristos celei Una? Presupunand ca
romano-catolicii au Tainele valide (sau cel putin Taina Botezului- aceasta
inseamnd ca nii de ierarhi §i clerici ortodocsi care primeau §i mai primesc pe
catolici prin rebotezare incalcd al zecelea punct al Crezului ortodox: Marturisesc
un Botez spre iertarea pacatelor. Daca este asa, atunci mii de slujitori ai Bisericil
conform Canonului 47 Apostolic trebuie sa fie caterisiti ca unul care ia in rds
crucea gi moartea Domnului §i nu deosebeste preotii adevarafi de preofii mincinosi.

Recunosaterea de catre Biserica Ortodoxa a validitafii Tainei Botezului intr-o
comunitate eterodoxa sau alta aceasta automat inseamna gi recunoasterea validi-
tatii a tuturor cclorlalte Taine §i a Euharistiei in primul rand. Pentru ca Duhul
Sfant nu poate sa lucreze doar intr-o singura Taina si in altele nu. Atunci faptul ca
Biserica Ortodoxa nu primegte pc romano-catolici in comuniune euharistica isi
pierde orice explicafie. Dacd apusenii se impartasesc cu acelasi Trup si Sdnge al
Mantuitorului Hristos, atunci ce ne mai opreste sa ne mai impartagim din acelasi
potir cu ei? Diferente de rit ar putea fi lasate de o parte.

Agsadar, a accepta ca Tainele la eterodocsi ar fi valide, aceasta inseamna o
confuzie doctrinara grosolana care poate sa aiba ca urmare disolufia Bisericii
Ortodoxe. Pentru ca recunoasterea valabilitatii Tainelor la eterodocsi obligatoriu
presupunc i, comuniunea cuharistica cu confesiunile respective. "Dar comu-
niitnea euharistica depling precedata §i bazatda pe unitatea sau comuniunea in

65. Assesor, Kolejski Secretar Sveateisego Sinoda lacov Ghinevski, Oglavienic Zakonam
Grecorossiischia Tervi (in limba rusd), V. Sidonalnoi Tipografii, Sanktpetcrqbur;,-1327 p- 105.

66. Arhimandrit llarion (Trotki), op. cit., p. 98.
67. Ihidem, p. 99.
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credin{d, este o recunoastere totald a unei Bisericii in cealalta, nu in minimum
sau comun, ci in maximalismul flecaruia... Deci, comuniunea euharistica plenard
nu poate avea loc decdt intr-o singura Biserica. Dar aceasta inseamnd realizarea
mai intdi a comuniunii plenare in credinta, adica in adevarul dumnezeiesc re-
velat, incredinfat de Hristos, prin Apostolii Bisericii Sale"08.

"Practicarea deja a intercomuniunii de catre toate Bisericile protestante
tradifionale intre ele, de catre Bisericile anglicane cu Bisericile sair mai ¢xact
denominatiunile ecleziale iegite din randul lor, de carre Bisericile protestantc cu
Bisericile anglicane gi denominagiunile crestine ale acestora din uriad, §i chiar de
catre Biserica Romano-Catolici cu unele Biserici protestante (luterana indeo-
sebi) ca ospitalitate euharistica din ragiuni ecumeniste, nu constiutie pentru Bise-
rica Oriodoxd un argument in favoarea intercomuniunii, ci dimpotrivi, un motiv
in plus §i puternic pentru respingerea acesteia"®.

"Intercomuniunea implicd admiterea validitatii si eficientei Tainelor din
afara Bisericii, cobordrea Tainelor Bisericii la treapta de simple simboluri, diso-
cierea dintre Taine si credinfa Bisericii, relativizarea Euharistiei, ca plenitudine
a Bisericii, §i in sfargit, relativizarea culitatii §i identitdtii ecleziale plenare care
se bazeaza pe succesiunea apostolica de credinfa si har"9,

In legétura cu acest subiect iata ce spune un manual de Drept Cancnic tiparit
in anul 1902, la Academia Teologicd din Moscova:

“In felul in care noi infelegem Biserica, intra si acea esenfiald caracteristicd
a ei, ca ea este Una, precum §i adevarul de credintid. Daci de fapt exista mai
multe comunitafi crestino-religioase, care mai mult sau mai putin diferd intre ele
in dogma gi cult, atunci relatiile intre ele pot fi éxclusiv negative: pentru’ cd,
fiecare din aceste confesiuni, considerdndu-se ca unica Biserica a lui Hristos ast-
fel neaga autenticitateua celoralte. De aceea din punct de vedere bisericesc nu
poate sa existe toleranfa religioasd (veroterpimost), infeleasa ca recunoasiere a
unel biserici de catre alta, precum nu pot fi recunoscute de drept adevarate. doud
principii contradictorii.

... De aceea nici o confesiune nu permite credinciosilor sai indiferenta comu-
niune cu membrii altei confesiuni sau asa zisa communicatio in sacris. O astfc!
de comuniune in vechime se numea la noi foarte caracteristic dublocredinciosie
(dvoeverie), adica recunoasterea a doud biserici diferite de drept adevarate™!.

Recunoasterea validitatii Tainelor la eterodocsi §i ca urmare intercomuniunea
euharistica constituie un pericol de dizolvare a Bisericii Ortodoxe, a unititii de
credin{d si de incetare a Euharistiei, cum constata nu numai teologii crtodocsl de
orientare patristica, ci g1 chiar i unii teologi catolici de buna credintd. De exem-
plu Cardinalul Paul Gouyon atentioneazd: "Daca marea mulfime se dezintere-
seazd de ecumenism, adeptii inversunafi ai intercomuniunii riscad sa se detaseze
de Bisericile lor respective pentru a veni sa creeze practic o noud Biserica zisd

68. Preot lector Dumitru Gh. Radu, op. cit., p 365.

69. hidem, p. 341.

70. Ihidem, p. 341. ’

71. Prof. A. S. Pavlov, Kury Tercovnogo Prava (in limba rusa), sviato-Troitkaia Serghieva
Lavra, 1902, p. 515.
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"ecumenica” (...). Se naste pericolul unei a treia Biserici, intre cele doud, dis-
tincta §i separald de Bisericile crestine. Rezultatul paradoxal al intercomuniunii
ar putea fi nu de a reduce diviziunile, ci de a le mari. In sdnul celei de-a treia
Biserici, acordul nu ar fi decdt aparent, fiecare putdnd continua sa profeseze pro-
priile sale opfiuni sub masca unei unanimitafi artificiale "2,

In anul 1925, teologul si scriitorul Gala Galaction declara ca: "In relatiile cu
alte confesiuni este nevoie de o riguroasa contabilitate dogmatica "3, Astazi, cdnd
unii teologi ecumenisti sunt contaminati cu diferite idei eterodoxe, aceastd nece-
sitate a devenit §i urgentd. Aceasta riguroasa contabilitate dogmaticd este nece-
sitata si de redactarea unor texte teologice comune, care trebuic sa exprime
credinta apostolica si patristica"* — precizeaza in zilele noastre Parintele profe-
sor Nicolae V. Dura.

Asadar, Biserica Ortodoxa in niciun caz nu poate sd accepte recunoasterea
valabilitatii Tainelor savarsite la eterodocsi. Ritualul care se sdvarseste in diferite
comunitati ecleziale aflate afara de Biserica cea una este doar o forma goala, lip-
sitd de orice continut obiectiv.

Practica Bisericii Ortodoxe de primire a eterodocsilor fara sa repete Tainele
de initiere (Botezul, Mirungere) are explicatie exclusiv in iconomia bisericeasca,
este practica de pogordmant ca sa usureze eterodocsilor procesul de venire la Bi-
serica mama. Dar aceasta practicd de iconomie obligatoriu presupune respectarea
conditiei ca forma exterioara a Tainei sdvarsite in comunitatea eterodoxa sa f1 fost
respectata corect. Atunci acea forméa goalad a Tainei capati valabilitate sau altfel
zis se umple de Duhul Sfint din momentul in care omul marturisind dreapta cre-
dinta apostolica intrad in comuniune cu Trupul Mistic al lui Hristos — Biserica pri-
mind Taina Pocaingei §i Taina Euharistiei.

In incheierea acestui capitol si citdm cuvintele Sfantului Terarh §i Marturisi-
tor Ilarion Troitki: "nu existd crestinism, nu exista Hristos, nu existda hay, nu existd
adevarul, nu exista via{d, nu exista mantuire, nimic nu exista in afara Bisericii, §i
loate acestea exista exclusiv intr-o singura Biserica cea una"">.

Il’l‘

3. CONCLUZII

In Cuvdntul inainte la cartea Pr. prof. dr. Dumitru Popescu, Ortodoxie i
Catolicism, Prea Fericitul Parinte Patriarh Teoctist spunea: "Secolul al XX-lea va
ramdne in istoria crestinismului ca secolul in care a aparut §i s-a dezvoltat
migearea ecumenicd. Schimbarea radicald pe care miscarea ecumenicd a adus-o
in cuprinsul lumii cregtine, constd.in faptul ¢a ea a determinat Bisericile crestine
sa treacé de la politica confruntdrii, care se ocupa de deosebirile dintre diferitele
confesiuni crestine, la o politica de reconciliere, animatd de dorinfa de a desco-

72. Cardinal Paul Gouyon, archeveque de Rennés, L intercommunion est-elle possible?, Paris-
Friburg, Editions Saint Paul, 1976, p. 112-113.

73. Preot Gh. Cunescu, Gala Galuction, precursor al ecumenismului actual, in rev. "Biserica
Ortodoxd Romana”, LXXXIX, 1971, nr. 5-6, p. 660.

74. Preot asist. dr. Nicolae V. Dura, Documentul de la Lima (BEM) yi evaluarea sa teologica.
in rev. "Mitropolia Moldovei si Sucevei”, LXII, nr. 1-2, 1986, p. 58.

75. Arhimandrit Narion (Troitki). op. cit., p. 51.
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peri elementele de convergenta doctrinard, pentru ca astfel sa poata pasi pe calea
unitafii crestine””, Fara indoiald ca acesta este drumul pe care trebuie sa-1 par-
curga atét Biserica Ortodoxa cit §i celelalte confesiuni crestine, calea cunoasterii
reciproce, a dialogului sincer si a dorintei de a fi intru Adevar, adica de a fi cu
Hristosul cel Viu.

Lucrarea de fafd 1si propune tocmai acest scop. Anume acela de a prezenta,
in lumina autenticei Traditii rasaritene, pozitia Bisericii Ortodoxe, din punctul de
vedere al Dreptului Canonic Bisericesc, asupra Tainelor la diversele confesiuni si
denominatiuni crestine.

Orice lucrare de Drept Canonic Bisericesc recunoaste o anume rigurozitate,
proprie demersului exact al cercetarii juridice. Astfel marele teolog §1 canonist
roman Parintele profesor Liviu Stan in legatura cu subiectul nostru, spune transant
ca: "invatatura Bisericii ortodoxe din primul mileniu exprimata prin texte cano-
nice, impune considerarea ca nevalida a tuturor tainelor care se sawirsesc in
afara Bisericii Ortodoxe fie de catre eretici, fie de catre schismatici... Ca urmare,
daca ar fi sa urmeze norma pe care o indicd aceastd invataturd si canoanele
corespunzatoare, atunci ar trebui ca in cazul cand orice neortodox ar dori sd intre
in Bisericd, botezul nici unuia sa nu mai fie socotit valid. De asemenea, cand ar
dori sd intre in Biserica ortodoxd vreun cleric neortodox, indy‘el'qnl din care
Biserica sau confesiune, acesta ar trebui sa fie intdi botezat i apoi hirotonit,
bineinteles in cazul ca ar urma sa fie admis in cler.. In nici un caz, dupa cum am
mai spus, Biserica nu poate declara valdia, nici chiar prin iconomie (subl. n.), o
lucrare sau o taind a vreunui eretic sau schismatic, atdata timp cat el nu a intrat
macar in tinda ei"’.

Datorita acestui specific al Dreptului Canonic Bisericesc, poate c¢d un oare-
care grad de acrivie razbate §i din aceste pagini. Dar aceasta nu trebuie decat sa
ne intdreasca in dorinta sincerd de cdutare, de sondare a posibilitatilor de expri-
mare a Adevarului Revelat in celelalte teologii occidentale.

Orice cercetare a canoanelor Traditiei noastre rasaritene este un prilej dc a
iesi mai imbogafifi si, mai bine orientafi dogmatic asupra adevarului de credinta.
Canoanele Bisericii ortodoxe sunt un segment viu al tezaurului inestimabil pe
care ni l-au 1asat Sfinfii Parin{i. Canoanele bisericesti sunt plamanul prin care res-
pira Biserica, pentru ca cle filtreaza si purifica aerul duhovnicesc al Bisericii de
tot ceea ce este strain invétaturii bimilenare a ei.

De aceea pozifia noastra legata de Tainele eterodocsilor are ca miez invata-
tura Parintilor, pe care rezumand-o marele teolog liturghist roméan Parintele Petre
Vintilescu spune: "O recunoastere teoretica de catre Biserica Ortodoxd a Taine-
lor savarsite afard de ea, ar echivala pentru déinsa, cu renegare a propriei sale
congtiinte de infailibilitate, ca singur pastratoare neintreruptd a adevarului reve-

_76. Preot prof. dr. Dumitru Popescu, Ortodoxie yi Cuatolicism, Ed. Roméania Crestin,
Bucuresti, 1999, p. 9.
77. Preot prof. dr. Liviu Stan, Succesiunea Apostolica, in rev. "Studii Teologice", 1955, nr. 5-6,
p. 321-323.
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lat §i a harului, precum gi cu o contrazicere a norimelor Bisericii Vechi (subl. n.),
pe care ea a continuat-o fidel"8,

Cunoasterea corecta a pozifiei Bisericii Sobornicesti faja de Tainele altor con-
fesiuni crestine, fundamentarea ecleziologica temeinica a dialogului ecumenic actual,
sunt sansele cele mai sigure pentru a depasi impasul in care a ajuns acum migcarea
ecumenici, dificultafi pe care le recunosc deopotriva §i incearca sa le depaseasca
fmpreuna atit confesiunile apusene cét §i Biserica Ortodoxa din Rasarit.

Pentru atingerea acestui scop, teologul ortodox, in activitatea 'sa ecumenica, tre-
buie sa aiba ca punct de plecarc convingerca ca: "Exista.. o legatura organicd intre
doctrina si Taine""?. De aceea: "Comuniunca euharisticd confirma gi incoroneaza
unitatea de credin{a a celor ce se impartdsesc impreuna din acelasi Potir, dar ea nu
menjine §i nu restabileste unitatea de credin(a, fara voinfa acelora de u realiza
aceastd unitate, sau atdta vreme «dt cei ce practica comuniunea euharisticd inteleg
sd-si pastreze deosebirile lor de credinfd... Intre_ comuniunea_euharisticd, comu-
niunea in credingd si comuniunea ecleziald existd o legdturd indestructibild, fiecare
implicdnd pe celelalte doud, i fGcutd posibild de celelalte doud” subl. r.)89.

Plecand de la aceastd invatatura a Sfinfilor Parinti ai Bisericii din Rasarit, in
ceea ce priveste aga zisa communio in sacris sau oficierea lucrarilor sacramen-
tale, cum ar fi impartagirea sau a altor Taine sau slujbe bisericesti in comun cu
membrii altor confesiuni, citam pe Parintele prof. dr. Nicolae D. Nccula, care ne
spune ca: "aceasta nu este ingaduita decdt in urma acordului de credinfa. Auita
timp cd¢ nu avem aceeasi invafdturd de credintd, nu avem voie sa ne imparidsim
intr-o Biserici Romano-Caltolicd §i cu atdi mai mult protestantd sau sectanta §i
nici sa dam Sfdnta Impartaganie vreunuia din credinciosii din afara de Ortodoxie.
A da sau a primi Sfianta Impartaganie, fard sa credem cum inva{a bisericu respec-
tiva, inseamna un sacrilegiu!.

Canoanele Bisericii Ortodoxe ramén asadar un instrument perpetuu actual,
singurul in stare si ne calauzeasca spre roadele cele bune si placute lui Dumnezeu
ale activitafii clericilor, monahilor i mirenilor in Biserica. Ele ne vor feri atat de
exagerérile §i extremele neproductive, cat §i de compromisuri doctrinare.

Si asa precum subliniaza Prea Fericitul Parinte Patriarh Teoctist: “dven con-
vingerea ca astfel vom pdgi temeinic pe calea unitdfii voite de Domnul nostru
lisus Hristos §i numai astfel vom inainta catre unitatea spirituald. de care are
nevoie Furopa de astiizi §i de maine. Zorile celui de al treilea mileniu trebuie sa
ne gdseascd mai aproape de unilatea pe care o cautam"?.

7R. Preot prof. dr. Petre Vintilescu, Bisericu Ortodoxa si hirotoniile unvltume in rev. "Orto-
doxia”, I, 1949, or. 1, p. 105.

79. Preot prof. dl. Dumitru Stiniloae, Din aspectul sacramental al Bisericii, in rev. "Studii
Teologice”, XVIIL, 1966, nr. 9-10, p. $37.

80 Preot lector Dumitru Gh. Radu Curacterul ecleziologic ul Sjintelor Tuine yi p)a[)/cnm co-
muniunii, in rev. "Ortodoxia”, 1978, nr. 1-2, p. 367.

81. Preot prof. dr. Nicolae D). Necula, op. cit., p. 165, 166.

82. Preot prof. dr. Dumitru Popescu, op. cit., p. 12.
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PROBLEMA PANTEISMULUI LA NICOLAE BERDIAEV
Pr. lect. dr. GHEORGHE HOLBEA

Schifa biografica. S-a nascut in 1874, la Kiev, intr-o familie apartinand aris-
tocrafiel militare. Primelc studii Ic-a facut in orasul natal, ajungand pana la universi-
tate, de unde a fost expulzat din cauza ideilor sale marxiste. Atitudinea sa re-
volutionari este numita: "o forma de 1nd1gnare a spiritului, adica a llbena;n sia in-
teligentei, impotriva aservirii fata de lume i impotriva stupiditati ei' (Incerccu-e de
autobiografie filosofica, 1940) Faptul acesta explica angajarea sa Intr-o migcare re-
volufionara anti-aristocraticd, in ciuda provenientei lui dintr-o familie aristocratica.

Inca din adolcscen],d cste preocuapt de filosofie, indeosebi Kant (Critica
ratiunii pure) si Hegel (Fenomenologia spiritului). Clteste, in acelasi timp, din
Voltaire, Schopenhauer, Nietzsche gi Dostoievski.

Prima sa cartc apare in 1901, cu titlul Subiectivism si individualism in filosofia
socialda. Studiu critic asupra lui N. A. Mihailovski si este o "Incercare de sinteza
intre critica marxista si filosofia idealista a lui Kant gi, in parte, a lui Fichte".

O perioada foarte rodnica este cea cuprinsa intre anii 1907-1917, cand in-
fiinfeaza, la Moscova, "Socictatea filosofica" — religioasa" unde publica articole
filosofice, sociale i literare. Este perioadd in care studiazd pe Soloviov si pe
culal'gl sldvoﬁh De asemenea, in 1911, i1 aparc ta Moscova Filosofia libertdtii,
iar in 1916, Sensul (JC’CI]!CL Incercare de mdtepta;tre a omului. Cartea accasta
este consideratd de autor "cea mai intuitivd", In ea gasindu-si expresia, pentru
intiia oard, ceea ce este original In gandirea sa filosofica. Dupa revolutia bolge-
vicd dinl917, 1i apare Filosofia inegalitafii.

In ciuda convingerilor sale crestine si a atitudinii sale anticomuniste, este
numit profesor‘de filosofie si istorie la Universitatea din Moscova, in 1920. Pe-
rioada moscovita se sfargeste In toamna anului 1922, cand este exilat din motive
ideologice §i se stabileste la Berlin.

Perioada berlineza (1922-1924), 1i prilejuieste intilnirea cu filosofii germani Max
Scheler i Herman von Keyserling. Tot aici, 1i apar; Spiritul lui Dostoievski, Sensul isto-
riei $i, In aceeasi perioada, scric Un nou Ev Mediu care va aparea la Paris, in 1927.

Din 1924, se stabileste la Clarmand, 1anga Paris. Aici intalnegte pe filosofii
existentialisi Emmanucl Mounier, Gabricl Marcel, pe scriitorit Andre Gide,
Roger Martin du Gard $i André Maurois. A publicat aici circa douazeci si cinci de
lucrari, dintre carc menfiondm: Despre menirea omului. Incercare de etica para-
(lo;\ala (1935); Cinci meditatii asupra existenfei (1936); Destinul omului in lumea
de astazi; Pentru o mai bund infelegere a timpului nostru (1936), Constantin
Leontiev (1938); Ideea rusa (1946). O parte a scrierilor sale a aparut postum:
Impardfia spiritului si Imparagia cezarului (1950-1951); Adevar si revelaie
(1954) etc. S-a stins la 24 martic 1948, la Paris.

FORMATIA FILOSOFICA

Cei carc au analizat scrierile lui Berdiaev, le-au agczat in categoria filosofici
profetice. Filosoful Insuyi arata ca nu este lipsita de logicd propunerea de a se
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imparti filosofia in stiinfifica si profetica (Cinci meditatii asupra existentei,
p. 14). Bineinieles, nu este vorba de sensul profetismului din filosofia occiden-
tala, acela de prezicator al viitorului, unde Berdiaev nu poate fi incadrat.
Filosofiei sale "profetice” i se pot gasi doua caracteristici fundamentale:

a. opoziia activa fafd de lumea in care traiesti,

b. exprimarea dincolo de limbajul si sistemele de gandire existente, izvorata
dintr-o for{a interioara ce are la baza o experienfa spiritualﬁ "Ma gandesc - scric
Berdiaev — ca aceasta d17grdtle fatd de ccea ce ne inconjoara i dezguslul fata de
viata empirica nasc in noi dragostea de metafizica"!.

Dupa cum, reiese din scurta biografie, Berdiaev estc un romantic revolutionar
si, in mod firesc, intalnim In viata sa o opozijie faja de lumea in care traieste: "Eu
descopar in mine, ca punct de plecare inifial, o revoltd impotriva darului lumii,
refuzul de a accepta o obiectivitate oarecare ce constd In aservirea omului, o
opozitic a libertatii spiritului fatd de necesitatea lumii, fafd de violenta si con-
formism. Am semnalat acest fapt nu ca titlu autobiografic, ci ca un fapt al
cunoagterii filosofice, ca un indiciu al ¢iii filosofice pe care am urmat-0"2.

Asadar, filosoful sc referd la opozifia fundamentald intre /ume i necesitate,
pe de o parte, spirit $i libertate, pe de altad parte. Lumea este straina spiritului,
fiind supusa necesititii i, la rdndul ei, 1l supune pe om aceleiagi sclavii. De aceea,
el se revolta si duce o luptd susfinutd pentru a-1 elibera pc om de aceastd sclavie:
"spiritul libertatii este innascut In mine" prin resursele mele si prin patosul meu
sunt un emancipator. Lumii exterioarc eu 1i opun lumea mea interioara...3.
Libertatca a fost problema mea. Nu putcam concepe lumea nici ca pacatoasa si
nici ca sfanta, dar gandirea mea punea intrebarea: este lumea o negare a libertafii?
Este ea, da sau nu, violenta? Iubirea mea primordiala i precoce fata de filosotic
si fatd dc metafizica s-a aliat cu repulsia fafa de uratul i Lonstrangelea zilnica™.

Dintre autorii care au influentat viata sa intelectuala si formarea sa ﬁlosotlca
trebuie mentionafi indeosebi: Dostoievski, Kierkegaard si Nietzsche. Pe cind era
profesor la Universitatea din Moscova, sublinia, la un curs, influenfa deosebita pc
care Dostoievski a avut-o asupra sa: "Dostoievski a avut in viaja mea spiritual un
rol decisiv... El a exaltat, a Incintat peste masura sufletul meu mai mult decat ori-
care alt scriitor sau filosof... Problemele filosofice care s-au ridicat in fafa con-
stiinfei mele si-au avut ratiunca de a fi in friméantarile lui Dostoievski">. Dosto-
ievski a ridicat cateva probleme care l-au provocat pe Berdiaev la meditatie:

a. problema "omului subteran" i conceptia sa despre adevar.

b. problema lui Ivan Karamazov si a armoniei universale.

¢. problema "Marelui Inchizitor" i a libertatii.

1. Cing méditation sur 'existence Solitude, societé et communauté, trad. Vildé-Lot, Paris,
Montaigne, 1934, pag. 15.

2. De P'esclavage et de la liberté de 'homme, trad. Janchelevitch, Paris, Montaigne, 1946, pag. 8.

3. Essai d'autohiographie spirituelle, trad. Belenson, Paris, Buchet-Chastel, 1958, pag. 34.

4. Ihidem, pag. 40.

5. L'esprit de Dostoievskim trad. Juliene Cain, Paris, Ed. Saint Michele, 1929, Paris. Stck,
1946, pag. 7.
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Filosoful insusi marturiseste: "problema libertatil, a omului $i a activitafii
creatoare au d(,\'(.mt problemele fundamentale ale filosofiei mele"®.

Intalnirea dintre Berdiaev si Nietzsche se realizeaza nu pe un plan metafizic,
cum ne-am fi asteptat, ci pe un plan moral. In amintirile lui Berdiaev numclc lui
Nietzsche se gaseste, de cateva ori, legat de numele lui Ibsen: "Intilnirea cu Ibsen
s1 Nietzsche a fost, pentru mine, de 0 mare importan{a in perioada anilor in care
imi cautam calea mea (filosofica - n.n.)... Trebuie sa spun ca rolul lui Ibsen a fost,
la inceput, chiar mai mare decét cel al lui Nietzsche... Multc din evaluarile morale
se apropie de cele ale lui Ibsen, mai ales in ceea ce priveste opozifia dintre per-
soana si grupul colectiv"’.

Importanta istorica a operei lui Nietzsche este relevata mai ales cand filosoful
se referd la "omul subteran": "aparitia sa este importanta nu numai ca fenomen al
gandirii, ci §i ca fenomen existential in istoria umanitatii europene. Nictzsche cra un
om ofensat de tema crestind. De aceea el polemizeaza cu morala evanghelica pre-
cum $i cu morala umanistd; propovaduieste morala maestrilor si se ridica impotriva
universalismului logic si al obllga';lel morale universale, impotriva dictaturii logicii
s1 a eticil; el zeifica forfa vitala §i voinfa de putere. Descopcm lumea dionisiaca,
lumea pasionald si tragicd, ce nu vrea sa cunoasca fericirea precum "ultimii
oameni". Nietzsche vrea sd fie exclusiv omul acestei lumi... lar ceea ce este mai
important, din punct de vedere filosofic, la Nietzsche, atitudinea fata dec adevar se
schimba in mod radical. Adevarul este construit prin voinfa de puytere; este o criza
a ideii insdgi de adevar (subl. ns.), cireia filosofiile 1i rimasescra fidele"®.

Berdiacv nu este de acord cu identificarea adevarului pornind de la vointa de
putere, dar este de acord sa se sublinieze coordonata morala §i personald a adeva-
rului, in sensul ei ccl mai profund. El observa ca Nietzsche concepe adeviarul ca
o valoare creata, expresic a luptei pentru voinfa de putere. Filosoful german con-
cepe adevarul in perspectiva filosofica a rasei superioare, supraomul Acestei
tilosofii irationale nietzscheene, Berdiaev i opune concepia, potivit careia, desco-
perirea adevarului "este un act creator al spiritului, un act creator al omului, un act
creator care depaseste aservirea faja de lumea obiectelor?.

Influenta lui Kierkegaard s-ar parea ca este mai redusa §i ea intervine mai ales
in ultima parte a activitatii filosofice a lui Berdiaev. Cand se refera la revolta
croilor dostoievskieni impotriva formulei "2 + 2 = 4" gi a atmoniei cosmice, Ber-
diaev remarca, referindu-se la Kierkegaard: "cxista in aceastd revoltd un vesnic
adevar, acela de a sti ca fiecare persoana si destinul sdu reprezinta o valoare supe-
rioard fad de cca a ordinii lumii, a armoniei intregului, a fiintei abstracte. Acesta
est un adevar cregtin"!?,

In concluzie, Berdiaev a refinut din opera celor trei mari personalitati
(Dostoievski, Nictzsche si Kierkegaard), trasaturile existentialiste ale filosofiilor
lor, deoarece accastea raspundeau patosului sau revolutionar.

6. De l'escluvage..., pag. S.

7. Ibidem, pag. 3.

&. Exsai de metaphysique eschatologique, trad. Herman, Paris, Montaigne, 1946, pag. 42.

9. Royaume de {'esprit et Royaume de Cezar; trad. Sabant, Paris, Delachaux et Niestlé, 1952,
pag. 9, 13.

10. De l'escluvage.... pag. 88.
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PROBLEMA PANTEISMULUI

A. Dumnezeu si omul ies din neantul originar. Identitatea de naturd a omului
cu neantul originar §i cu Dumnezeu.
B. Omul, continuator al creaiei nedesavarsite a lui Dumnezeu.

Pentru a vorbi despre panteism in conceptia filosofica a lui Berdiaev trebuie
sd analizezi, mai intai, conceptul de libertate meontica sau necreald, care este
inteleasa ca un apriori existenfial si care izvordste din neantul originar, deopotriva
cu Dumnezeu. Extinzand aceastd concepfic (indeosebi in Spirit §i libertate),
Berdiaev sustine ¢4 omul si Dumnezeu se ivesc deopotriva din neantul originar,
astfel incét cxista in om o identitate de natura, atit cu neantul originar cat $i cu
Dumnezeu.

Libertatea este, dupa Berdiaev, "fundamentul fara fond al fiinfei si mai pro-
funda decat intreaga fiinfa"!!. Deci, libertatea este inaintea fiintei. Totusi, filosoful
nu confunda niciodata libertatea si nefiinfa cu neantul pur. El va folosi termenul
grec "meontic” pentru a desemna aceasta realitate care nu este inca fiin{d, dar care
contine fiinfa ca o posibilitate libera. Libertatea cste mai bogata decat fiinta, ea re-
prezentind "ceea ce incd nu este fiin{a, din care 1zvordste totul". S-ar putea spune
ca existd un plan al nefiintei pure si un plan al fiintei, iar, deasupra acestora doua,
se afla planul meontic, care le precede i le depageste. Deci, in conceptia sa filo-
sofica, existd trei planuri metafizice. ‘

Dumnezeu, pentru Berdiaev, are o stire meontica in care Libertatea primor-
diala nca n-a activat, in care totul este in suspans. Este o stare misterioasd, nu
prin lipsa revelatiei, ci prin natura sa insasi. Fiind deasupra fiintei, Libertatea di-
vina meontica este deasupra gandirii. "Teologia ortodoxa biblica, cosmologia §1
antropologia sunt in cel mai malt grad rationaliste, ele pretinzand ca rddauna
ultimé a fiinfei plonjeaza intr-o lumind orbitoare... $i,nu intr-un abis misterios,
consituind pentru rafiune o antinomie. In profunzimile misticilor germane accasta
antinomic sc descopera §i ajunge la Ungrund-ul lui Boéhme, la Gottheit-ul lui
Eckhart, mai mare decat Dumnezeu insusi"!2.

Ungrund-ul filosofiei lui Bohme, Pre-Fiinta, sau'Pre-Dumnezeu, este o
dorinta, un foc precum si o libertate. Nici Béhme si nici Berdiaev nu concep liber-
tatea ca pe o purd indiferenta care ar fi determinata de hazard. Libertatea este
modul de a actiona al voinfei. Daca Ungrund-ul este vointa si dorin{a se pune in-
trebarea: spre ce se Indreapta aceasta dorin{a? Aceasta este marea problema si ea
st la originea unei ambiguitafi, deoarece orice dorinta presupune un subiect §i un
obiect. Fara obiect nu poate exista nici dorinfa. O alta intrebare este aceasta: ce-ar
putea sd doreascd Pre-Fiinta: pe sine insasi? Daca raspundem afinmativ, se ridica
o alta intrebare: Cum ar pute aceasta dorinta primordiala sa produca o schimbare
prin care se ajuge de la Pre-Fiin{a la Fiinta?

Intr-un studiu, pe care Berdiaev I-a consacrat lui Jacob Bhme, filosoful rus
semnaleazi la ﬁlosoful german textele i care aceasta situatie contradlctorle se
manifestd in mod clar: "Nedeterminatul (Ungrund-ul) este un vesnic neant (meontic),

V1. Sensul creatiei, trad. rom. de A. Oroveanu, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1992, pag. 25.
12. Ihidem, pag. 23.
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dar el da un vesnic Inceput (moment inijial), adica o pasiune (dorinfa vie), caci
Neantul este o pasiune a cuiva. Dar... pasiunea este aceea care da, ea insasi, ceea
ce nu este totugi egal cu nimic altceva, decat cu o pasiune dirijata spre sine
insasi"!3. Aceasta fraza ambigua poate sa fie infeleasa in mai multe sensuri. Pri-
mul sens ar fi acela cd dorinfa primordiald vrea sa fie dorintd intr-un alt mod:
"vointa eterna si libera s-a introdus in tenebre (bezni) astfel incat, Neantul sa fie
cunoscut in ceva i pentru ca el sa poata funcfiona impreuna cu contra-partea sa
(opusul sau)"!4,

Un alt sens ar fi acela ca starea a doua este o stare de autocunoastere, in care
Fiinta devine obiect (contra-parte) al Pre-Fiintei. Ar fi vorba, deci, despre o do-
rintd a Pre-Fiinfei de a avea ceva care este in afara posibilitatilor sale actuale. Fi-
losoful incearca, deci, sd faci o distinctie a starilor.

Libertatea primordiala, adica Neantul, nu poseda In sine nici o esentd. Neantul
"nici nu vrea s fie un neant"!’ (lipsa oricarei realitafi, subl. ns.). Fiinfa este un
complement al libertafii primordiale, de aceea Bohme concepe libertatea fara
Fiinga ca un foc, ca o durere perpetua. Daca libertatea primordiala este conceputa
ca un foc devorant (mistuitor), o dorinta care produce Fiin{a, se ajunge la ecuafia™
Pre-Fiinga, prin Dorin(a, creeaza Fiinga. Prima ipoteza interpreta aceasta fraza astfel:
Pre-Fiinta doreste Fiinfa ca o contra-parte a sa §i o creeazda in mod liber: A doua
ipoteza interpreteaza astfel: Pre-Fiinta se doreste pe sine insdsi iar nu Fiinfa, insa,
aceastd dorinfa se micsoreaza (slabegte), acest foc se rdceste. Si, aceasta micgo-
rare, aceasta racire a libertatii primordiale produce Fiinta.

Referindu-se la Ungrund-ul lui Bohme, Berdiaev scrie mult mai tarziu, in
Spirit si realitate. "Fun;a este o libertate deja racitd"10. Asadar, Libertatea (prt—
mordiald), lasi sa intre in ea necesitatea si cedeaza locul Fiintei. Pentru prima
ipoteza, Fiinfa cste considerata obiect al dorintei Pre-Fiinfei, iar pentru a doua
ipoteza Fiinta este o rdcire, o decadere a dorinfei primordiale pe care Pre-Fiinta
o are in sine insagi. In primul caz, Fiin{a este un complement necesar al Libertdafii,
in al doilea caz, Fiinta este un viciu, o eroare a Libertatii (primordiale). Pentru
prima ipoteza Fiin{a este buna §i masura a valorii, pentru a doua, Fiinta este rea
§i este mdsurd a distanfei care o separd de bine si de valoarea adevirata.

In Sensul creatiei, spune ca Ungrund-ul, Gottheit-ul (acest abis de libertate
care precede Fiinfa Divini), este mai mare decat Dumnezeu insusi. Dumnezeu
este, deci, o micgorare, o sdracire, un Ungrund racit. S-ar parea ca filosoful rus a
lasat sa subziste cele doua ipoteze, ca nigte concepte contradictorii in sistemul sau
filosofic. Aceasta concluzie antinomica este sustinuta de urmatoarea afirmatie;
Libertatea Nedeterminatului (Ungrund), nu este nici lumina, nici intuneric, nici
bine, nici rau"!7.

Berdiaev, sub influenfa lui Bohme, afirma primatul Libertatii asupra Fiintei
(esenfei sau naturii obiectului). Béhme afirma in mod implicit aceasta, atunci

13. Mysterium Magnum, de Jacob Bohme. Traduit par N. Berdiaeff avec Deux études sur
lucob Bohme, Paris, Aubier, 1946, pag. 19.

14. Ihidem, pag. 18.

15. Ihidem, pag. 16.

16. Esprit et réalite, Paris, 1943, pag. 178.

17. Deux études sur Jucob Bohme..., pag. 16.
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céand facea distinctia, in Fiinta divina, intre Grund i Ungrund (prima si cea mai pu-
ternica ratiune divina)!®. Acolo, in drama care se joacd Intre cele doua realitati, intre
originea divina si obscura (misterioasa), pe de o parte, si perfectiunca divina, pe de
altd parte, Bohme afirma primatul Neantului (a originii divinc misterioase). Deci,
Neantul divin constituie originea Fiintei divine gi, prin aceasta, a oricarei fiinfe.

"Bohme descrie intr-o maniera anafatica $i antinomica misterul care sc pro-
duce in aceastd profunzime a Fiinfei, profunzime care atinge Neantul primordial...
el géndestc cd Ungrund-ul (vointa fard fundament) zace in profunzimea
Divinitatii §i exista inaintea ei. Ungrun :d-ul estc deasemenea divinitatea tcologiei
apofatice, §i, in acelasi timp, abisul, nimicul liber al Dumnezcului primordial, din
afara lui Dumnezeu... Dumnezeu insusi se naste, se realizeaza prin participarea la
Nimicul absolut (Dmn)"’

Exista, deci, la Bohme, un fel de tcogonie care se va ‘traduce si se va lamuri,
in metafizica, la Berdiaev. La Eckhart vom intalni nofiunea de Gott, pentru Grund
si notiunea de Gottheit, pentru Ungrund. Acestc nofiuni sunt preluate si de
Berdiaev, in Metaﬁ*ica es/zatologicd' "Gott, creatorul lumii §i al omului, cores-
punde creaturii $i s¢ nagte In profunzimea Gottheit-ului, a N1m1(,u1u1 1nexp1 lma-
bil. Aceasta idee reprezinta fondul misticii germane"20,

Aceasta teogonie, care se deruleaza in afara timpului, intr-o altd ordine si In cter-
nitatea gandirii, acest pasaj primordial, aceastd viafd intcrioara a Divinitatii, consti-
tuie, potrivit conceptiei lui Berdiacv, prima filosofie a libertatii cu adevarat crestine.

CONCEPTIA DESPRE SFANTA TREIME

In sistemul filosofic al lui Berdiaev, dogma treimica are o valoare simbolica
deoarece, in (.onceptld sa, dogmele nu reveleaza niciodata un adevar oble(,tlv El
afirind, cu privire la Treime, urmatoarele:

"Dumnczeu, Dumnezeul Treimii, se realizcaza in eternitate, iesind din
Neantul divin al Gothheit-ului, Ungrund-ului.

b. Dumnezeu, Dumnezcul Treimii, crecaza lumea. Exista deci, in eternitate,
un proces tcogonic: nasterea lui Dumnezeu si creatia lumii. Creatia lumii, rapor-
tul lui Dumnezeu cu omul, reprezinta descoperirca dramei divine. Timpul si
Istoria sunt continutul dramei divine si a eternitati"2!

Sub influenja Kabalei, filosoful rus da un sens simbolic cifrei trei, spunand
ca trei este un numar sacru, pentru ca inscamna desavarsire, depagirea dualismu-
lui, a dedublarii. "Exista unul si cxista altul §i exista solufia acestei dualitafi intr-un
al treilea, in Sfanta Treime"22. Teogonia filosofului nu este decat impartirea in
momente deosebite a notiunii de Dumnezeu, care, in acest sistem filosofic, justi-
fica libertatea omului. Procesul acesta teogonic "se¢ savarseste in eternitate si
desemneaza nu numai nagterea unui Dumnezeu carc n-ar fi existat in mod ante-
rior, ci §i misterul, viafa esoterici §i vegnica nagstere a lui Dumnezeu care purcede

18, Esprit et réalité, pag. 176-177.

19. Essui de metuphysique eschatologique, pag. 124-125.

20. Ibidem, pag. 125:;

21. Esprit et réalité, pag. 177.

22. Diulectique existenticlle du divin et de {humain, Paris, Janin, pag. 61.
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din Ungrund. Tragedia lui Dumnezeu si procesul teogonic presupun existenta
unei libertatii initiale, inradacinati in neant, in nefiinta"23

Berdiaev arata cz trinitarismul divinita{ii nu este numai o formula dogmatica
sau un adevar al teologiei scolastice, ci are un profund sens existenfial. Treimea
lui Dumnezeu inseamna ca El are o viata spirituala interioara. Descoperirea unui
Dumnezeu trinitar este in opozifie cu conceptia unui Dumnezeu act pur, ca fiinfa
abstractd, detagatd de orice existenfd concreta?4. "Este aleasa aceastd solutic
treimica in filosofia lui, pentru a opune Treimea dragostei oricarui concept trini-
tar filosofic. Se face, astfel, referire la Hegel, care infelege Treimea ca triada pur
filosofica, ce nu are nici o semnificatie religioasa. Berdiaev afirma chiar ca Hegel
a imprumutat triada sa din experienta crestina si i-a dat o expresic filosofica?’,

Treimea nu este o revelatie a unui proces separat de noi §i in care noi am fi
introdusi prin Hristos, ci este un proces metafizic universal care jine de cxpe-
rientd, 1n care nu exista decat Dumnezeu, pe de o parte, §i omul, pe de alta parte,
s1 in care planeaza posibilitatea unei iubiri libere care ar reprezenta sinteza Treimii.
Asadar, drama lui Dumnezeu nu se rezolva mai intéi in interiorul Treimii divine
si apoi in creatie, in raporturile divino-umane. Aici Berdiaev da dovada de con-
cepifie panteistd, intrucat condifioneaza raporturile treimice de relagia iui Dum-
nezeu cu omul. De altfel, confinnarea acestei conceptfii panteiste o gasim in afir-
matia ca Hristos nu face parte din Sfdnta Treime decdt ca om sau ca acela care
revine in Treime ca intrupat. "Umanul pre-etern este un  Alt Divin, al doilea
ipostas al divinitafii. Exista, deci, doud naturi, divina $i umana, dar intre ele nu
existd nici o identitate. Sl totus, in ciuda acestei absene de 1dent1tate cele doud
naturi se gasesc reunite in Treimea divina"26.

Deasemenca, Berdiaev este de acord cu sabelianismul (erezie trinitard), sus-
tinand ca trinitarismul corespunde modurilor de revelatie a divinitaii unice?’.
Tatal, Fiul si Duhul n-ar fi, deci, persoane real distincte, ci manifestarile diferite
ale aceluiagi Dumnezeu, potrivit nevoilor spirituale ale omului. Altfel spus,
Treimea ca dogma nu este decat pregatirea unei concepiii divine, potrivit careia,
drama lui Dumnezeu se joacd in raporturile sale cu omul.

Divinitatea (Gottheit, la Eckhart si Ungrund la Bohme), este mai profunda
decat Dumnezeul treimic (Tatd, Fiu i Duh), iar, in lume, Ea este rasturnata trini-
tar triipostatic. Intreaga lume, prin diversitatea si multlphCltated ei, este revelatia
divinitatii. Treimea este tocmai migcarea interioara in divinitate, iar in dinamica
Treimii se creeaza lumea. Dacid In Dumnezeu existd migcare creatoare reiese ca
nu El este Absolutul.

Lumea trece prin trei epoci ale Revelatiei divine:

1. Revelatia Legii, ciclul Vechiului Testament dominat de Dumnezeu Tatal.

2. Revelatia ispagiri, ciclul Noului Testament, al Fiului, in care Dumnezeul-Om
coboara in lume. .

23. Ihidem.

24. Dialectique existentielle..., pag. 61.
25. Ihidem.

206. Ibidem, pag. 61, 62.

27. Ihidem. vag. 62.
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3. Revelatia creatiei, ciclul Duhului Sfant, in cuprinsul careia marea revelafie
este omul, pregitit sa dea raspunsul lui Dumnezeu pe masura deplinatatii sale
teandrice. Revelatia despre om este ultima revelatie a Treimii, altfel spus, omul
este partag la Taina Treimii divine, el fiind §i un mic Dumnezeu?®.

DE-OBIECTIVAREA NOTIUNII DE DUMNEZEU. _
RESPINGEREA RAPORTULUI CAUZAL INTRE DUMNEZEU $I CREATURA

In cartea sa Esprit et réalité Berdiaev sustine ca, dupa ce Dumnezeul Treimii
se realizeaza in eternitate, iesind din neantul divin al Gottheit-ului, Ungrund-ului,
el creeazd lumea. In ceea ce privegte creafia lumii si raportul lui Dumnezeu cu
omul acestea reprezinta revelatii ale dramei dumnezeiesti. Timpul si Istoria
reprezinta confinutul acestei drame dumnezeiesti si coninutul vesnicieiZ®.

Potrivit conceptiei sale filosofice, Treimea §i creatia sunt doua dogme referi-
toare la existenta umana, dar au un confinut diferit. Berdiaev face legatura dintre
cle printr-o a treia dogma, aceea a mantuirii, prin care Hristos realizeazd in-
corporarea noastrda in viaga Treimicd. Creatia devine, astfel, simbolul Treimii.

La un moment dat filosoful vorbeste despre omul liber care reprezinta ade-
varata §i unica solufie a dramei trinitare. Dar, pentru a ajunge la aceasta afir-
matie, el incearcd mai intdi o epurare de naturalism, cand vorbeste despre Dum-
nezeu. Arata cd sistemele teologice poartd in ele "amprenta fatala a metafizicii
obiective si naturaliste"30, Acuza aceste sisteme de un realism najv, inerent con-
cepfiei naturaliste despre lume, potrivit careia "Dumnezeu este obiect, realitate
obicctiva". Ca toate celelalte realitati ale naturii. Astfel, Dumnezeu este cunoscut
"In categoriile naturii §i nu in cele ale spiritului; realitatea lui Dumnezeu apare
prea asemandtoare cu aceea a substantei materiale. Dar Dumnezeu este spirit §i
spiritul este activitate. Spiritul este libertate. Natura spiritului este contrarul pasi-
Vitadfii si necesitafii. Din aceasta cauzi spiritul nu poate fi substantd. Concepfia
aristotelica despre Dumnezeu ca act pur Il priveazd pe Dumnezeu tocmai de o
viatd interioard activa si Il transforma intr-un obiect rece (imobil)"3!.

Conceptia naturalista despre Dumnezeu are consecinje §i asupra concepiiei
despre om. Facand diferenta intre naturd si supranatura, tomismul se gaseste sub
aceeasi influenta a metafizicii naturaliste despre divinitate. Chiar daci este numit
supranatural, totusi, conceptul reprezintd un natural care este numai "situat dea-
supra §i are o intindere mai mare. Cuvantul supranatural se compune din doi ter-
meni care nu implica in ei insisi nimic pozitiv"32.

Filosoful incearca, deci, sa degajeze notiunea de Dumnezeu de tot ceea ce na-
turalismul $i obiectivarea ar putea sa-i ataseze. El refuza orice proba pentru sau
impotriva existentei lui Dumnezeu. Toate aceste probe, dovezi pro sau contra
existentei lui Dumnezeu, ar revela un realism naiv. "Cénd se considerd Dum-
nezeu din punct de vedere naturalist, se pune de asemenea problema realitafii lui

28. Sensul creafici, pag. 32.

29. Ibidem, nota 21,

30. Esprit et liberte, pag. 26.

31. Ihidem. '

32. Ibidem, pag. 26, 27.
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Dumnezeu. Ideii ¢a noi avem Dumnezeu ii corespunde o existenja reald a lui
Dumnezeu? Proba ontologica a existentei lui Dumnezeu tinde sa deducé realitatea
divina din ideea de Dumnezeu, din ideea de Fiinta perfecta. In definitiv, toate do-
vezile existenfei lui Dumnezeu au un caracter naturalist si-L concep pe Dumnezeu
ca pe o realitate obiectiva, asemanatoare celei a lumii naturale. Cu toate, acestea,
argumentele invocate impotriva existenfei lui Dumnezeu sunt naturaliste §i naiv
realiste"33. Realismul naiv ar consta in transferarea in lumea spirituala $i divna
(noumenala $i suprasensibild, cum ar spune Kant) a calitafii realitdfii lumii natu-
rale (fenomenala si sensibila, in termeni kantieni)34.

Experienta spirituald este viafa spirituala insasi, realitatea spiritului, realitatea
divinului. "Realitatile spirituale sunt descoperite in viafa spirituald gi, in con-
secinfa, nu poate fi pus la indoiala raportul care exista intre realitafile si revelatiile
viefii spirituale. In lumea spirituala, realitatile obiective nu corespund experientei,
deoarece, experienfa spirituald este ea insagi o realitate de ordin superior. Viata
spirituala nu este un reflex al unei realitafi oarecare, ea este insasi realitatea"3>.

Comparandu-1 pe Berdiaev cu 1. Kant, am putea spune ca, in sistemul kantian,
Dumnezeu riméane in interiorul categoriei fiinfei, iar libertatea, pe care o intalnim
in acest cadru, nu este o libertate creatoare, ci defineste rajiunea noastra obiectiva.
La Berdiaev dimpotrivd Dumnezeu apartine direct unei alte realitdfi de deasupra
fiintei, unui plan superior. Ratiunea se dovedeste incapabila de a exprima bogatiile
nelimitate in care experien{a spirituald se comunica: "o proba reala, fara cuvinte, a
Fiintei divine este imposibila... pentru ca Dumnezeu nu este Fiinfa, Fiinta fiind o
categorie naturalistd, pe cind realitatea lui Dumnezeu este realitatea spiritului, a
sferei spirituale care se gaseste in afara sau deasupra fiinfei"36.

Dupai ce, intr-o prima etapa, filosoful rus a cautat sa de-obiectiveze notiunea
de Dummnezeu, in a doua parte a argumentafiei sale, respinge nofiunea de
Dumnezeu-cauza a lumii §i a omului. Astfel, In De !’esclavage et de la liberté de
!’homme el scric: "Dumnezeu nu este creator al niciunei ordini a lumii §i El nu
este legat prin nimic n activitatea Sa creatoare"37. Altfel spus, nu Dumnezeu este
cel care a creat ordinea lumii sau, prin ordinea lumii, nu poate fi cunoscut Dum-
nezeu. Cunoasterea principiului ordinii create nu inseamna §i cunoagterea lui
Dumnezeu, a acelui Dumnezeu caruia noi ne adresam prin actele persoanle ale
credinfei §i ale dragostei. Totusi, observam ca filosoful foloseste conceptul de
Fiinta care, potrivit gandirii sale, aparfine naturalismului $i obiectivismului. El
motiveaza ca foloseste cuvantul Fiinfa, cu majuscule, neavand alt termen la in-
deména, dar ca acest concept "este cu totul altceva (fata de conceptul de Fiinfa
din naturalism — n.n.) si ar trebui sa se cheme altfel”3¥. Aceasta Fiinfa (cu majus-
culd), despre care vorbeste Berdiacy, nu este altcineva decat Dumnezeu.

33. Ibidem, pag. 33, 34.

34. Ibidem, pag. 34.

35. Ibidem.

36. Essai de metaphysique eschatologique, pag. 119.
37. De l'esclavage..., pag. 88.

38. Ihidem.
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Dumnezeu nu este cauza lumii, a ordinii cosmice, el nu acfioneaza asupra
sufletului omenesc ca o necesitate*?. Intilnim, asadar, in sistemul filosofic al lui
Berdiaev, o prezentare evolutivd, dupa urmatorul sistem:

1. Dumnezeu nu este creatorul niciunei ordini a lumii.

2. Dumnezeu nu este cauza lumii.

3. Dumnezeu nu cauzeaza nimic.

Prin aceste afirmatii este respinsa gdndirea cauzala care ar dovedi existenfa
lui Dumnezeu. "A spune ca Dumnezeu ne-a creat nu inseamna Tn mod strict ca El
ne-ar fi descoperit o libertate prin care ne cheama. Dumnezeu nu poate si actio-
neze decét asupra libertatii, in libertate §i prin libertate, nicidecum (nu actioneaza)
asupra necesitafii, in necesitate si prin necesitate. Acfiunea Sa nu se manifesta nici
in legile naturii"40,

Libertatea divina este izvorul oricdrei existente din afara Iui Dumnezeu. Ex-
presia Dumnezeu este nu inseamna ca Dumnezeu este Fiintd. Cand Dumnezeu se
descopera lui Moise: "Eu sunt Cel ce Sunt", accentul cade pe Eu §i nu pe Cel ce
Sunt, zice filosoful. Deci, potrivit conceptiei sale, Eu este anterior Fiinfei i aceasta
constituie baza personalismului, in filosofia sa.

Excluderea Dumnezeului-cauza se datoreaza faptului cd inaintea lui Dum-
nezeu a existat, Libertatea originara. De aceca, Berdiacv sustine ca-la originea
lumii se gaseste o Libertate irafionald, inradacinata in profunzimea Neantului
originar. un abis din care izbucnesc torentele obscure {misterioase) ale viefii i In
care sunt confinute toate posibilitafile. Aceste tenebre de nepatruns ale Fiintei,
carc preced orice bine si orice rau, "nu pot fi rationalizate pana la capat”. Dacd
lumea Logosului triumfa in Intuneric, daca armonia cosmosului triumfa din haos,
toate acestea nu ar exista in evolutia lor, precum n-ar exista nici viaa, nici liber-
tate, nici sens, fara acest abis al tenebrelor si al haosului4!.

IDENTITATEA DE NATURA A OMULUI CU NEANTUL ORIGINAR R
S1 CU DUMNEZEU, HRISTOLOGIA OMULUI. TEANDRIA DUHULUI SFANT

Berdiaev, influentat de filosoful D. Tauler, respinge insusi conceptul de crea-
turd, care ar fi confuz §i echivoc. De asemenea, respinge Absolutul teologiei apo-
fatice si Creatorul teologiei catafatice, spunand ca, prin cele doua teologii, crea-
tura devine accidentala, fara importanta. In cele doua teologii, creafia nu are nici
o relafie cu viafa interioara a lui Dumnezeu si apare lipsitd de orice sens. De
aceea, pentru a avea sens, creatia lumii trebuie injeleasd "ca un moment interior
al acestei realizari, care are loc in Absolutul Treimii divine, ca mister al dragostei
si al libertatii"42. Aceasta migcare inlauntrul Absolutului divin, pe care filosoful o
numeste "tragedia lui Dumnezeu", deriva din libertatea initiala, este inradacinata
in neantul originar sau nefiinta originara. Pornind de la aceasti tragedie a lui
Dumnezeu, la care §i omul participa, ca unul care isi are izvorul in acelasi Neant

39. Ihidem, pag. 90.

40. lbidem, pag. 278. ’

41. Esprit et liberté, pag. 177.

42. De lu destination de I'"homme. Essai d'ethique paradoxale, Paris, 1935, pag. 46.
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originar, Berdiaev ajunge sa afirme o anumita identitate intrc Dumnezeu §i om,
ca unii care purced din aceeasi substanfd originara: "Dumnezeu este spirit, §i
sufletul (omului n.n.) este spirit §i acestea se inclina §i privesc inapoi in vesnicie,
sondand fondul originilor lor. $i, ca urmare a acestei identitdti 1n spiritualitate,
spiritul se inclina din nou inapoi, regasindu-si originea, identitatea"43.

Pomind de la premisele de mai sus, Berdiaev, sub influenta lui D. Tauler, for-
muleaza: "Omul necreat a fost etern in Dumnezeu. Cénd el a fost in Dumnezeu, omul
a fost Dumnezeu in Dumnezeu"44, Este citat §i Angelus Silesius: "Eu sunt la fel de
mare ca Dumnezeu, El este la fel de mic ca mine... Cand eu sunt cu Dumnezeu, m-am
transformat in Dumnezeu... Trebuie sa fiu eu insumi soare, trebuie s fiu cel care cu
razele mele sa ingrijesc marea incolora a intregii existenfe divine"*>.

Filosofului ii face placere sa citeze din Angelus Silesius si aceasta afirmatie:
"Eu gtiu ca fara mine Dumnezeu nu poate exista nici o singura clipa". Altfel spus,
nu numai omul are nevoie de Dumnezeu, c¢i $i Dumnezeu are nevoie de om. Si
aceasta deoarece taina ultima a omului este nasterea lui Dumnezeu in om, iar taina
ultima a lui Dumnezeu este nasterea omului in Dumnezeu*.

Nagterea in Dumnezeu a omului nu este altceva decat unul din momentele
procesului interior divin al creafiei cosmosului, al miscarii in Treimea dum-
nezeiasca. "Absolutul se afirma in profunzimea vietii spirituale §i in lumea exte-
rioara relativa, cireia nimic de ordin absolut nu-i este aplicabil"#’. Din aceasta
cauzd, lumea este consideratd fantomatica, inautentica. Influentat de curentele
orientaliste, de Plotin si Eckhart, Berdiaev profeseaza ceea ‘ce s-ar putea numi
monopluralism, adica accepta "metafizic si mistic, nu doar Unul, ci si pluralitatea
substantiala, dezvaluirea in Dumnezeu Unul a nepierito wrei multiplicitafi cos-
mice, a multitudinii individualitatilor vesnice Multiplicitatea cosmica este reve-
latia imbogafitoare a lui Dumnezeu, dezvoltarea lui"s,

in Sensul creafiei filosoful il citeaza pe Bohme, aratand apr opierea mistica
dintre cer si pamant, dintre Dumnezeu si om. "Dumnezeu si omul (dupd ce
Hristos a devenit Dumnezeu-Om, iar Adam si Avraam, intru Hristos, au devenit
om-Dumnezeu) sunt, de aici Inainte, un chip unic $i indivizibil dupa toate cele trei
principii: In vegnicie si In timp, In carne §i potrivit sufletului, potrivit intregi
naturi a omului §i intregii naturi divine... Adam a fost $i el fiu natural al [ui Dum-
nezeu, creat de el din natura Sa, dar el a pierdut filiafia §i a pierdut mostenirea, a
fost izgonit si impreuna cu el toti 1ii"49.

Din filosoful Fr. Baader va refine filosofia istoriei si antropologia acestuia,
aratind ca omul nu este nici creatura a lumii, nici proces incheiat al creatiei. lar
Dumnezeu se dezviluie in om in integralitatea Sa%0. Aceastd descoperire are loc
prin lisus Hristos care este numit Omu! Absolut, astfcl ca taina lui Hristos cste

43. Esprit et réalite, pag. 179.

44. Ibidem.

45. Ibidem, pag. 180.

46. Sensul creufiei, pag. 35.

47. Ibidem, pag. 34.

48. Ibidem.

49. Thidem, pag. 76.

50. Ihidem, pag. 77.
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chiar taina Omului Absolut, Dumnezeu-Omul. "Hristos, Fiul Domnului, este
Omul etern, Absolut, Divin... Prin Hristos, omul devine partag la natura Sfintei
Treimi, caci a doua ipostaza a Sfintei Treimi este Omul Absolut". Prin Hristos,
flecare om devine partas la tainele naturii Sfintei Treimi, el reprezentand un mij-
locitor Tntre Dumnezeu si cosmos, sildsluind nu numai in lumea fapturilor, ci §i
in Divinitate. Desi afirmé ¢a si In crestinism, mai precis in antropologia crestina,
este propovaduitd "umanizarea lui Dumnezeu §i indumnezeirea omului”, totusi
Berdiaev condamna faptul ci antropologia crestina "nu a dezvaluit deplin ceea ce
trebuie sa indraznim s numim Hristologia omului, adica taina privind natura di-
vind a omului, dogma despre om asemenea dogmei despre Hristos". Sfinfii Parinti
sunt acuzafi cd ar fi avut o Inclinatic monofizitd, dovedind timiditate in dezva-
luirea naturii umane a lui Hristos i, ca o consecinia, in dezvaluirea naturii divine
a omului 3!

Aceasti antropodicee are §i o alta etapa, i anume acee a teandriei Duhului
Sfint. Astfel, nu numai in Fiul se intilnesc natura lui Dumnezeu §i a omului, ci §i
in Duhul. Duhul se defineste ca "emanand simultan" de la Tatal si de la om.
Aceasta intalnire dintre cele doua naturi are loc prin actul de creaie al omului,
mai precis, in libera creatic a omului traind in Dul. "Creatia nu este In Tatal, nici
in Fiul, c1 In Duhul si, de aceea, ea iese dincolo de limitele Vechiului si Noului
Testament... In Duh se dezvaluie taina creatiei,... se cunoagte pe sine natura omu-
lui... prin creatia de jos se dezvéluie divinul din om, prin voinfa liberd a omului
insusi, nu de sus... Suflarea Duhului nu este doar divina, ci divin-umana". In
aceastd perioada a Duhului, omul este chemat la edificarea "supraabundentei”,
intru imparatia Domnului, al cdrei nume este teantropia®2.

A treia revelafic creatoare in Duh nu’ va avea o Sfénta Scriptura, ea nu va fi
un glas de sus, ci "se va sdvarsi in om §i in umanitate; ea este o revelatie antropo-
logicéd, descoperirea hristologiei omului”. Aceasta creatie a omului in duh pre-
géteste a Doua Venire a lui Hristos, tot astfel cum pamantul-Maica Domnului a
pregatit prima lui venire33.

Autorul este de acord si cu mistica panteista in care ar exista un "adevar ne-
muritor" potrivit caruia Creatorul §i creatia sunt intim apropiate. Dumnezeu este
in creatie si creatia iIn Dumnezeu, tot ce se petrece in lume si in om, se petréce si
in Dumnezeu’?. Influenfat de Eckhart ("care a fi absorbit in sine neoplatonismul
si teologia ncgativa, ajungand, in Apus, la o misticd inrudita cu spiritul Indiei™),
Berdiaev va repeta concluzia filosofului german cu privire la creafie, spunind ca,
inainte de devenirea creaturii, nici Dumnezeu nu era Dumnezeu. Concluzia sa este
cd Dumnezeu a devenit Dumnezeu doar in vederea creatiei, Eckhart se intoarce
spre trecut sustinind (la fel ca si Berdiaev, mai tarziu): "In bezna intunecata a di-
vinitatii dispar Dumnezeu si creafia, Dumnezeu i omul, dispare chiar aceasta
opozitie. Calea detasarii se cufunda intr-un nimic neexprimat, in supraexistent".

51. Ihidem, pag. 86, 87.

52. Ibidem, pag. 102, 103.

53. Ihidem, pag. 112, 113.
54. Ihidem, pag. 274.
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Dupa ce accepta calea misticd a lui Eckhart, care porneste de la deosebirca
dintre Creator si creatura §i sfargeste in Nimicul desavarsit, in divinitatea
Originara, Berdiaev se Intoarce spre viitor prin mistica lui Bohme, dupd cum am
demonstrat in cele de mai sus>?

CONCLUZII

Nicolae Berdiaev este un liber cugetator care incearca sa propund o meta-
fizica proprie lumii secolului XX, in care omul parea ca dispare, mistuit de o lume
dominatd de violen{a i conformism. Ca reactie la doctrinele care propuneau
utopia colectivista, netindnd seama de identitatea persoanei umane, Berdiaev pro-
pune antropodiceea sa personalista.

Plecat dintr-o Rusie bolgevizata, in care Tmparatia lui Dumnezeu pe pamant
este inlocuitd de utopia unei imparatii colectiviste, care are ca ferment ura de
clasa, va propune filosofia acestui "mic Dumnezeu" care este omul. Dealtfel Ber-
diaev va critica umanismul filosofic de pana la el, care ar fi insemnat o tradare a
realitatii sfinte si o deconsll‘uc[te a umanulul.

Sistemul sau va incerca sd anuleze distanta si diferenta dintre Creator §i crea-
turd, propunand apriorismul Neantului originar, al Divinitafii primordiale, al Spi-
ritului originar. In paralel cu aceasta, va arata neajunsurile panteismului
emanationist, congtiinfa pur panteista a divinului fiind pentru emanafie $i impotri-
va creafiei. Mistica pe care o propune panteismul emanationist — arata Berdiaev -
respinge creatia §i considerd ca viafa nu inseamna altceva decét izvordre §i scur-
gere a divinitaii in lume si a lumii in divinitate, izvorare si scurgere a divinitatii
in om i a omului in divinitate (filosoful referindu-se, printre altele, si la mistica
lui Eckhart). Cand Dumnezcu se naste in om, omul piere; nu exista nici adaos cre-
ator, ci doar reordonare a fortei.

Filosoful sesizeaza ca panteismul, prin principiul sdu emanationist, nu admite
nici posibilitatea creatiei divine, nici a creatiei umane, nici autonomia si libertatea
lui Dumnezeu, nici autonomia si libertatea lumii si a omului. El reactioneaza si
impotriva a ceea ce numeste constiina oficial teista, care ar fi promovata de catre
Bisericd, spunand ca in aceasta existd o inclinatie primejdioaséd catre un deism
ucigator carc desparte definitiv Dumnezeu si lumea. Astfel, el acuza invatatura
Bisericii ca admite un Dumnezeu transcendent, indepartat st exterior, in ciuda fap-
tului ca aceastd invatatura propune soteriologia prin Fiul lui Dumnezeu, Dum-
nezeu-Omul, lisus Hristos.

Cu toate aceste critici aduse ideologiilor umaniste (incepand cu Renagterea),
panteismul (Intalnit in mistica Indiei, la Plotin si la Eckhart), invataturii Bisericii
crestine (acuzata de deism prin dlstanta dmtre creat §i necreat), filosoful nu
reuseste sa ne propund decdt o alti mistica panteista, de altd nuanya. De altfel, el
nu respmge categoric panteismul, afirmand cé, prin critica sa, nu neaga in nici un
fel "marele adevar al panteismului">®. Acest adevar se e‘(tmde in conceptia sa,
péna la Divinitatea originarda §i insondabila. Recunoagte pozitiv in mistica pan-

55. Ihidem, pag. 277, 278. Mistica lui Bohme este consideratd concreta, imagistica, patrunsa
de constiinta antropologica.
56. Ihidem, pag. 131. .
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teistd ceea ce el numeste "adevar nemuritor”, potrivit caruia Creatorul §i creatura
sunt intim apropiate, Dumnezeu fiind in creatie §i creafia in Dumnezeu; tot ce se
petrece in lume i in om, se petrece si in Dumnezeu, energia divina revarsandu-se
si In lume (aici se referd, in special, la Jacob Béhme si Angelus Silesius, consi-
derati "supremele culmi ale misticii_prin forfa viziuni despre om">7.

SISTEMUL PANTEIST AL LUI BERDIAEV

Desi acuza mistica Indiei cé este o mistica a Unului, potrivnica omului, to-
tusi, preia din aceasta conceptia despre Divinitatea originard, nediferenfiald, in
care nu se vede inca nici Dumnezeu, nici omul.Pentru a se detaga de mistica in-
diana, el propune conceptul de Libertate meontica sau necreatd, care este infe-
leasa ca fundamentul farda fond al Fiintei si mai profunda decdt intreaga Fiinf@®.
Aceasta libertate nu se confunda cu neantul pur, cu nefiinta. Din aceasta realitate,
pe care o numeste libertate meontica, izvoraste totul. Acesta este pmnul plan al
metafizicii sale. Al doilea plan este acela al Fiinfei si Nefiinfei pure, iar al treilea
plan este cel meontic, care le precede si le depaseste pe cele doud.

Pentru starea aceasta primordiala (Neant originar), filosoful imprumuta ter-
meni din mistica germana: Ungrund, din mistica lui Bohme si Gottheit, din misti-
ca lui Eckbart®®. Acestea reprezinta Pre-Fiinfa, Pre-Dumnezeu sau Nea’eterm:—
natul. Aceste concepte denumesc Neantul vesgnic sau meontic.

A doua etapa in sistemul panteist al lui Berdiaev este aceea in care Dum-
nezeul Treimii iese din Neantul divin al Gottheit-ului, Ungrund-ului. Pentru a se
evita monismul metafizic §i mistic, care exclude posibilitatea actului creator atat
in Dumnezeu, cit si in lume (profesat de panteismul emanationist) gi care ar duce
la disparifia si dizolvarea persoanei intr-un Dumnezeu fara chip, filosoful propune
Dumnezeul Treimic cu care este posibila o comunicare §i o unire personala. Prin
aceasta, Berdiaev Incearcd sia depageasca panteismul misticii indiene, pe care-1
considera stadiul inferior al revelatiei in care Divinitatea nu se dezvaluie lumii in
Treimea Persoanelor. Pe de alta parte, descoperirea unui Dumnezeu Trinitar este
in opozifie cu conceptia unui Dumnezeu actus purus, adicd o fiinta abstlacta
detasata dc orice existenfa concreta.

Pentru a ridica statutul umanitatii, el o plaseaza in interiorul Treimii divine.
C ondz;zoneam astfel, raporturile treimice de relafia lui Dumnezeu cu omul.
Umanul si Divinul se gasesc reunite in Treima divina. Intreaga lume dlferenuata
si multipla este revelafia Divinitatii. In raport cu Sfanta Treime, lumea trece prin
trei epoci ale revelafiei divine:

1. Revelatia Legii, corespunzatoare Vechiului Testament, dominati de Dum-
nezeu Tatal.

2. Revelatia Ispasirii, corespunzatoare Noului Testament, a Fiului, in care
Dumnezeu coboara in lume.

3. Revelagia Creatiei, ciclul Duhului Sfant, perioada nasterii lui Dumnezeu in om.

57. Ibidem, pag. 274.

S&. Vezi nota |].
59. Vezi nota 12.
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O altd idee a misticii sale panteiste este aceea cd Dumnezeu nu este creatorul
nici unei ordini a lumii, implicit nu este cauza lumii §i nici a omului. Prin aceasta
filsoful vrea sa anuleze raportul Creator-creaturd, care, in concepfia sa, ar reprezen-
ta un Deism ucigator ce desparte definitiv Dumnezeu §i lumea. Pornind de la
aceasta premisa, demonstreaza ca lumea este drama interioara a Treimii, iar omul
se¢ naste mai intdi in Dumnezeu. Vesnicia nu este numai insusirea lui Dumnezeu, ci
§1 a omului, care este chemat sa imbogateasa procesul universal al creatiei, Lumea
este divind, iar energia lui Dumnezeu se scurge in lume. Geneza, purcederea pro-
cesului universal, este o miscare interioard, dramatica, a Treimii divine.

Berdiaev respinge conceptul de creatura, considerat de el confuz si echivoc.
Deasemenea, respinge Absolutul teologiei apofatice si Creatorul teologiei catafu-
tice, spunind ¢4, in cele doua teologii, creatia nu are nici o relafie cu viata inte-
rioara a lui Dumnezeu. De aceea, pentru a avea sens, creafia trebuie infeleasd ca
un moment interior al Treimii divine. Este urmarita logica: 1. Spiritul universal,
2. Dumnezeu este spirit, 3. Sufletul omului este spirit. Concluzia: Exista identitate
intre Dumnezeu si om, deoarece ambii purced din aceeagi substan{a originard.

Concepfia panteista este introdusa i in interpretarea pe care Berdiaev o da
celor doua naturi ale lui Hristos si relatiilor lor reciproce; acestea ar reprezenta
tipul raporturilor reciproce intre Dumnezeu §i fiecare persoand umand, dupd
cum, in Hristos, un Dumnezeu §i un om se potrivesc. Intruparea Cuvantului ne-ar
revela un dublu fapt, in care Hristos Dumnezeu si Omul este deodata realitate si
manifestare. Realitatea este ca Dumnezeu are raporturi personale cu omul §i are
nevoie de om. Hristos este Omul vesnic, In mod deplin Incorporat vietii divine.
Fiul nu este numai Dumnezeu, ¢i Omul Spiritual Absolut, Omul intregii eternitayi.

Culmea antropodiceei lui Berdiaev o reprezinta teandria Duhului Sfdnt. In-
tilnirea dintre natura lui Dumnezeu §i cea a omului are loc §i in Duhul. Aceasta
intalnire are loc prin actul de creatie al omului. /n aceasta a treia revelatie Dum-
nezeu se naste in om, dupd cum, in prima fazda, omul s-a nascut in Dumnezeu. In
aceastd a treia etapa omul este continuator al creafiei nedesavdrsite a lui Dum-
nezeu. El pregiteste venirea lui Hristos, care va insentna edificarea de cétre om a
"supraabundentei” in imparagia lui Dumnezeu. Revelatia creatoare in Duh, care
pregateste a doua venire a lui Hristos, este consideratd o revelafie antropologica.

OBSERVATII FINALE

Din cele prezentate deducem ca Nicolae Berdiaev este un liber cugetator. In
mod eronat, el este numit filosof cregtin ortodox sau chiar teolog; aceasta in-
cadrare dovedeste insuficienta cunoagstere a filosofici sale sau a Invataturii Biseri-
cii Ortodoxe. El poate fi incadrat ca filosof gnostic-umanist, care s-a inspirat din
sectarismul apusean, din misticii germani, Kabala si. mistica indiana.

Analizand scrierile sale, observam, uneori, ca priveste cu dispret pe Sfintii
Parinti ai Bisericii Rasaritene, iar atunci cand 1i citeaza, o face intr-un mod sectar
(trunchiat) pentru a-si sustine propriile conceptii filosofice - mistice. Un oarecare
dispret arata gi fata de spiritul istoric-ascetic al Ortodoxiei, o desconsiderare a for-
telor spirituale din om care au rolul de a duce la pocainta si méintuire.
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Antropocentrismul sau excesiv ajunge la idolatrizarea omului care — potrivit
filosofului — prin insdsi natura sa, este de esenfd si impreund cu Dumnezeu,
izvordste din Neantul originar. Daca Dumnezeu $i omul se ivesc deopotriva din
Neantul originar, rezulta ca intre Dumnezeu si om exista o identitate de natura.
Disparand diferenta ontologica dintre Creator §i creatura, datorita apriorismului
Spiritului, omul este creator in aceeagi masurd In care este §i Dumnezeu. In
aceasta calitate, omul i asuma rolul de continuator al creatiei nedesavarsite a lui
Dumnezeu.

in scrierile sale intilnim si doctrina despre o Biserica interioara a Duhului
Sfant. Ea se afla intr-un stadiu de dezvoltare incompleta. Acest stadiu va evolua
in spiritul ecumenismului care va uni toate conceptiile religioase. Filosoful re-
cunoaste un adevar religios al tuturor ereziilor. Prin sistemul sau de gandire, el a
preconizat un nou misticism, mai profund decdt toate religiile existente, un misti-
cism care va uni aceste religii. In ceea ce priveste crestinismul, Berdiaev vrea sa
fie profetu! unui crestinism nou, cu o noud mistica, in spiritul careia se va con-
stiui o mare Frafie Spirituala intre oameni, din care vor face parte nu numai
Biserica de Rasarit sau de Apus, ci §i tofi aceia care aspirda spre Divinitate, care
tind spre o forma de elevafie spirituala. Oamenii din toate religiile, sectele,
miscdrile religioase transcendentale, vor forma un singur popor al lui Dumnezeu
El numea aceasta revelatia finala, Un nou Ev Mediu al Duhului Sfdn.

In Migcarea Ecumenica el vedea simptomele unei lumi care se indreapta spre
o0 noud spiritualitate §i un nou misticism, in care nu se va mai pomeni de ascetism.
Succesul migcarii pentru unitatea cregtina presupune, pentru Berdiaev, o Era Noua
a cregtinismului, o spiritualitate profunda care inseamna o revarsare noua a Duhu-
lui Sfant.

Prin asemenea idei Berdiaev se pare ca estc un profet al lumii sfarsitului de
secol XX si inceputului de secol XXI, in care circula curentul Noii Véirste ce are ca
trasaturi definitorii divinizarea panteista a omului, lipsa de realitate a lumii acesteia,
realitatea obiectiva fiind declarati iluzie si loc vremelnic de joaca a spiritului pur;
propovaduireca mantuirii — de fapt a auto-mantuirii prin diferite tehnici si ritualuri de
dobandire a starii de iluminare; identificarea raului cu starca de neiluminare spiri-
tuala. Sistemul filosofico-mistic al -Jui Berdiaev confine toate aceste idei §i, prin
aceasta, filosoful poate fi considerat un profet al veacului marii confuzii.
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CONTRIBUTIA CRESTINILOR SIRIENI
LA DEZVOLTAREA CULTURII ARABE
CULTURA ISLAMICA

Drd. IONITA VIRGIL

De la moartea lui Mahomed (632) pana la caderea Omayyazilor (750),
Imperiul Islamic a atins maxima extindere politico-administrativd. Dezvoltarea
culturald avea sa inceapa, insd, o datd cu instaurarea unei noi dinastii, cea a
Abbasizilor, descendenti din Abbas, unchiul Profetului, purtatorii "flamurilor
negre”, semnul razbunarii nedreptagilor petrecute pe durata stdpanirii califilor din
Siria, invingi decisiv la Kufa in 2 sept. 749 si pe care i-au pedepsit exemplar,
miceldrind pe toti descendentii, dupa ce, la data victoriei, Abu al-Abbas s-a
proclamat amir al-mumunim (Comandantul drept-credinciogilor)!. Chiar daca un
descendent omayad, (singurul), reuseste sa scape in urma bataliei din 750, de
langd Marele Zab (afluent pe stanga Tigrului) si sa intemeieze, la Cordoba, in
Spania, un califat independent de pretentiile de suveranitate ale Abbasizilor,
acestia din urma Isi vor Indrepta atentia mai mult spre Orient. Damascul este
abandonat, preferat fiind Irakul: mai intai noii conducatori se stabilesc la Kufa,
apoi la Anbar pentru a se muta, in cele din urma, definitiv, la Bagdad, orasul inte-
meiat de al-Mansur, inaugurat Tn anul 762, destinat unei spectaculoase evolufii
culturale, una dintre cele mai importante din istoria gandirii omenesgti2.

Cultura din vremea suveranilor de la Damasc s-a rezumat la cateva construciii
si la poezia araba3. Doar Mua’wia si prinful Khalid (m. 704), fiul lui Yazid 1, au
avut biblioteci. Sensibilitatea lor pentru cultura populatiei cucerite a fost infima,
desi se povesteste ca prinful sus-numit ar fi chemat filosofi greci care trdiau in
Egipt, cunoscatori de limba araba, pentru a traduce cartile de alchimie. Acestea ar
fi, deci, primele transpuneri, in limba lui Mahomed, din cultura celor vechi. Pe
atunci ar fi scris acel autor celebru din tratatele de alchimie latinesti, Geber,
(Djabir), care se pare, insd, ca este 0 nascocire a unor ismaeliteni din sec. [X-X4,
Altfel spus, nu exista o cultura araba decat in era abbasida, cind musulmanii vor
incepe sa produca, abia dupa ce vor lua contact si vor asimila invajatura civi-
lizatiilor care i-au premers.

Califii Abbasizi, fara a fi persani, s-au sprijinit pe puterea acestui popor cu
vechi traditii culturale §i au acordat libertate invafamantului §i stiingei. Carturari
iranieni, greci, sirieni sau din tari chiar mai indepartate s-au reunit la Bagdad,

1. El va fi cunoscut ca al-Safjuh = Cel sangeros (cf. M. RODINSON, "Abbasides" in £. U.,
t 1, p. 23-24). )

2. A. CLOT, Civilizatia araba a celor 1001 de nopti, Ed. Meridiane, Bucuresti, 1989, p. 5-22.

3. Se pare cd in perioada imediat urmatoare expansiunii arabe, cind imperiul sc intindea peste
un larg teritoriu unde erau incluse popoare de veche civilizatie, cu traditic de scricre milenara i
unde noii convertiti la islam joaca un rol important inclusiv pe plan politic, venind cu propriile lor
deprinderi culturale, s-a nascut o rivalitate care i-a for{at pe arabi sa isi afirme la randul lor, propriile
productii spirituale, Tntre care poezia ocupa locul cel mai important (cf. N.ANGHELESCU, Limbaj
st eulturd in civilizatia araba, Bucuresti, 1986, p. 40).

4. A. CLOT, op. cit., p. 261.
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noua metropola a lumii. Aici a Inceput, in principal o activitate de traducere fie din
greacd, fie din siriaca sau persand, totul cu sprijinul §i pe cheltuiala ar 1stoc1at1e1
Al-Mamun a intemeiat Casa Intelepciunii (Dar al-Hikhma) unde mari invatati
(Hunayan Ibn Ishaq, Thabit Ibn Qurrah s.a.) au lucrat la talmacirea intelepciunii
antice. Aproape toate cartile transpuse in araba au fost de filosofie sau de stiinta,
musulmanii fiind prea pufin interesaii de istorie, drama sau poezie straine.

In timpul celei de-a doua dinastii islamice, araba a devenit o limbd matura,
detinand suprematia in scoli, in cult si in administratie. Ea predomina in tot
imperiul i se oferea nu numai ca ornament pentru valoarea continutului de idei al
scrisului, dar mai ales ca instrument al gandirii. Iranienii Ingisi, care mai tarziu au
reusit, datoritd nafionalismului lor, sa reinvie o literaturad in limba persana, nu au
putut sa nu recunoasca limba araba ca limba a stiintei si a religiei. De altfel, ei au
pdstrat o urma adanca a acesteia in propriul lor vocabular gi alfabet. La un secol
de la infiinfarea sa, Bagdadul a devenit, fara nici un dubiu, simbolul noii civilizatii
si ciminul unde araba a crescut ca limba a géndirii i a culturii®.

Afirmarea de sine a diferitelor nafiuni in imperiu a Iimbogatit caracteristicile
valorilor materiale i spirituale din spatiul musulman prin contributia lor culturala
specifica si prin formele particulare ale vietii §i manifestarii intelectuale i sociale.
Aceasta a provocat o efervescentd a gandirii §i o intensa activitate carturireasca
in noul grai care a dus la dezvoltarea diverselor forme literare. Vocabularul s-a im-
bogafit prin cuvinte venite din alte culturi, sintaxa a devenit mai supla i stilul mai
clar. Genurile literare au fost redescoperite si recreate. Ideile, doctrinele noi §i
cercetarile au Tmbunatatit modul de exprimare. Din aceastd perioada a istoriel
arabe s-au pastrat lucrari de teologie, etica, altele legislative, exegetice, filologice
(gramaticd, lexicografic, prozodie) si filosofie, istorie, geografic, stiinje exacte
sau misticad.

A. INFLUENTA FILOSOFIEI GRECESTI ASUPRA GANDIRII ARABE

in timpul perioadei elenistice (323—43 1.d.Hr.), filosofia greaca clasica a
suferit o transformare radicala. La inceput un produs esenfialmente grecesc, ea s-a
dezvoltat Intr-o migcare culturala eclectica §i cosmopolita in care s-au coagulat
elemente religioase §i etice egiptene, grecesti, feniciene si din tot Orientul
Apropiat. Aceasta transformare este cel mai bine simbolizata de mutarea centru-
lui de greutate al Tnvatamantului de la Atena citre Alexandria si de rolul jucat de
metropola cgipteana, de vatra a diferitelor curente de gﬁndile ale noii filosofii.

Cand califatul abbasid a fost infiintat la Bagdad, in 762, centrul invatamén-
tului s-a mutat din nou. Incet-incet, capitala 1mper1ulu1 1slamlc a devenit, la tim-
pul sau, mostcnitoarca Atenei §i Alexanduel si noul pol cultural al lumii me-
dievale. Aproape doud secole mai tarziu, Cordoba, principalul orag al Spaniei mu- -
sulmane, a inceput s rivalizeze cu Bagdadul, ca centru al "vechilor stiinte". Din
Cordoba, filosofia greco-araba i stiinta au fost transmise peste Pirinei la Paris,
Bologna, si Oxford, in sec. al XlI-lea si al XIII-lea.

5. R. BLANCHERE, Histoire de lu littérature urabe des origines a la fin du XVe siécle de
J.-C.,Paris, 1952, t. I, p. 66-68.
6. A. BADAWI, Transmission de lu philosophie grécque au monde arabe, Paris, 1968, p. 7-11.
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Receptarea initiala a filosofiei elenistice in lumea islamica a fost confuza.
Aceasta a privit cu suspiciune tot ce era strdin sau "pagéan” si era socotita de catre
teologii conservatori si de invatatii oficiali ca saraca §i superflui. De la mijlocul
sec. al VIII-lea, 1nsa, tabloul s-a schimbat intrucétva, o data cu aparifia teologilor
islamic rationalisti, cunoscuti sub numele de mutazilifi, puternic influentat de me-
todele de discurs si de dialectica sprijinite de filosofii musulmani’. Dintre acesti
filosofi, doua figuri remarcabile din secolele al IX-lea si al X-lea au fost: al-Kindi
st al-Razi care au privit filosofia greaca ca pe o forma de eliberare fata de catusele
dogmei ori de imitatia oarba (taglid). Pentru al-Kindi, {intele filosofiei sunt per-
fect compatibile cu cele ale religiei, iar pentru al-Razi, filosofia era cea mai inalta
expresie a ambitiilor intelectuale ale omului §i cea mai stralucita realizare a acelui
nobil popor, grecii, care au rimas neintrecuti in cautarea intelepciunii (hikma)®.

a. Neoplatonismul. Neoplatonismul este descris ca insumarea sau sinteza
curentelor filosofice grecesti majore, pitagoreism, stoicism, platonism i aris-
totelism, in care a fost infuzat un spirit mistico-religios oriental. Fondatorul lui,
Plotin, s-a nascut la Lycopolis, in Egipt, a studiat la Alexandria si a {inut prelegeri
la Roma. A fost elevul lui Ammonius Saccas §i coleg de clasa cu Origen, prolificul
scriitor §i cugetator crestin. Porfirius, discipolul si biograful lui Plotin, spune ca
maestrul sau a fost atat de profund interesat de religiile oricntale, incat s-a alaturat
expedifiei imparatului roman Gordian (238-244) in Persia, pentru a cauta "caile §i
credintele persilor §i ale indienilor". Dupa ce imparatul a murit si expedifia a esuat
(in 244), Plotin s-a indreptat spre Roma unde a avut mare succes ca profesor.

Un alt mare reprezentant al neoplatonismului a fost Diadohus Proclus a carui
perspectivd metafizica, asemenea celei a lui Plotin, marcheaza faza finald a luptei
paganismului grec impotriva crestinismului la Atena — acolo unde el a si invatat —
si Alexandria, unde a studiat cu Olympiodorus. Ea constituie, de altfel, acea ver-
siune a filosofiei grecesti care a exercitat o fascinafie speciald asupra mintilor
musulmanilor.

Al{i reprezentanti ai neoplatonismului sunt Syrianus, profesorul lui Proclus,
Damasius, elevul celui din urma, Simplicius §i Philoponus. Toti acesti filosofi sau
comentatori au fost cunoscufi de arabi si unele dintre scrierile lor, pierdute in
greacd, mai existd doar traduse in araba. _

In 529, lustinian, Imparatul Bizantului, a ordonat ca gcoala din Atena, ultimul
bastion al paganismului sa fie inchisd. Unii dintre profesorii de aici, printre care
Syrianus gi Damasius, au emigrat in Persia unde au fost bine primifi de imparatul
Chosroes I (531-579), un admirator al invagamantului grecesc si fondator, in 555,
al scolii de la Jundi-Shapur, destinatd sd devina un mare centru de studii stintifice
si medicale®. Ulterior, datoritd apropierii de Bagdad si a relatiilor politice stranse

7. R.ARNALDEZ, "Mu’tazilism", in £.U., t. 15, p. 998-1002.

8. MAJID FAKHRY, "The transmission of Greek Philosophy into the Islamic World" in /s
Phil. (Rout. Encyc. of Phil), t. 4, p. 155-159; Y. SHAYEGAN, "The Transmission of Greek
Philosophy into the Islamic World", in S. H. NASR si O. LEAMAN (eds) History of Islamic
Philosophy, London: Routledge, 1996, cap. 6, p. 98-104; F. PETERS, "The Greck and Syriac
Background", in fhid., cap. 3, p. 40-51).

9. HORIA C. MATEI, O istorie a lumii antice, Bucuresti, 1984, p. 102,
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intre Abbasizi $i persi, Jundi-Shapur a servit ca punte in procesul de transmitere
a cunostintelor stiintifice vechi In lumea araba.

Doua lucrari, ai caror autori nu sunt cunoscuti, dar care sunt asociate cu
Porfirius, respectiv Proclus, sunt faimoasele: Teologia lui Aristotel §i Liber de
causis §i constituie cele doua surse majore ale neoplatonismului islamic.

Teologia lui Aristotel, in ciuda numelui, nu are nimic de-a face cu Aristotel,
ci sintetizeaza Cartile IV-VI din Eneadele i Plotin, Liber de causis 1§ are rada-
cinile in Elemente de Teologie a lui Proclus. Temele neoplatonice din cele doua
lucrari nu sunt greu de identificat: doctrina emanatiei, Inteligenfa universala i
Sufletul universal, ipostazele Unului ale lui Proclus: Existenta, Intelectul si
Sufletul. Sub influenta neoplatonica au stat: al-Kindi, al-Farabi al-Suhrawardi,
al-Arabi, Ibn Hazm, Ibn Taymiyya, Ikhwam a-Safa, si in gencral toatd teologia
sectci ismaclite din tabara shi’ital0.

b. Aristotel in gandirea islamica. In araba, Aristotel este cunoscut sub nu-
mele de Aristutalis, Aristu sau Maglster Primus. In corelatie, pentru dependenta
sa fafa de Stagirit, lui al-Farabi i s-a spus Magister Secundus!!,

Intre diferentele majore dintre Aristotel i filosofii islamului, cele mai impor-
tante sunt cele legate de eternitatea si creafia lumii, natura fiingei si distincfia din-
tre esenfa i existenta!2.

In sec. al IX-lea, al-Kindi il foloseste pe Aflstotel ca baza a lucrarilor sale si
scrie o lucrare pe seama operelor sale, Fi kaamiya kutub Aristutalis wa ma yvahtaj
ilahi fi tahsil al-falsafa'3 (Marimea carfilor lui Aristotel §i ce este necesar din
dobdndirea filosofiei). Totusi filosoful musulman sustine, in opozifie cu cel gre,
ideea creafiei din nimic!4. Dezbaterea daca al-Kindi a fost platomc1an sau aris-
totelian este, in continuare, deschisa!?.

Péna la Ibn Roshd (Averroes), ultimul mare comentator al lucrarilor maestru-
lui lui Alexandru Macedon (Fizica, Metafizica, Despre suflet etc.). Stagiritul a
avut o puternica antecedenta asupra unor ganditori de scama: deja mentionatul al-
Farabi, (in: Kitab al Huruf!® (Cartea literelor), Tahsil al sa’ada'’ (Atingerea feri-
cirii) - unde apare ideea celor patru cauze din Fizica, al-Farabi ddndu-le propria
sa interpretare §i alegdnd cuvantul mabadi=principii in loc de asbab=cauze, pre-
ferat de Ibn Ishaq!® —, Fisus al-hikam (Nestematele infelepciuniil®), unde face

10. IAN RICHARD NETTON, "Neoplatonism in islamic philosophy" in [Is. Phil. (Rout.
Encyc. of Phil ), t. 6, p. 804-808.

11. REMUS RUS, Istoriu Filosofiei islamice, Bucuresti, 1994, p. 109.

12. KIKI'KENNEDY-DAY, "Aristotelism in islamic philosophy” in fs. Phil. (Rout. Encyc. of
Phil.), t. 1, p. 382-386.

13. The Quantity of the Books of Aristotle and What is Required for the Acquisition of
Philosophy, titlurile in araba sunt preluate din KIKI KENNEDY-DAY, art. cit., p. 384-385.
Traducerca lor cste intermediatd de varianta englezi.

14. REMUS RUS, op. cit., p. 108.

15. Ihid., p. 100-108.

16. The Book of Letters (cf. ibid., p. 385).

17. The Attuinment of Happiness (ibid., p. 385).

18. Ihid., p. 385.

19. REMUS RUS, op. cit., p. 111.
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distinctia intre esenta si existenta pornind de la afirmatia lui Aristotel ca notiunea
"ceea ce este un lucru” nu include §i "faptul existenfei sale"20, Ibn Sina (Avicena),
care, in Scrisoare catre Kiya', isi exprima dubiile asupra paternitatii lucrarii
Teologia lui Aristotel, Ibn Bajja (Avem pace) si Ibn Khaldun, ca si asupra celor
care au combatut filosofia: al-Ghazali care in Tahafut al-falasifa®! (Nimicirea
Filosofilor) 1l ataca pe Aristotel §i pe adeptii lui, sau Ibn Taymiyya cu al-Radd 'ala
al-mantiqivvin®2 (Impotriva logicienilor).

c. Platonismul. Influenta lui Platon se constatd mai ales in politica gi etica.
Lucrarea lui al-Farabi al-Madina al-fadila (Orasul ideal)?? prezinta o versiune
neoplatonicd a Republicii?4, iar Ibn Miskawayh adopti ideea lui Platon despre
suflet si miscare?3,

d. Atomismul. Denumire a sistemului de gandire a lui Epicur, atomismul se pare
ca a fost cunoscut de unii invatati musulmani inca din sec. al VII-lea. In sec. al IX-lea,
mut’azilitul Abu Hudayl al-Allaf (752-840) il foloseste pentru a argumenta teza atot-
puterniciei divine, prin adaptarea lui la dogma creatiei ex nihilo?®. Ash’aritii2? vor
considera atomismul ca cea mai adecvata filosofie naturala care este in stare sa sur-
prinda nuantele doctrinei despre libertatea absoluta a lui Dumnezeu, pastrandu-i cali-
tatea de creator unic: el aduce la fiin{a atomii care existd doar o clipd, persistenta
lucrurilor fiind astfel in mod absolut conditionata de vointa divina. Ash’aritii dintre
care fac parte qadiul al-Baqillani (m. 1013), Imam al-Haramayn (al-Juwayni)
(m. 1085) si al-Shahrastani (m. 1153) au folosit aceastd gindire impotriva celor prea
puternic influengafi de greci §i care susfineau principiul aristotelic al cauzalitafii2®.

B. STIINTA ISLAMICA

O data asimilata cultura veche, pe baza ei, arabii au creat o civilizatie care a
atins toate aspectele viefii spirituale. Lucrarile stiinfifice sunt structurate, in trata-

20. Jhid., p. 112.

21, The Incoherence of the Philosophers in KIKI KENNEDY-DAY, art. cit., p. 385.

22. Aguinst the Logicians in ibid., p. 385. )

23. Pentru o analiza a acestei lucrari vezi REMUS RUS, op. c¢it., p. 125-127.

24. D. BURRELL, "Platonism in islamic philosophy" in Is. Phil. (Rout. Encyc. of Phil.), t. 17,
p. 429-430.

25. fbid., p. 430, pt. amanunte, vezi REMUS RUS, op. cit., p. 203-204.

26. G. ANAWATI, "Kalam" in M. ELIADE (ed.), Encyclopedia of Religions, MacMillan,
1993,t. 7, p. 231-242.

27. Adeptii gandirii lui Abu al-Hasan al-Ash’ari (§873-). Reformator al cugetarii mut’azilite a
carei metodd a adoptat-o la inceput, al-Ash’ari afirma credin{a in ceea ce este tainic, invizibil
suprasensibil (ghayh) ca principiu al viefii religioase si temei al credinfei; accepta atributele divine
care nu sunt nici identice nici diferite de esenfa divina, ci sunt reale, iar modul in care ele se regasesc
la Dumnezeu, rAimédne necunoscut; profereaza ideea Coranului necreat, ca logos al lui Allah, dar
creat sub forma in care a fost transmis omului; cit priveste raportul dintre faptele omului si atot-
puternicia divina, el atribuie lui Dumnezeu crearea actelor oimenesti, omul actionind doar in
aparenia; responsabilitatca actului fi este imputata totusi, omului deoarece acesta s-a decis si o
savirgeasca, Allah neimpunind-o cu sila. (cf. REMUS RUS, op. cit., p. 75-76; W. M. WATT, "Free
Will and Predestination. Islamic concept” in M. ELIADE, Encyclopedia of Religions, MacMillan,
1993,1. 5, p. 428-432.

28. REMUS RUS, op. cit., p. 80 s.urm.
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rea problemelor, printr-un spirit rationalist de exceptie. In contra-balans, ei au fost
atrasi de nuantele filosofiei mistice ale culturii clasice, n special de neoplatonism.
Intre cele doud extreme s-au dezvoltat medicina, matematica, astrologia, geo-
grafia, optica sau alchimia.

Cultura islamica se poate caracteriza, in special, prin cuvintele unui insemnat
reprezentant al ei, al-Biruni: "Trebuie sa ne marginim la cele cu care s-au ocupat
anticii §i sa perfectionam ceea ce poate fi perfectionat"2?, Filosofia in sine, fara
sustinerea Coranului, nu era, in genere, admisa. Era dificil de a o pune de acord
cu cartea sacrd. Unii au incercat sa o faca, dar au intampinat repede rezisten{a pe
masura: al-Ghazali (1058-1111), in Nimicirea filosofilor dovedeste inutilitatea
tentativei. Nici pozitia lui Ibn Roshd (1126-1198) (Averroes) din Nimicirea nimi-
cirii, In ciuda abilitafii argumentelor, nu a putut postula compatibilitatea celor
doua. Dar in perioada de inflorire a culturii arabe, asemenea pozifii exclusiviste
nu se luau inca, in calcul. Religia trebuia admisa ca atare, asigurind baza unei
dezvoltari enciclopedice a personalitafii, ceea ce constituie, de altfel, trasatura
esentiald a momentului cultural islamic si care 1i conferda superioritatea fafa de
perioada care l-a precedat.

In majoritatea lor, productiile spirituale si materiale ale civilizafiei arabe
reprezinta continuarea cercetarilor grecesti. In astronomie, au acceptat concluziile
lui Ptolemeu din Almageste (uéyaln Zivrdéic) si au dus mai departe observatiile
carturarilor sabeeni®?, conducatori ai observatorului din Harran3!. Geografia, desi
socotita, ca si de greci, o ramurd a astronomiei, a cunoscut un progres prin
realizarea unor descrieri importante ale caror temeiuri sunt, pe de o. parte, cu-
cerirea unui vast teritoriu care trebuia controlat, pe de alta, cdlatoriile unor invatati
ca al-Masudi, pana in Rusia, sau al-Biruni (sec. al XI-lea, cel care a pus la punct
un sistem de determinare a greutafii specifice a substanjelor), pana In India, in
urma careia a aparut celebra Carte a Indiei?. Datorita functiei lor, unii dintre
arabi se vad nevoifi sa caldtoreasca, dintre acestia numarandu-se gefii de posta. Un
astfel de insarcinat a fost Ibn Khurdadbeh (sec. al IX-lea) autor al lucrérii Cartea
{inuturilor si provinciilor unde descric amanuntit fiecare provincie. Yakubi
(sec. al IX-lea) compune Cartea {arilor, o prezentare detaliatd a drumurilor ce duc
la hotarele imperiului, iar Masudi (m. 956) alcatuieste Cdmpiile de awr; originala
prin accentuarea influenfei mediului asupra oamenilor, animalelor si plantelor.
Mugadassi (sec. al X-lea) introduce studiul ctniilor, al obiceiurilor, limbilor,

29. Cf. J. D. BERNAL, Stiinta in istoria societdatii, Bucuresti, 1964, p. 199.

30. D. si ] SOURDEL. Civilizatia islumului clasic, (trad. de E. Filotti), Bucuresti, vol. I,
p. 271, vol. 3, p. 211. :

31. Importanta pe care musulmanii o acordau astrologici isi avea temeiul in necesitatile de cult:
orientarea spre Mecca, fixarea orelor de rugaciune, a lunii de Rumadan. Traducatorii vor face accesi-
bile cercetarile inaintagilor: sasanizii, mai de vreme, au incurajat cercetarile in acest domeniu (la Merv
functiona un observator de mult timp). Din perioada de inflorire a culturii arabe dateaza tabele de
miscari ale planetclor, unele avand sursa lucrari persanc, indiene sau grecesti. Un autor de scama in
domeniu a fost bibliotecarul sef al lui Harun al-Rashid, Fadi ibn Nawbakht. In vremea lui al-Mamun,
se vor elabora alte tabele astronomice, califul cerdnd specialistilor s3 masoare un grad de meridian pen-

tru a calcula cu mai muita precizie circumferinfa pamantului. (Cf. A. CLOT, op. cit., p. 266).
32. 1hid., p. 269.
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unitafilor de masura §i greutate33, (ibid., p. 268-269). Au fost intocmite harti i
tabele maritime.

Medicina ramane tributara mostenirii elenc.

Trei sunt domeniile in care arabii au adus o contribufic esengiala la dez-
voltarea culturii umanitafii: matematica, optica si chimia.

Avénd profunde aﬁnitﬁti cu filosofia si astrologia, astronomia a atras pc gan-
ditorii arabi. Abordarea ci necesita, Insa, cunoasterea matematicilor gi apllc.au.d
cunostintelor de geometric. Inﬂucntdm mai ales de cercetarile babilonienc §i in-
diene, arabii au obfinut rezultate insemnate. Calculul numeric, aparut la greci
datorita lui Diofant (cca. 250 i.d.Hr.)34, s-a dezvoltat in noile condifii ale utilizarii
sistemului indian de numerotatie, cunoscut mai inainte §i de sirieni, dar puiin
intrebuintat. S-a putut spunc ca "acest procedeu tehnic a avut aproape acelasi efect
asupra dezvoltarii aritmeticii ca descoperirea alfabetului asupra scrierii. Cu cifrele
arabe, aritmctica a devenit accesibila oricarui om cu stiinta de carte; numerotatia
a democratizat matematica™?3. Metodele de a lucra cu marimi necunoscute, sau
ceea cc se cheama algebra, si folosirea sistemului zecimal sunt subiectul uneia
dintre cele mai importante lucréri care au aparut in istoria cugetarii: Hisab al-jubr
weal- muqabalah (Reconstituire si reducere) a lui al-Horezmi (m. 830). i tot ara-
bii sunt acgja care au dat o larga du7v01ta1e trigonometriei, indispensabila in
masuratorile topografice gi in astronomie.

Tezaurul opticii scris de al-Haithan (Alhazen), (m. 1029), constituie prima
tratare stiinfifica a acestui subiect si dovada infelegerii anatomiei ochiului §i a
(.fcctelor trecerii luminii prin corpuri transparente.

in domeniul chimici este recunoscut faptul ca arabii au adus cea mai mare
contribufie pentru procesul general al acestei stiinfe. Faptul se datoreazi, in spc-
cial, dcpasirii mentalitatii clcmc‘. grecesti care desconsidera artele mdnUd'c in
acest domeniu, influentele vin, cu precadere, din lumea egipteani si babiloniana,
rajionalizate doar Intr-o mica masura de catre greci. Teoriilc arabe aveau sa fic
samburele teorici lui Paracelsus si apoi ale chimici moderne. Lucrérile marilor
medici arabi (Intre ci, al-Razi detine un loc de frunte) descriu amanuntit substan-
tele si procesele chimice dintre ele. Din lumea araba au venit primele produsc
tolosite la scara larga: soda, alaunul, calaicanul (sulfat de fier) salpetrul si alte
sdruri necesare, mai ales, in industria textila3®.

SIRIENIT CRESTINI §1 CONTRIBUTIA LOR
LA INFLORIREA CULTURII ARABI:

Crestinii de limba sirtaca au ‘contribuit mai mult deciét oricare popor la re-
nagterea culturala gi intelectuala din Bagdadul abbasid. Ei traduseser deja, la data
cuceririi lor de catre musulmanti, operele grecesti in siriaca.

In timp cc arabii nu stiau nimic desprc gandirca greaca, sirienii fuscsua in
contact cu ea timp de aproape un mileniu. Dupa cum P. Hitti se exprima: “intre

33. Ihid., p. 268-269.

34.J. D. BERNAL, op. cit., p. 201.
35. Ihid., p. 200.

36. Ihid., p. 196-205.
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750 si 850, lumea arabd a fost scena celei mai spectaculoase $i mai importante
migcdri de renagtere din istoria gandirii. Accasta a fost marcata de traducerea, in
arabd, din persand, greacd si din siriacad. Musulmanul arab a adus cu el nu arta,
stiinta sau {ilosofie, ci o pasionata curiozitate intelectuald, o pofta aprigd de a in-
vata si multe talente latente. In Cornul de Aur el s-a vazut mostenitorul culturii si
intelepciunii elenistice care era, fara discufie, cea mai pretioasa comoara intelec-
tuald. La cafiva ani de la intemeierea Bagdadului, cititorii de limba araba au intal-
nit operele filosofice majore ale lui Aristotel si pe comentatorii neo-platonicient,
scrierile medicale de capatai ale lui Hipocrate si Galenius, principalele lucrari ma-
tematice ale lui Euclid si capodopera geografica a lui Ptolemeu. Pentru toate aces-
tea, sirienii le-au fost mediatori. Cu doud sccole Inaintea aparifiei islamului, inva-
fafii sirieni tradusesera lucrarile grecesti in siriaca.

Cu mult inainte ca Omar al II-lea s3 transfere scoala filosofica din Alexandria
la Antiohia, o intensa activitate de traducere a avut loc In manastirile din Biserica
Siriana. Oameni carc au deschis comorile Greciei pentru persi, faceau acum
acelasi lucru pentru arabi. Acclagi popor carc Inainte de islam a fost instrument al
cultivarii principalelor elemente ale culturii grecesti, ducandu-le spre Rasarit §i
propagandu-le din gcolile de la Edessa si Nisibis, Haran g1 Jundi-Shapur crau
acum angajafi in procesul de transmitere a lor in lumea araba37. '

A. LIMBA SIRIACA

Limbile semifilor antici se impart in trei grupe, dupa riaspandirca geogratica
a vorbitorilor lor, astfel: 1) limba acadiana (asiro-babiloniana), in E; 2) limbile se-
mite din Siria si Palestina, in NV; 3) dialectele arabe §i etiopiana, In SV. Limbile
din NV au, la rdndul lor, trei ramuri principale: a) limba de la Ugarit; b) cananeana
din Scrisorile de la Tell-el-Amarna (sec. al XIV-lea i.d.Hr.), feniciana, ebraica,
amorita si limba punica; c¢) arameana, cu multiple dialecte, vorbitd de aramcenii
din Siro-Mesopotamia.

Limba arameana sau aramaica, deriva din numele sub care arameenii se au-
tointitulau. Prin Aram era desemnata, in inscriptii in accasta limba, zona locuita
de ci. In Eglpt mercenarii din Elephantine (Yeb) afirmau ca vorbesc limba arami,
1ar in papirusuri din S, datand din jurul anului 470 i.d.Hr., este mentionat telmt.nul
aramit, un adverb tradus prin in aramaica. in Biblie, indemnul este limpede:
“Vorbeste robilor tai in aramaica pentru cd noi o intelegem” (IV Regi 18, 26,
Is. 36, 11); vrajmasii lul Tuda scriu lui Artaxerxe I persanul (464-424 1.d.Hr.), o
scrisoare "cu slove aramaice si in limba aramaica” (Ezdra 4, 7), iar lui Nabuco-
donosor al II-lea (605-562 1.d.Hr.), caldeli i-au grait "in grai arameian” (Dan. 2, 4).
Chiar i grecii au utilizat termenul Apoponot (aramei) (Poseidoniu din Apamed)
dar traducatorii LXX au preferat alt cuvant pentru a desemna limba aramaica,
redand-o prin ovpioti (syristi). De aici, a aparut termenul Syriace, utilizat de
Teronim, in alcatuirea Vulgatei. In timp, nofiunca de aramean, arameu s-a aplicat,
atat de cvrei, cét si de crestini, arameilor Inchinatori la idoli, pentru ceilalfi, adepi

37.P. HITTI, History of Syria, London, 1957, p. 548-550.
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ai cclor doua religii mentionate, folosindu-se cuvantul sirian, iar pentru limba lor,
sir[aga. )

In secolele IX-VIII i.d.Hr., in S-ul Siriei si in Regatul Damascului aramaica
se dezvolta, ca limba scrisa, sub inraurirea canaanita, in timp ce in N, ca se consti-
tuiec sub autoritate asiro-babiloniana. O datd cu instituirea imperiului Persan
(sec. al VI-lea i.d.Hr.), aramaica devine limba oficiala intr-un intins teritoriu, o
aramaica imperiald sau comuna, iar importan{a ei nu scade nici dup@ expansiunea
lui Alexandru Macedon (336--323 1.d.Hr.), raménand limba de scriere a popoare-
lor din Orientul Apropiat. Totugi, nu toatd populatia vorbca aramaica imperiala.
Dialectele s-au pastrat §i s-au dezvoltat in timp prin scrieri proprii, in funcfie de
conditiile istorice3®.

Dintre toate aceste dialecte, cea mai larga utilizare gi-a aflat-o siriaca, dialcc-
tul aramaic vorbit la Edcssa. Epoca de apogeu a literaturii siriace (siro-aramaice)
o reprezinta sec. III-VIII d.Hr: In urma disputelor hristologice, vorbitorii de limba
aramaicd (siriacd) s-au divizat: nestorienii, In Rasarit, 51 monofizitii, In Apus.
Aceastd sciziune a dus la individualizarea a doua dialecte, cel oriental (al nesto-
rienilor) si cel occidental (al monofizifilor), fiecare avand propria scriere, si a im-
piedicat formarea unei limbi unice. Cea mai veche scriere siro-aramaica este cca
anumita estrangelo sau peshito (simplu), din ea dezvoltdndu-se scricrea iacobifi-
lor, serto. Alfabetul nestorian se deosebeste de estrangelo, dar se.inrudeste cu cel
al adversarilor lor, monofizifii’®.

Incepénd din sec. al VIl-lea, ed a fost treptat inlocuita in Orientul Mijlociu cu
araba, procesul flind favorizat de aseménarile din lexicul i gramatica celor doua
limbi: ele au in comun 22 de grafeme ce notcaza consoane sau semiconsoane §i
alte numeroase ligaturi4?.

B. LITERATURA SIRIACA PANA LA CUCERIREA MUSULMANA

Dezvoltarca literaturii siriace s-a facut pe teritoriile regatelor Osroene gi
Adiabane. In acestc regate tampon intre Imperiul Roman si puternicele state de la
Rasarit (parfii $i apoi sasanizii) are loc o puternicd afirmare a literaturii crestine
inca din timpul lui Abgar bar Ma’nu (179-216 d.Hr.) si care iradiaza din Edesa,
"centrul cel mai insemnat al vietii literarc in limba aramaica de rasarit (siriaca)"4!.
Lucrarile transmise peste timp, in siriacd, formeaza, in exclusivitate, o literatura
religioasd crestina.

Dupa latind si greaca, aceasta este cea mai de folos exegetului, teologului sau
istoricului Bisericii. Se cunosc mai bine de 150 de autori care au imbogatit-o prin
iucrarile lor4?,

Productii carturaresti in limba siriaca au cxistat si anterior celor crestine. "S-a
putut deduce ca siriaca cra deja o limba literard, din unele scurte inscriptii pe

38. C. DANIEL, Scripta Aramaica, Bucuresti, 1980, p. 42-51.

39. Ihid., p. §2-350.

40. Ihid., p. 94-350.

41. Ibid., p. 352.

42. lzvoarcle utilizate in acest articol sunt WILLIAM WRIGHT, Istoria literaturii crestine

siriace (trad. de Remus Rus), Bucuresti, 1996; J. B. CHABOT, "Syriac language and literaturc” in
Cath. Encyc. t. XIV. p. 418-427. .
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morminte, din manuscrisele pastrate in arhivele regale din Edessa sau din textul
romanului lui Ahiqar"43, precum si dintr-o epistold a lui Mara bar Serapion,se
parc un filosof stoic din Samosata, catre fiul sau, redactata in cel de-al treilca
sccol d.Hr. Unii dintre gnostici gi-au compus lucrarile in aceasta limba, in sec. al
II-lea d.Hr**, dintre ei, la Bardesane®® sau Ud(h)a (Avdaiog, in greceste), scriitori
crestini de mai tarziu facand adesca referire (EPIFANIE, in Panarion, Efrem Sirul
sau Theodor Bar Koni)*. Scrierile gnostice formeaza puntea intre litcratura
pagana si cca crestina.

a. Literatura crestina primara. Peshita (Simpld) este traduccrea Bibliei in
limba siriaca, facutd, probabil, in Adiabene*’ yi reprezinta primul monument de
limba siriaca.

Un scriitor important este, in veacul al II-lea, Tatian Asirianul*®. Meliton de
Sardes (m. cca. 199) scrie imparatului Marc Antoniu (161-180). Actele martirilor
din Edessa $i Imnurile lui Aswana, sunt marturii ale liter d[l.llll siriace din primele
sceole crestine.

Secolul al IV-lea este dominat de Sfantul Efrem Sirul (m. 373), insemnat
cxeget, polemist i predicator al Bisericii ortodoxe. Contcmporanii si-au cxprimat
admirafia faja de el socotindu-1 "profetul siricnilor” gi "invéfator al lumii".

Alfi scriitori cregtini sunt Afraate, "Infeleptul Persan"4? (m. 350), si discipo-
lii lui Efrem, Mar Aba, Zenobiu, diacon din Edessa, Abamya si Paulinus, pole-
misti impotriva marcionifilor §i a scepticilor. Marutha din Mainperqat (m. cca.
240) sau Gregorios dayraye (calugarul) au lasat marturii scrise despre anumite
evenimente istorice sau despre propriile lor ecxperiente. Titos din Bostra, mort in
timpul lui Valens (364-378), a luptat cu pana impotliva maniheilor; Balai (sec. V)
ii urmeaza lui Efrem ca valoare a poczici sirienc, la fel ca si alt poct, lishaq din
Antiohia (m. cca. 461). In siriaca cxista cor espondenta Sfantului Simeon Stilitul
(Stalpnicul) si o seric de apocrife, dintre care Evanghelia Enfunjiei va stimula
intens imaginatia invatatilor musulmani. Rabbula din Edessa (m. 435), hirotonit
arhiereu de Acaciu de Aleppo, denumit pentru severitatea sa "tiranul din Edessa">?,
a vorbit cu vehementd impotriva lui Nestorie, fiind adept al pozitiei lui CHIRIL
DE ALEXANDRIA (m. 444); traduce in siriaca tratatul acestuia catre imparatul
Teodosie si alte scrisori dogmatice3!.

b. Literatura nestoriana. In 435, Nestoric, infrant la Efes, a fost exilat in
N. Arabici, la Petra, capitala fostului Regat al nabateenilor, distrus de Traian
(98-118), apoi mutat in Osis, in Egipt. Scrierile sale, socotite eretice, vor fi
céutatc spre a fi distruse. Persecutat mai intai de Teodosic al 1I-lea (420-450),

43. C. DANIEL. op. cit., p. 352.

44. Pr. prof. dr. IOAN COMAN, Putrologia, Bucuresti, 1985, vol. I1, p. 80-81.
45. WILLIAM WRIGHT, op. cit., p. 29.

46. C. DANIEL. op. cit., p. 372.

47.1. B. CHABOT, art. cit., p. 419.

48. Ihid., vol. 1, p. 312-326.

49.). B. CHABOT, art. cit.. p. 419.

50. WILLIAM WRIGHT, op. cit., p. 41.

S1.7hid., p. 41-42,
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apoi de alfi Bazilei "drept-credinciogi”, nestorianismul afla, mai intai, refugiul in
Edessa®2, la Scoala Persana de aici. Dar aceasta va fi inchisa in 489, din porunca
lui Zenon, imparatul de la Constantinopol, iar profesorii si elevii, prigonifi, vor
trece frontiera in Persia, stabilindu-se in orasul Nisibis>3, care devine centrul de
iradiere al dioprosopismului, gcoala tecologica Intemeiatd aici, de Barsauna,
ajungand una dintre cele mai cunoscute din Asia.

Pe primul loc, aici, ca si la Edessa, se studia logica aristotelicd pentru a ilus-
tra §i explica invatatura teologica a lui Teodor de Mopsuestia $i aceasta logica a
ramas introduccrea necesara invatamantului teologic pentru educafia nestoriana.
iar logica aristoteliana, intre scrierile medicale, matematice, astronomice sau filo-
sofice grecesti care au trecut la arabi, a jucat un rol fundamental>4.

52. Termenul sub care orasul figura in inscriptiile cunciforme nu este cunoscut. Numele de
baza a fost Osroc, forma armeand a lui Chosroc; a devenit apoli, in siriaca,Ourhold iar mai tarziu, in
arabdi, Er Roha, mai uzual Orfa denumire carc desemncaza orasul in ziua de azi. Edessa este
denumirea dati de Seleucos Nicator (305-281 T.d.Hr.), vechii aseziri rcconstruite de cl in 303
i.d.Hr., in memoria capitalei Macedoniei (azi Vodena). Tn vremca lui Antiohus IV (175164 i.d.Hr).
orasului i s-a spus Antiohia de catre colonistii stabilifi aici. Cand a luat fiinfa regatul Osrocne,
Edessa a devenit capitala acestuia, sub dinastia Abgar [ (care a rezistat din 132 1.d.Hr. pana in 244
d.Hr). A fost ocupatd de romani, prima datd in 115, de Traian apoi dupd o perioada de semi-inde-
pendentd, in 244, a devenit provincie romana. Limba triburilor conduse de Abgar I (cca. 132 i.d.Hr.).
fondator al regatului, a fost aramaica, cea carc va deveni siriaca. Primul rege care a imbragisat
crestinismul a fost Abgar al [X-lea, cel care l-a decretat religic oficiala in regat (cca. 200). Primul
cpiscop din Edessa se pare ca a fost Addai (sec. [1), iar EUSEBIU DE CEZAREEA mentioncaza un
sinod tinut aici in cca. 197 (Hist. Eccl, ¥, 23) i tot aici au fost aduse moastele Sf. Apostol Toma,
din India. in timpul dominatici romane, in zona s-au intamplat multe perescutii si martirizari. Dupa
cc orasul Nisibis a fost cedat persilor, in 363, Sf. Efrem Sirul a venit in Edessa unde a fondat cele-
bra Scoald Persani. Ea va atinge in timpul episcopului Ibas, bine-cunoscut in controversa celor "Trei
Capitole", si va fi desfiintatd de Zenon Tn 487, sustinut de episcopul Cyrus. Edessa va ramane de
atunci un puternic centru monofizit care isi va continua activitatea si sub dominatia araba. Dintre
personalitatile carc au iesit din accasta scoald se numara: lacob Baradeus, cel de la care monofizitii
vor primi numele dc iacobiti, Stefan Bar Sudad'li care a provocat in Palestina ultima marc criza ori-
genistd a sec. al Vl-lea, lacob de Edessa (m. 708), Theofil, un astronom care a tradus in siriacd Hiadu
st Odiseea ale lui Homer s.a. Cele mai veehi manuscrise in siriaca (datate la 411, respectiv 462)
contin Lexte patristice $i provin din Edessa. Episcopii melki{i de aici se pare ca au disparut in scc. al
Xl-lea, pe cand cei nestoricni au rezistat pana in cel de-al VI-lea. (CT. S. VAILHE, "Edessa”, in
Cath. Encye., 1.5, p. 89-91).

53. Oras in Mesopotamia, situat pc rdul Mygdonius, la poalcle muntelui Masius. Elenistii i-au
spus Antiohia Mygdonia. A fost prilej de disputa intre romani si parti. Ocupata de Traian (98—117),
(dupa asediul carcia el a primit numele de Purticus) $i apoi de Septimius Sever (193-211) care a trans-
format-o in sediu de garnizoana militara, ea va fi redata persilor lui Sapor I1 (309-379), in 363, dc catre
Iulian Apostatul (361-363). La acea data. orasul era un centru destu! de puternic incét sa fie sediul mi-
tropolitan al provinciei Beyt Arbaye. Prima episcopie a fost infiinfata de Babu, in cca. 300, pentru ca
in scc. al V-lea sa fic cel mai important scaun episcopal dupi Seleucia si Ctesifon. Prima scoala tco-
logica infiintata la Nisibis la inceputurile crestinismului de aici, a fost inchisa o data cu cedarea
orasului catre persi. Sf. Efrem Sirul a reinfiintat-o la Edessa, unde a atras clevi din toata Persia. Dar in
489 si aceasta va [i desfiintata, iar carturarii s-au refntors la Nisibis, unde era ¢piscop Barsauma, fost
clev la Edessa; el va sprijini reluarca cursurilor in orasul sdu de pastorire, sub indrumarea lui Narses,
cel care a §i compus statutul scolii (idem. "Nisibis" in Cath. Encye., t. X1, p. 253-254).

54. E. DE LACY O’LEARY, How Greek Science Pussed to the Arabs, London, 1949, p. 61.
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Alatun de intemecictorul scolii, care prin functia de comisar regal peste teri-
toriile de fronticra dintre Imperiul Sasanid si cel Bizantin, primita de la regele per-
san Peroz (Firuz) (457—484), va combate cu autoritate pe monofizifi, std Narsai
Leprosul (m. 502), supranumit "Poetul Rasaritului” gi "Harpa Duhului Sfant",
conducator al Scolii din Nisibis timp de aproapc 40 de ani §i care a dus o intensa
aclivitate literara, ca poct i exeget. Alfi dascali de seama de aici au fost: Abra-
ham de Bet Raban, de la care au ramas poeme $i poezii, precum si prima con-
semnare a infiintarii scolit; lohanan de Bet Raban (m. cca. 567), polemist (con-
tra magilor zoroastrieni, a maniheilor si monofizitilor), cxeget si istoric (de la el
existd descrierea unei victorii a lui Chosroes I (531-579) asupra arabilor din
Najran; Iauseph Khuzaja s-a ocupat primul de gramatica limbii vorbite dc nesto-
rieni $i a introdus un sistem de notare al vocalelor pentru deosebirca guvintelor cu
aceeagli structura consonantica; catolicosul Mari Abha (m. 552) a Intemeiat o
noua scoald nestoriana la Seleucia si a ramas de la el o traducere, din greaca, a
Vechiului Testament.

Deosebit de importantd cste figura lut Abha din Kaskar, devenit sol al lui
Chosroes al II-lca (590-628), la Bizant, in timpul lui Mauriciu (585-602), vor-
bitor dc greaca, ebraica, persana, temeinic instruit in filosofie, astronomie, medi-
cind, comentator al Logicii lui Aristotel §1 un bun exeget.

Un caz special il reprezinta Henana din Adiabene, gef al Scolii din Nisibis
din anul 572: pentru ideilc sale de sorginte origenistd (negarca invierii trupurilor
sau 4 vesniciel iadului) a intrat in conflict cu gruparca ortodox-nestoriand, fiind
socotit eretic. Dc la el s-au mogtenit comentarii la Nou! si Vechiul Testament, ver-
suri §i statutul institugiei pe care a condus-o. Tol de aici s-au mai ridicat Abraam
din Kashgar, socotit restauratorul viefii monahale i trei patriarhi ai Bisericii
nestorienc, tofi cu numele Jesusyab.

Literatura nestoricnilor nu a fost de factura teologica. Ea cuprinde lucrari de
istorie (cel mai Tnsemnat istoric, Babhai cel Mare (m. 628) a lasat optzeci gi patru
de volume), traduceri §i comentarii ale cronografiilor grecesti, istorii ale lumii®.

Alfl nestoricni sunt Acacius de Seleucia, Acacius de Amida, Acacius de
Malitcne, Isaac de Antiohia, sub numele caruia au fost puse operele altor autori cu
aceleasi nume: Isaac de Edessa, un monofizit din sec VI, sau Isaac de Amida>®.

c. Literatura monofizitd. Adversarii nestorienilor, adepti ai credinfci ca
Hristos a avut o singurd fire, pe cea dumnezeiasca, condamnati, la randul lor, la
Calcedon, in 451, au optat si ci pentru limba siriaca, in defavoarea celei grecesti
$i au dezvoltat o literatura atat teologica (comenatrii, polemici, apologii) cit si
istoricd, poetica sau filosofica.

Dintre acegtia, trebuic mengionat Philoxenos (Aksenaja, dupa numele sau
sirian), carturar icgit din Scoala de la Edessa, ajuns episcop de Mabbogh- (Hiera-
polis), respins pentru ideile sale monofizite i mort in exil, la Gangra (Paflagonia),
dupa anul 522. S-au pastrat de la ¢l comentarii la Evanghelii, un tratat de morala

55. Pentru aceastd trecere Tn revisti a autorilor sirieni am folosit si prezentarea lui C. DANIEL,
op. cit., p. 351-371. ‘

56.J. B. CHABOT, art. cit., p. 423.
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in treisprezece carti, scurte compendii dogmatice, corespondenta §i poezii, unele
dintre acestea atribuite uneori lui Efrem Sirul.

Shem’on din Bet Arsam (m. cca. 548) a fost denumit "polemistul persan”. Au
lasat o scriere despre masacrarea crestinilor de catre regele Yemenului, Dhu-Nuwas
— trecut la iudaism — §1 una despre influenfa nestorienilor in Imperiul Persan.

De la Iso Stalpnicul (preot al manastirii Zuquin) se mosteneste o cronica, iar
dc la Ishaq cel Batrin din Edessa un poem uriag despre un papagal care ar fi stri-
gat prin Antiohia o formuld monofizita despre divinitatea lui Hristos.

Cel mai Tnsemnat autor raméne, insa, Iacob din Serugh, invatat la Scoala din
Edessa, ajuns cpiscop la Batnan. A scris poezie, proza, a tradus din greceste in
siriacd Centuriile lui Evagrie.

Munca de traducere a lucrarilor din greacd o vor continua i alfi monofiziti:
Paullos din Kallinikos a transpus lucrarile lui Sever de Antiohia; Mose din
Aggel, Glafirele si alte lucrari ale lut Chiril de Alexandria; Iohanan din Apamea,
cducat la Alexandria, unde s-a deprins cu medicina §i cu logica, compune o lu-
crare intitulatd Fundamentele — citata, maj tarziu, de Theodor Bar Koni, cc in-
cearcd acomodarea ncoplatonismului cu crestinismul — 31 face traducerea
Eneadelor lui Plotin sub numele de Teologia lui Aristotel.

Sargis, preot la Rish’aina (Theodosiopolis), pregitit la Alexandria, a tradus
un numar insemnat de lucrari din greaca: pe Dionisic Areopagitul, pe care il pre-
fateaza cu o cxpunere a propriilor sale convingeri; Organon-ul lui Aristotel, cu un
comentariu despre logica Stagiritului; alte fragmentc din acclasi filosof, din
Porfiriu si din Galienus; tratate medicale: [Tep: kproiuwv quepwv (Despre zilele
critice), Tlepi tpopawv dvvauewv Stafodins (Despre puterile alimentelor) s
Despre influenta Lunii dupd parerea astrologilor. Lucrarile sale originale, precum
Despre univers dupa concepfia lui Aristotel sau despre ovotio, sunt inspirate tot
de gandirea filosofica greceasca.

Diferiti autori vor traduce in siriaca lucrari din PLUTARH Despre lipsa de
mdnie, (Ilepi adpynoiag) Despre infrdnare (ITepi doxnoews), opera Tlepl toD
poadiws miotepery diaPoldng (Despre a nu da crezare cu usuringa calomniei) a lui
LUKIANOS, pe THEMISTIOS, cu [Tepi ¢idiags (Despre prietenic) si [lepi
apetiic (Despre virtute). Toate acestea par a purta amprenta traducerii lui Sargis,
dar este posibil ca ele s aparfind unui cerc de traducétori formati la aceeasi scoala.

Tot pe atunci au fost transpuse in siriaca maxime ale lui MENANDRU, alc
lui PITAGORA, ale filosofiei pitagoreice THEANO, colectii de Aoyor ale lui
PLATON, o tucrare intitulata Joxpdric (Socratis) al carui original grec s-a pier-
dut, fiind cunoscuta doar pe filierd siriacd; lucrarile Phvsiologus, Descriere u
lumii din timpul lui PTOLEMEU PHILOMETOR, Geoponticele, scris in greceste
de VINDANIOS ANATOLIOS din Berytus, dar redat in siro-aramaica, pentru ca
apoi sa intre in componerifa tratatului arab Carte a economiei agrare grecest,
impreuna cu alte lucrari asemandtoare.

Literatura alchimista, in siriacd, se leagd de numele accluiasi Sargis din
Rish’aina. Mai tarziu, vor fi redate Arta fauririi aurwlui si argintului a lui PSEU-
DO-DEMOCRIT din sec. I d.Hr. sau lucrarea lui ZOSIMOS, Tratat farmaceutic
despre folosirea medicinala a substangelor utile.
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in vremea lui Heraclius (610-641), Ahron preot in Alexandria Egiptului,
comune o opera medicala in treizeci de carti. Iudeul Masirgojan o traduce in
araba. Arabii au considerat ca ca a fost scrisa nifial in siriaci.

Tot din aceasta perioada tarzie, poezia in dialectul monotizitilor paraseste dome-
niul religios: Cdntul lui Alexandru prezinta faptele tAnaruiui impérat al lumii®’.

* C. DUPA OCUPATIA MUSULMANA

In sec. al VII-lea evenimentele au creat noi conditii in teritoriile unde se vor-
bea siriaca. Sfargitul dominatiei bizantine in Siria coincide cu destramarca dinas-
tiei sasanide din Iran. In urma cuceririi musulmane a fost i umpusa utilizarea limbii
arabc. Aceasta era limba noilor cuceritori i a fost inevitabil si natural totodata, ca
ea sa devind limba oficiala in imperiu. Totusi, acest eveniment nu s-a petrecut
concomitent cu expamiunca teritoriald. Va fi nevoie de aproape un secol pand
cand araba isi va intra in drepturi, ca limba de cancelarie §i de cultura, ca suport
dar i ornament al productiilor spirituale.

O caracteristica importanta a procesului literar din arealul stépénit de arabi
este aceea ca sirienii crestini, pe de o parte, cu o indelungata traditic scriitoriceasca
in limba proprie, nu vor renunta la & compune, pc mai departe, 1n siriacd, pe dc
alta, se vad nevoiti sa editeze lucrari cu continut drestin in araba §i In sfarsit, tot
el vor face si munca de talmacire din greaca sau din siriacd a scrierilor antice,
tacindu-le accesibile arabilor. Astfel, se contureaza trei fronturi, dintre care ulti-
mele doua sunt contributia lor directd la dezvoltarea culturii arabe: literatura
crestind de limba araba gi activitatea de traducere. Cat priveste literatura siriaca
propriu-zisa, accasta a luat o infatisare noua, atat in tabara nestorienilor cét i a ia-
cobitilor. Tratatele teologice au devenit mai ales didactice, fara a parasi insa, in
totalitate, caracterul polemic, iar cxegeza biblica va fi preponderent gramaticala
si {ilologica. Pentru siro-aramaici, secolul al VII-lea a dat startul decadentei care
se va accentua pana in sce. XII-XIII, cand scriitorti de origine siriand vor com-
pune operele cu predilectie in limba araba.

Secolul al XIV-lea inscamna inceputul marilor persecufii la adresa Bisericit
Nestoriene, din partea mongolilor islamizati. Cei care au supraviefuit prigoanei
lui Timur-Lenk s-au refugiat in Kurdistan, unde au rezistat cu ‘greu pand dupa
pnmul razboi mondial, cind turcii i-au forfat sa paraseascd zona, imprastiindu-se
prin lume. Tn Statcle Unite s-au organizat sub numele de Biserica Asiriand. O
situatie asemandatoarc vor mtampmd 51 iacobitii, astfel, incat, incepand cu acest
secol siriaca devine o limba moarta®®

In majoritatea lor, to{i carturarii crestini sirieni care sunt recunoscufi mai ales
pentru opere originale in limba araba au fost §i traducitori, dar si invers, cei re-
numifi pentru tdlmacirile lor, au si opere originale.

Motivatia folosirii, de catrc cregtini, a limbii celei noi, a fost aceea ca ¢i, pro-
movati de musulmani sa isi apere credinta, aveau nevoie, de aceasta pentru a se
face intelesi, pentru a-gi putea afirma §i argumenta cu fermitate, in fata adversa-

7 57.C. DANIEL, op. cit., p. 372-377.
58. REMUS RUS, "Cuvant inainte” la WILLIAM WRIGHT, Istoriq Literaturii Crestine
Siriuce (trad. de Remus Rus). Bucuresti, 1996, p. 7.
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rilor lor, optiunea spirituald. Astfel, la baza multor tratate islamo-crestine sta o inten-
fic apologetica sau polemica si tot pe ea s-au cladit dialogurile inter-religioase>®.

Contactele dintre musulmani yi cregtini au dat nastere unor controverse care
reflectd caracterul relatiilor socto-politice dintre acestia, relatii care au dus la
afirmarea unei literaturi polemice. O proba timpurie a acestei situatii este opera
Sf. loan Damaschin (m. cca. 750), referitoare la islam. Scopul acestor lucrari era
sd 11 asigure pe crestini de veridicitatea credingei lor $i de a respinge pretentiile
musulmanilor. Astfel, materialele aparute din condeiul cregtinilor din spafiul arab
nu au fost indreptate numai spre oponengii lor musulmani ci si spre diferitele fac-
tiuni socotite cretice. Exponentii comunititilor de diferite nuanfe (melkita, nesto-
riand, iacobitd) polemizau intre ei Incercand, pe de o parte, sd dovedeasca unii
altora falsitatea invataturii propovaduite, pe de alta, sa prezinte apologetilor
islamici adevarata fata a cregtinismului. Aceasta discutie contradictorie inter-cres-
tind exista in limba araba g1 ea o continud pe aceea, destul de dezvoltata antcrior,
in siriacd%. De exemplu, iacobitul Abu Ra’itah al-Takriti a scris o seama de tra-
tate despre doctrina bisericii sale, adresate musulmanilor, dar §i patru lucrari im-
potriva calcedonicnilor®!. De partea cealalta, Theodor Abu Qurra®?, episcop de
Ilaran, intrd in controversa atat cu nestorienii cat gi cu monofizitii®3.

In aceasta literaturd polemica, se pot observa doua modalitafi de expunere:
cea numita maqala si cealalta, majlis.

Maqala cste trataml propriu-zis (eseu) istoric, filosofic sau dogmatic, 1n carc
autorul se ocupa sistcmatic cu 6 anume tema; majlis (dialog, controversd) este,
insd, o descricre a unci Intdlniri dintre artisti, pocti, invatafi, medici ctc. adunati
pentru a dezbate in faja unui pring sau a unui oficial important $i unde fiecare isi
susfinea idcile. O serie de astfel de majlis, tinute in fafa unui print — eventual
calif® — purta numele de mujadala (dezbatere)®3.

In scris majlis cste o lucrare dupa modelul acestor dezbateri orale, fara un
plan anume. Ele pot fi rodul imaginatici sau pot reda chiar un eveniment real®.

59.S. KHALIL SAMID, Christian Arubic Apologetics during the Abbasid Period (750-12548),
Leiden, 1993, p. 32. .

60. G. TROUPEAU, Etudes sur le ¢hristianism arabe au Moyen Age, Vermont, 1995, p. 36.

61.Ihid., p. 124-132. ‘

62. Theodor Abu Qurra cste un invitat sirian, teolog, lingvist, primul scriitor crestin de
credinta calcedoniana (melkit) cunoscut care a scris in limba araba. Opera lui existd in MIGNE,
PG, t.945i 97. Prima editare a lucrarilor sale din limba araba apartine lui CONSTANTIN BACHA,
Mimuars de Théodore Abu Qurra, Evéque de Harran, Beyrouth, 1904 (cf. E.B., t. L1, p. 692).

63. REMUS RUS, Dicfionur enciclopedic de literatura crestina din primul mileniu,
Bucuresti, 2003, p. §14. :

64. Califii de la Bagdad crau mai pufin interesati de problemcle teologice in sinc cét mai ales
de a fi martori la dispute intre reprezentantii diverselor tabere, opozantii putind fi si de religii diferite.
Accasta predilecyic a stimulat, in epoca, stilul polemic i dialectic. Originea acestui gust aulic se
pare ca cste viejuirea din Merv {Korassan) a primei gencratii de Abbasizi, unde cocxistau crestini,
musulmani, zoroastricni, budisti si evrei. (cf. JOSEF VAN ESS, "Mu’tazilah" in M. ELIADE (ed.).
Encyclopedia of Religions, MacMillan, 1993, 1. 10, p. 220-229. Un exemplu de o astfel de dezbatere
naintea califului este dat in N. ANGHELESCU, op. cit. #p. 75-76.

65. S. KHALIL SAMID, op. cit., p. 45-60.

66. M. ALBERT, "Christianismes oricntaux. Introduction a I'¢tude des langues et des littéra-
tures” in R. COQUIN, Lungues et littérature arabe chrétienne, Paris, 1993, p. 75.
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Literatura crestind de limba araba, ca parte a contributiel sirienilor la in-
florirea culturii arabe (Infelegem prin acest termen toate produciiile spirituale §i
materiale aparute in spatiul vorbitorilor acestei limbi, indiferent de etnie sau colo-
ratura politico-religioasa), a avut o infafisare apologetica, polemica sau dogma-
ticd; apologeticd, pentru ca autorii au cautat sa igi apere credinfa atit impotriva
celor de alta religie cat si a celor considerati erctici; polemica, deoarece, In pro-
cesul de aparare, era nevoie de a ataca g1 contra-ataca adversarul, mai ales daca
lucrarea imita majlis, unde erau de fafa interlocutori; dogmaticd, fiindca era
nevoic de o prezentare a propriei credinte®”’.

a. Marile centre culturale: Jundi-Shapur, Haran si Edessa. Prima faza in
procesul de transferarc a culturii grecesti in Orientul Apropiat a constituit-o tra-
ducerca in siriaca a tratatclor teologice, cum ar i Istoria bisericeasca a lui EUSE-
BIU DE CEZAREEA (ficutd de Shem’on din Beth Gamai®®), Stromaicle lui
CLEMENT ALEXANDRINUL, discursyrile lui Tit din Bostra impotriva mani-
heilor, comentariile lui TEODOR DE MOPSUESTIA (facuta de Ma’na din Beth
Hardasher)®9 dar i a unor texte de logica sau de filosofie, inclusiv Isagagia lui
PORFIRIUS Categoriile, De interpretatione sau Prior Analvtics (careia catolico-
sul Henan-isho (686-701) i-a campus un comentariu’%) ale lui ARISTOTEL’!.

Cucerirea Siriei si a Iranului din sec. al VII-lea nu a sistat, in totalitate,
ocupatiile eruditilor din Edessa, Nisibis, Qinnesrin sau din alte centre de invatamant
greco-siriac. La aceste puncte crestine trebuie adaugat Haranul din N-ul Siriei,
regedinta sabateenilor, sccta de "adoratori ai stelei" imbibata de neoplatonism’2.

Pe toata durata secolelor al VIII-lea g1 al IX-lea, a fost dat un puternic impuls
activitatii de traducere, mulfumita iluminismului promovat de trei dintre cei din-
tai califi Abbasizi: al-Mansur (754-775), Harun al-Rasid (786-809) si fiul sau, al-
Ma’mun (813-833), care a infiintat si "Casa Infelepciunii” din Bagdad, dar si de
difuzare a lucrarilor traduse.

In acest context, marile centre culturale din sec. al VIII-lea au inceput sa
straluceascd: Jundi-Shapur, Haran si Edessa. La Jundi-Shapur exista un puternic
invatdmant greco-bizantin, mai ales in domeniul medicinii, dar si al filesofiei,
unde siro-aramaica (siriaca) era limba dominanta. Acest orag, construit de Shapur I
(241-272) 1n sec. al I1I-lea d.Hr. a atras, o data cu fondarea unei puternice scoli
de catre Chosroes I (531-579), intelectualitatca, deopotriva inainte de aparifia is-
lamului céat §i dupa aceca. Parintele miscarii de traducere in limba arabi a
mostenirii antichitafii, Hunayn Ibn Ishaq a studiat aici. Mai devreme, invatatii nes-
torieni s-au agezat aici dupa Sinodul care i-a condamnat, in 431. Acestia cunos-
teau lucrarile lui Aristotel, dar §i pe ale lui Porfiriu si erau familiarizati cu gandi-

67.S. KHALIL SAMID, ap. cit., p. 35-106.

68. E. DE LACY O’LEARY, op. cit., p. 72.

69. WILLIAM WRIGHT, op. cit.. p. 47-48.

70. Ibid., p. 128; E. DE LACY O’LEARY, op. cit., p. 72.

71. Asupra opc1c101 Stagiritului s-awaplecat pe |and Pobus (probabil sec. al V-]Cd) Scrgum din
Rash’aina (m. 536), Pavel Persanul, Sever Sebokht (m. 667), ucenicul sau, lacob de Edessa, sau
George al Arabilor (m. 724) (cf. REMUS RUS, Istoriu filosofiei islumice, Bucuresti, 1994, p. 37-38).

72. D. si J. SOURDEL, op. cit., vol. 3, p. 211.
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rea neoplatonica. Apropierea geografica dintre Jundi-Shapur si Bagdad va fa-
voriza §i apropierea lor culturala: din cel dintdi se vor infiltra, in viitoarea capi-
tald, elemente ale spiritului grecesc.

In N Siriei, in Haranul sabeenilor, in sec. al IX-lea s-au refugiat eruditi din
Alexandria. Mai tarziu, urmasii acestora se vor indrepta catre Bagdad, ducand cu
ei cultura mostenita de la greci: platonism, aristotelism, neoplatonism’3.

Materialul tradus venea in majoritate din textele elinesti, unele din Persia §i
citeva din surse hinduse. Desi lucririle stiintifice se talmaceau direct din greaca,
cele mai multe dintre operele filosofice erau prelucrate nu direct din greacd, ci din
literatura siriaca.

Cunoscatori‘de siro-aramaicd, invafaii crestini — fiecare pastrandu-gi specifici-
tatea Invagaturii Bisericii din care faceau parte, Melkita, Iacobita sau Nestoriand —
le vor pune la dispozifie urmasilor lui Mahomed cultura anticd, dar nu numai atat:
productiile lor in legatura cu propria religie (apologetice, dogmatice, exegetice etc.)
sau polemicile cu cea musulmana sunt repere esenfiale ale literaturii de limba araba.

b. Melkitii. Mclkitii sunt acei cregtini care au aderat la credinta calcedoniana,
cea stabilita in 451, aparata si sustinutd de Bazileul de la Constantinopol. Araba,
ca limba a viefii §i expresiel spirituale §i a gandirii, a devenit, incet-incet, pre-
dominantd §i, mai tarziu, unica forma de cxprimare a literaturii comunitafii
crestine melkite; (In comparatie, comunitatile siriene §i copte si-au pastrat multa
vreme limbile respective).

Literatura mclkita din aceasta perioada cunoaste doua forme ale limbii arabe,
diversitate ce se explica prin destinatia lucrarilor aparute.

Una dintre forme foloseste o limba sub nici un aspect inferioard, din punct de
vedere al puritafii stilistice, celei utilizate de musulmani; era intrebuinfata pentru tra-
ducerile din greaca (51 nu numai a filosofiei), In cancclarii, in lucrarile de istorie $i in
controversele islamo-crestine. Aceasta araba literard (arabyva)’* era adresata
deopotriva clitei cregtine cat si celei musulmane. Nu este contaminati de nici un
dialect popular §i nici cu termeni strdini, exceptind cazurile in care ncologismelc au
fost cerute de nevoile tehnice sau de evolutia limbii, mai ales in domeniul filosofic’?.

Cealalta forma dc exprimare utilizatd este adresatd poporului’®; aceasta
constituic limba hagiografiilor, a literaturii ascetice gi liturgice. Vorbitorii ei se bu-
curau de o educatic bilingva, greaca si araba, uncort trilingva, greaca, araba si si-
riacd, iar abaterca de la normele gramaticii §i sintaxei arabe se facea tocmai pen-
tru a da suplefe i viata formelor dialectale locale. Astfel, apareau frecvent termeni
strdini, mai ales grecesti si siriaci. Era o limba intre cea clasici si dialecte’”.

73. IAN RICHARD NETTON, art. cit., p. 806.

74. N. ANGHELESCU, op. cit., p. 143.

75. "Analiza provenicnfei cuvintelor dintr-o limba datd este, in mod frecvent, un important
indice al directiei influentei culturale”. /hid., p. 149. Pe acest considerent, termenii de origine siriaci
din limba araba (st aceslia nu sunt pufini, mai ales in tcologie (pt. detalii, vezi R. LE COZ.
"Introduction” la JEAN DEMASCENE, Ecrits sur l'islum. Paris, 1992 (col. Sources chrétiennes,
no. 383), p. 173-176) dovedesc importania pe care au avut-o scriitorii cunoscatori de siro-aramaica.

76. Despre diglosie, N. ANGHELESCU, op. cit., p. 15-16.

77. CH. PELLAT, Langue et littérature arabes, Paris, 1955, p. 58-69; pentru un studiu asupra
limbii arabe a scriitorilor crestini, vezi J. BLAU, A Grammer of Christian Arabic, Louvain, 1966.
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Dintre cei mai cunoscufi §i reprezentativi scriitori §i ganditori arabo-
crestini?® iesiti din diferite comunitati calcedoniene din Siro-Mesopotamia, care
au scris in cra abasida sunt:

Qusta ibn Luqga (m. 912), crestin calcedonian din Baalbeck, eminent tra-
ducator si teoretician al medicinii ( a avut preocupdri de matematica, de fizic, a fost
filosof, apologet 1 muzician; se spune despre €l ¢a stia greacd, siriaca si araba, ca a
tradus texte si corectat multe manuscrise cu traduceri; impreund cu Hunayn Ibn
Ishagq a fost autorul care a ofent cel mai mult culturii arabe dintre lucrérile grecilor);
Qusta ibn Luqa a tradus: Spherica lui THEODOSIUS, Mecanica lui HERON,
Meteora lui AUTOLICUS THEOPHRASTUS, pe IOAN PHILOPONUS cu
comentariul asupra Fizicii lui Aristotel (la care face talmacirea pmhclm patru carti),
Pseudo-Plutarh,; Placita philosophorum §i a revizuit deja existenta traducere a ele-
mentelor lui EUCLID facutd de arabul Abu Matta. Dintre lucrarile sale originale,
redactate in araba, cele mai importante sunt: 7iatat despre atom, Deosebirea dintre
suflet si spirit, O introducere in logicd, Expunerea doctrinei grecilor etc.”?

Al-Bitriq, care a trait in timpul lui al-Mansur (754-775). Califul l-a insarci-
nat cu traducerea a numeroase tratate medicale ale celor vechi. A talmacit Sim-
plicia ui GALIENUS; De prohibenda sepulhra si De cura icteri ale lui PSEU-
DO-GALIENUS; lucrari atribuite lui HIPOCRATE: De¢ alimento, De septimanis,
pc PTOLEMEU cu Quadripartus (Tetrabiblos), pe Platon cu Timaios sau Anali-
ticile prime a lui Aristotel®).

A mai cxistat un al-Bitriq, Sa’id, patriarh de Alexandria (933-943), a carui
activitate il asaza pc un loc proeminent intre melkiti. A scris tratate de medicina
(unele pierdute), de istorie, apologetice si exegetice®!.

Teodor Abu Qurra, episcop de Haran, (m. 830) este primul scriitor crestin
calcedonian care a redactat in limba lu1 Mahomed, chiar daca o seama de lucrari ale
sale au fost compuse §i in greaca; nu s-a ocupat de traducert, dar opera sa polemica,
apologetica si dogmatica reprezintd un moment important pentru literatura araba. A
scris tratate despre St. Treime, despre venerarca icoanclor, despre intruparea lui
Dumnezeu, impotriva islamului si a marilor erczii crestine ale vremii®2.

¢. Iacobitii. in mare parte, activitatea literara in limba araba a monofizitilor
contine tratate cregtine, fic polemice, fic apologetice, tdlmacirea fiind pe plan se-
cundar. Aceasta sc¢ datorcaza pozitiei mai putin privilegiate a Bisericii lor care
trebuia sa rcziste atdt atacurilor musulmane cét si celor venite din partea adver-
sarilor lor de secole, nestorienii®3.

78. Izvorul principal pentru toti scriitorii arabo-crestini mentionagi in acest articol il reprezinta
Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium. Scriptores Arabici, editat de ADDAI SCHER,
Louvain, 1903-1912,

79. REMUS RUS, op. cit., p 42.

&0. E. DE LACY O’LEARY, op. c¢it, p. 174; REMUS RUS, op. cit., p. 41 .

&1. S. KHALIL SAMID, ap. cit., p. 196.

82. A. TH. KHOURY, Lex Théologiens byzantins et 'Islum. Text et auteurs (Ville-Xiile. s.),
Miinster, 1962, p. 83-105; pentru o cnumerare completd a lucririlor sale, vezi art. "Teodor Abu
Qurra™ in REMUS RUS, Dicfionar Enciclopedic de literatura crestinit din primul mileniu,
Bucuresti, 2003, p. 814-815.

83. G. TROUPEAU, op. cit., p. 36. s
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Habib Abu Ra’itah al-Takriti (sec. al IX-lea) a fost contemporanul §i opozan-
tul teologic al lui Theodor Abu Qurra, episcop de Haran. El este autorul unor impor-
tante tratate teologice: 1. O scrisoare despre Treime, adresata unui musulman in care
incearca sa explice misterul Treimii cu ajutorul conceptelor filosofice de substan(a,
ipostas $i atribute esenfiale ca viaja, cunoagtere i infelepciune, dar si cu ajutorul
analogiilor naturale ca /umind, soare, om, lucrare unde a citat atit Biblia, cat si
Coranul; 2. O scrisoare ce cautd sa explice misterul intruparii Logosului; 3. O de-
monstratie a adevarului religiei cregtine i a doctrinei despre Treime®4.

Alti autori iacobifi sunt: Musa al-Hagari, cunoscut sub numelc de Moses
Bar Kepha (8§13-903), nascut la Balad, episcop in trei orase: Beth-Ramman,
Beth-Kionaya §i Mossul, pc Tigru. Lucrarile sale sunt numeroase si cuprind
subiccte teologice, polemice, exegetice, apologetice sau liturgice. Dintre cele mai
importante se numara: comentarii la Noul 5i Vechiul Testament,comentariu la Dia-
lectica lui ARISTOTEL, o istorie eclesiala etc.®>; al-Harith ibn Sinbat din Ha-
ran, a fost un mare traducitor a Biblici in araba, iar Yahya ibn Garir din Takrit,
medic, astronom, filosof si teolog. Compendiul sau de teologie se cheama Kitab
al-murshid®®; Issa ibn Zur’ah (m. 1008), pe 1anga faptul ca a fost teolog si polc-
mist, s-a dovedit un iscusit medic, filosof, om dc gtiinja $i traducator: a pus la dis-
pozifia urmasilor lui Mahomed, printre altele, Despre nagterea animalelor, Meta-
Jizica L $i Respingerile sofistice ale lui Aristotel®.

Cel mai prestigios intre ei a fost insd, Yahya ibn Adi (893-974). Nascut in
Takrit, de origine siriaca, el a venit de timpuriu la Bagdad. A invatat logica si
filosofia cu maestri celebri, Abu Bishr Matta ibn Yunis®® si al-Farabi. Dupa
moartca acestora a devenit cel mai bun logician al timpului sau.

Filosof, polemist si tcolog, opera sa cuprinde patruzeci de tratate filosofice,
cateva apologeticc si respingerea refutatici lui al-Kindi la adresa crestinismului.

Ion Adi poate fi cel mai binc descris ca filosoful unitafii: cea mai mare parte
a activitatii sale dedicand-o i folosind toate abilitdfile logicii pentru a apara
Unitatea, in acelasi timp cu Treimea lui Dumnezeu. Pe baza conceptelor filosofiei
grecesti, el a fost preocupat, in primul rand, sa apere compatibilitatea dintre aces-
tea. Rationamentul lui este ¢a "un lucru este unu cand se refera la unul i multi-
plu in alfii". De aceea, nu este nici o inconsecventd In a socoti ¢ Dumnezeu cste
totodata unul si trei.

Al-Kindi a scris o lucrare (Critica Treimii) unde respingea conceptul de
Treime pe baza unci argumentatii logice. Acest tratat, pastrat, sc pare, doar in
scrierile lui Ibn Adi, afirma ca, din punctul de vederc al crestinilor, cele trei per-
soane divine Impart aceeasi substan{d sau esenia, dar fiecare este un individual, in

84. S. KHALIL SAMID, op. cit., p. 170-171.

85. G. OUSSANI, "Bar Kepha" in Cath. Encyc., vol. 11, p. 40.

86. G. TROUPEAU, op. cit., p. 146. .

87. REMUS RUS, Istoria filosofiei islamice, Bucuresti, 1994, p. 43.

88. Abu Misr Matta a fost ¢l insusi preocupat de traduceri, lucrind la comentariile lui
Alexandru asupra Metafizicii L, Desre cer, Despre nastere i distrugere; 1i sunt atribuite comentarii
la logica lui Aristotel in lucrarile: categoriile. Despre interpretare, Analiticile prime, Analiticile
secunde. (cf. REMUS RUS, op. cit., p. 42).
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virtutea unci proprietati specificc. Substanfa plus proprietatea il fac pe fiecare un
compozit. Dar orice lucru compus este cauzat, deci, nu poate fi etern?.

Ibn Adi a raspuns‘in Validitatea credinfei crestine®0 ca este adevarat ca cele trei
persoane sunt individuali compusi in virtutea substantei $i a proprietatilor, dar fiinfa
lor compusa nu ii face sa fie cauzai, deoarece este posibil pentru un lucru sa fie com-
pus din vegnicic dacd partile care il compun nu au fost separate Inainte de compunere.

A scris tratate de logica si teologie: Tahdhib al-akhlah (Rafinamentul perso-
nalitagii®!), Maqala fi al-tawhid (Eseu asupra Unit@ii®?); de fizica $i metafizica:
Respingerea atomismului, Imposibilitatea existenfei infinitului, Despre intreg §i
despre pari, Natura posibilului etc.93, a infiinfat o scoala aristotelica la Bagdad.
Elevii sai, crestini si musulmani deopotrivi, printre care Ibn Miskhawayh, Ibn al
Khammar — care a scris un tratat despre armonia dintre filosofic i dogma ce l-a
influentat, mai tarziu pe Ibn Rushd in lucrarea sa despre acelasi subicct?* si a
tradus cele patru lucrari de logica ale lui Aristotel: Isagogia, Categoriile, Despre
interpretare §i Analiticile prime?> si deja amintitul Ibn Zu’rah.

Opera sa de traducere cuprinde fragmente din Platon (mai ales din Legile) si
Aristotel (Poectica, Respingerile sofistice, Topica, Metafizica), Prolegomena a lui
Ammonius, integrala, §i o introducere la Isagogia lui Porfiriu%.

d. Nestorienii. Datorita numarului si importantei in Mesopotamia, nesto-
rienii?? au contribuit cel mai mult dintre toate comunitatile crestine la dezvoltarea
literaturii de limba araba. Activitatea lor a cuprins toate genurile literare.

Pe primul loc sta catolicosul Bisericii nestoriene, Timotei I (728-823). El
este autorul unei dezbateri (Muhawarah) cu califul al-Mahdi (775-785) si al tra-
ducerii Topicii lui Aristotel?®. Alt scriitor important este Abu Nuh ibn al-Salt
al-Ambari traducator al unor lucrari grecegti si autorul unei Respingeri «
Coranului (Tufnid @l Qur-'an), al unui Eseu asupra unitayii lii Dumnezeu (Magala
i al-tawhid) i Eseu asupra Treimii (Magqala [i al-tatlit)®®. Ammar al-Basri
(sec. al IX-lea), contemporan cu melkitul Teodor Abu Quira, cu iacobitul Abu

89. SHAMS C. INATI, "Ibn Adi, Yahya" in /s. Phil. (Rout. Encyc. of Phil), t. 4, p. 599-601.

90. REMUS RUS, op. cit., p. 207.

91. Refinement of Character (cf. SHAMS C. INATI, op. cit., p. 600).

92. Essay on Unity (cf. ibid., p. 600).

93. REMUS RUS, op. cit., p. 206.

94. SHAMS C. INATL, art. cit., p. 601.

95. REMUS RUS, op. cit., p. 43.

96. E. DE LACY O’LEARY, op. cit., p. 173-175.

97. Cucerirea araba a amcliorat situatia nestorienilor, iar serviciul lor adus musulmanilor, prin
activitatea lor carturareasci si de traducerc este inestimabil. Nefertile in spagiul islamic, in general to-
lerant fatd de i, misiunile lor prozelite se vor face dincolo de granifele imperiului fidelilor lui Allah.
Timotei 1 (780-823) va crea o noud provincie cclesiald in Tibet si va hirotoni un episcop pentru
China. In timpul catolicosului mongd! Yahballaha ai l1l-lea (1281-1317), originar din China de N,
Biserica nestoriana a atins apogeul. Ea numira 30 de mitropolii, 250 de episcopii si se intindea din
Cipru pana in Manciuria, din Turkestan pind in Malabar i Java. O data cu islamizarea mongolilor,
nestorianismul intrd in declin (Cf. HERVE LEGRAND, "Nestorianisme", in £.U..t. 16, p- 240-241).

98 REMUS RUS, op. cit., p. 43.

99. S. KHALIL SAMIR, op. cit., p. 138-139.
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Raitan al-Takriti §i cu Timotei I, a scris doua apologii, Cartea Demonstrafiei si
Cartea Intrebarilor §i a raspumurtlorloo

Hunayn ibn Ishaq (808-837) a fost cel mai faimos medic, filosof si tra-
ducdtor din greaca. El este autorul Scrisorii catre Yahya ibn al Munaggim, un mu-
sulman care 1i ccrea sd se converteascd la islam. Altd scriere a sa ii dovedeste
credinga ca 1e11g1a crestind corespunde criteriilor unei religii adevarate!0l.

El reprezinti "stcaua stralucitoare a domniei lui al-Ma’mun"!02 impreuna cu
fiul sau Ishaq, nepotul Hubaysh si alfi asociaji Hunayn a dat traducerilor din
greacd o nota stiintifica in sensul elaborarii si fixarii unei terminologii arabe adec-
vate procesului de transpunere dintr-o limba intr-alta ca gi utilizarea metodei de
colationare!03,

Interesul sau principal a fost unul medical si lui i se datoreaza translatarca
intregului corpus de lucrari ale [ui Hipocrate $i Galienus, celebrul medic platoni-
cian alexandrin. Mulfumita lui, arabii au avut la dispozifie toatd programa medi-
calda a gscolii din Alexandria, care cuprindea urmatoarele lucrari ale lui
GALIENUS: De sectis, Ars medica, De Pulsibus ad tirones, Ad Glauconem de
medendi methodo, De ossibus ad tirones, De musculorum dissectione, De nervo-
rum dissectione, De venraum arteriumque dissectione, De elementis secundum
Hippocratem, De temperamentis, De facultatibus naturalibus, De causis et symp-
tomatibus, De locis affectis, De pulsibus (four treatises). De tvpis (fepium), De
crisibus, De diebus decretoriis, Methodus medendi'04

Dar Hunayn nu s-a rezumat doar la lucrari medicale. Din pana lui au iesit tra-
ducerile Logicii $1 Eticii lui GALIENUS (pierduta in greacd), lucrari ale lui PLA-
TON: dialogurilc Sofistul, Parmenide, Cratylus, Euthimedus, Timaios, tratatele Re-
publica, Legile (doar Timaios si Legile au supravicfuit in araba). Afara de acestea,
in pinax-ul sau (lista propriilor scrieri) figureaza titluri precum Ca cel infelept
poate sd cagtige cunoscandu-gi adversarii, Ca cineva ar trebui sa isi cunoasca
propriile greseli si mai ales Etica, lucrare ce a avut o importanta influenta asupra
filosofilor al-Razi si Ibn Miskawayh!05. Din ARISTOTEL, grupul lui Hunayn a
transpus Categoriile, De interpretatione, Fizica, Despre suflet, Etica nicomuhica,
si, de departe, cea mai importanta lucrare, Metafizica'0.

100. Ihid., p. 100.

101, Ihid., p. 154.

102. MAJID FAKHRY, art. ¢it., p. 156.

103. REMUS RUS, op. cit.. p. 41. Traducitorii in limba araba se pot clasifica dupa tehnica de
lucru folosita: unii au preferat o transpuncre literala, pe cind altii pe cea literara. Din prima cate-
gorie fac partc Al-Bitriq i al-Hamsi. Talmacirile lor sunt dificile si greoaie, ma# ales ca limba araba
nu oferd corespondenta pentru toate nofiunile grecesti, (pt. améanunte, vezi N. ANGHELESCU,
op. cit., p. 94-96). iar ccle doua limbi au structuri sintactice diferite (A. BADAWI, op. cit., p. 10-34).
Din cealalta categoric fac parte Hunayn si discipolii sai; tendinta lor a fost'de a reda literar cat mai
fidel posibil, sensul frazei grecesti. Marelc pericol a fost, pentru accastd mctoda, de a divaga in
comentariu. (Cf. REMUS RUS, op. ¢it., p. 43-44).

104. E. DE LACY O’LEARY, op. cit., p. 166-167.

105. MAJID FAKHRY, art. cit., p. 157.

106. Si alti traducatori s-au ocupat cu aceastd insemnata lucrare, printre ei Astat (Eustatius) —
care a transpus, pentru al-Kindi, 12 dintre cargile ei, mai putin pc cele M si N — Abu Bishr Matta si
chiar Ishaq, fiul lui Hunayn (ibid., p. 157).
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1

Fiul sau, Ishaq, i-a comunicat munca de traducere §i a scris, la randul lui, un
Eseu despre unitate (Magalah fi al-tawhid)'07, iar Hubaysh Ibn al-Hasan, ncpo-
tul lui Hunayn, l-a tradus pe Hipocrate si lucrarea tui Dioscoride!08.

De mare insemnatatc este traducerea lui Ibn Na’imah al-Himsi (m. 835) a
tratatului, chipurile al lui Aristotel, cunoscut in izvoarele arabe drept Uthulugia
sau T/1eolog1a Aristotelis, sursd a neoplatonismului islamic!0%.

Yusuf al-Khuri al-Qass a tradus opera lui Arhimede despre triunghiuri,
dintr-o versiune siriaca, pierdutd in varianta greacd, ca si De sunplzczbus tem-
peramentis el _facultatibus a lui GALIENUS!O,

O serie de opusuri pseudo-aristotelice au intrat in cultura araba: De plantis a
filosofului NICOLAUS DE DAMASC, Economia, sau Cartea minerarelor!'!!,

Dintre autorii nestorieni care au imbogatit literatura araba se mai pot enu-
mera: Abu Unhman al-Dimashqi (m. 910), Ibn Zur’ah (m. 1008), Ibn al-
Khammar (m. 1017), Abd al-Masih al-Kindi (scc. IX-X) este cunoscut pentru
lucrarea sa Scrisoare catre Abdalluh al-Hashimi care a devenit clasica in analele
polemicilor islamo-cregtine! 12,

Elias de Nisibi (m. cca. 1049) cunoscut ca Elias bar Senaya a scris doud im-
portante tratate de teologic dogmatica: Despre unitatea Creatorului si Treimea
Persoanelor si Despre Creafia lumii. Ca apologet a compus Justificarea credinfei
si Tratat despre fericirea din lumea de apoi. A lasat mostenire, domeniului exe-
gezei, Despre dificultafile din Evanghelie''3. Altc figuri importante sunt
Abdallah inb al-Tayyib (sec. al X-lea, fizician, filosof, comentator al clasicilor
greci §i un prolific scriitor cregtin, mai ales in domeniul exegetic!'* §i Theodor
Bar Koni, autor al unei Carfi a scolilor (Liber scholiorum)!15.

Privit in ansamblu, sc poate face o lista a ganditorilor greci care au devenit
cunoscufi in lumea islamica. Acestia sunt: Platon, Aristotel, Plotin, Proclus,
Alexandru de Afrodisia, Themistius, loanes Philoponos, Porphirius, Amonius, fiul
lui Herminias, Nicolaus, Olimpodor de Alexandria, Gdllenus TIamblicos, Sirianus,
Simplicius, Plutarh, Euclid, Arhimede!!0 etc.

Fenomenul de traducere a produselor intclectuale ale lumii antice a constituit
un clement de cea mai mare importan{a pentru lumea islamica si, datoritd con-
tribujiei arabilor la redescoperirea gindirii antice de catre Europa, pentru intregul

107. G. TROUPEAU, op. cit., p. 157. .

108. A. BADAWI, op. cit., p. 87-93.

109. IAN RIGHARD NETTON, art. cit., p. 806.

110. A. BADAWI, op. cit., p. 227.

1L Ihid., p. 145:167.

112. S. KHALIL SAMIR, op. cit., p. 200 $. urm.

[13. G. TROUPEAU, op. cit., p. 164-167.

114, Ihid., p. 172.

115. C. DANIEL, op. cit., p. 382; opera invatatului sirian de credin{a nestoriana consta intr-un
bogat material apologetic, excgetic i polemic cu diverse religii, in special cu islamul si maniheis-
mul, punctul de plecare fiind pasajelc biblice. Opera sa exista in ADDAI SCHER, op. cit., t. 65-66
(Cf. E.B., T. 11, P. 686).

116. Cf. REMUS RUS, op. cit., p. 44, cu referinfe importante.
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Ev Mediu apusean: pentru musulmani, el a Insemnat accesul la o forma dc gandirc
care, altoita pe formele incipiente de teologie coranica (kalam) va duce, pe de o
parte, la dezvoltarea acesteia (mu’tazilita, sau dc alta facturd), pe de alta, la apa-
rifia filosofiei arabe; pentru Evul Mediu apusean revalorizarea antichitatii va duce
la aparifia scotlasticii §i mai ales a Renasterii.

CONCLUZIE

Civilizatia islamica, aga cum s-a dezvoltat ca din secolul al VIII-lea inainte,
se caracterizeaza printr-o diversitate a surselor ei inmanuncheate sub colierul lim-
bii arabe care a permis distilarea esentei culturale a antichitatii. Cladita pe un fun-
dament religios unde elementele principale erau Coranul, sunna (invatatura orto-
doxa) si ijma (consensul comunitatii), aceasta civilizafie a produs sisteme care au
acoperit toate aspectele vietii socio-cuturale; politic — esentialmente teocratic
(asadar ierarhic), in care califul este varful piramidei — de drept (cu jurisprudenta
profund ancorata in religios) — sau economic (bazat pe distinctia fundamentala
dintre musulmani si non-musulmani).

Daci se poate vorbi de o unitate a imperiului islamic, aceasta 1si are ca princi-
pala cauza utilizarea limbii arabe ca limba oficiala. Dintru inceputuri cu sonoritati
poetice (insusi Mahomed a fost acuzat de contemporani ca nu face altceva decat
compune versuri, o tradifie veche la triburile din cea mai mare peninsula a lumii),
ea devine, sub Abbasizi, mijloc de exprimare a oricaror intenii spirituale, de la lite-
raturd, la filosofie sau stiinta. Dar acest lucru nu ar fi fost posibil fara asimilarea tre-
cutului cultural al popoarelor cucerite; mai exact, se poate vorbi de o simultaneitate:;
asimilarea acestui trecut nu se realizeaza fara o limba supla, capabild de trans-
punerea §i redarea lui, dar nici o limba supla nu apare fara prezenta elementelor care
sa ii evidentieze calitatile latente. O mare parte dintre aceste elemente sunt legate de
cultura greaca si de cea siriacd, ultima mentionata fiind depozitara unui important
bagaj de informatii pe care arabii il vor cunoaste prin intermediul traducatorilor. Pe
acest-taram, al talmacirii, cregtinii sirieni au fost neintrecufi.

Dupa aceastd prima faza, cand araba este doar purtatoare, se va trece la sta-
diul urmator, cel mai important, cand ea devine producatoare: savaniii incep sa
creeze. Din nou, crestinii sirieni, cunoscatori, in general, a cel putin doua limbi,
cea materna, siriaca, §i cea a cuceritorilor (uneori, la cei mai cruditi dintre ei, edu-
catia putea fi trilingva, addugandu-se la abilitatile anterioare §i greaca), au con-
tribuit cu un insemnat material literar (filosofic, stiintific, dogmatic sau apolo-
getic) la inflorirea culturii de la Bagdad.

Pe aceste doua linii, de traducere si de creatie, sirienii inseamna segmentul de
legatura intre lumea greaca (clasica si clenistica) si cea araba, veriga prin carc
productiile spiritului antichitatii s-au transmis unei nafii care, ingrijindu-se mai
ales de conservarea lor, a rcusit, prin anumiti exponenti ai ei, sa o imbunatafeasca,
pentru ca apoi sa o ofere, dincolo de Pirinei, Europei. Lumea nu ar fi ceea ce cste
astazi fara cei care au salvat cultura in Orientul Apropiat: crestinii sirieni.
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MIRCEA ELIADE,ISTORIC AL RELIGIILOR
Pr. dr. I. O. RUDEANU

MENIREA SPIRITUAL-RELIGIOASA

Mircea Eliade face parte din categoria marilor personalitati ale omenirii, care
lasa impresia ca ei au fost randuifi, chemati pentru o misiune deosebité, adecvata
epocii in care au tréit. El poate fi comparat cu Socrate, a carui viafa a fost de ne-
conceput fara dezbaterile dialectice privind problemele eterne ale omului si cele
de interes ale socictafii timpului, in solufionarea carora apara principii rafionale,
pentru care a primit cu senindtate condamnarea la moarte.

Asemenea lui Cicero in Roma anticd §i in valtoarea razboaielor civile, a
acceptat exilul §i gi-a riscat viata in apararea unor valori etice menite pacificarii
politice, iar lui Erasmus, in viltoarea divergenieclor si luptelor religioase, degene-
rate in razboaic civile, gi-a susfinut neclintit ideile infelepte menite echilibrului
spiritual si progresului general. Prin structura lor sufleteasca, acesti trei mari titani
al istoriei spiritualitafii umane, ca si reformatorii religiosi Luther si Calvin, sunt de
neconceput in afara misiunii lor istorice pe care au indeplinit-o cu deplina compe-
tenfa si totala daruire. Indiscutabil ca ei n-au fost randuifi in misiunea nobila pe
care o aveau de Indeplinit in mod neconditionat, independent de realitatile sociale.
Din contrd, ei apar in postura celor chemati de imperativele epocit, spre a indrep-
ta si corecta grave deficienfe, devenind faruri de orientare intr-o lume dezorientata.

O asemenca personalitate complexa este gi Mircea Eliade, al carui destin este
acela de orientare intr-o dezorientare religioasa generala, generatd de primul
razboi mondial y1 adancita de cel de-al doilea. Obligatia acestei orientdri revened
de la sine teologilor prin formarea lor profesionala, dar pentru Mircea Eliade
apare ca o misiune providenfiala pentru care el pare a se fi nascut, dovada acestui
lucru stau date obiective ale vietii lui de misionar. Astfel, apare de-a dreptul sur-
prinzator faptul ca Mircea Eliade, la varsta frageda a elevului de liceu, la 14 §i 15
ani publica articole privind istoria religiilor, mai ales aspecte privind religiile
orientale. In urmatorii doi ani, deci tot ca elev, invafa italiana pentru a putea citi
pe Papini si Vittorio Macchioro, engleza pentru a citi pe Max Miiller si Frazer §i
studiaza ebraica §i persana spre a putea patrunde in misterele vechilor religii, in
timp ce limbile moderne il ajutau in cunoasterea generala a istoriei religiilor.

Ca student, dupa ce citeste 4 History of Indian Philosophy, scrie autorului,
profesorul Surendranath Dasgupta de la Universitatea din Calcuta, ca §i Mahara-
jahului Manindra Chandra Nandy. Cei doi au fost atat de placut impresionati de
cunostintele si opiniile tanarului, incat 1-au invitat in India, unde a studiat, a cali-
torit §i a cunoscut centrele si personalitafile celebre ale curentelor religioase ale
Asiei. Dupa cei trei ani de cercetari asidue i de exercitare a practicii Yoga, M.
Eliade devine specialist consacrat al Istoriei religiilor.

Chemarea, vocatia lui spre orientarea umanitatii in haosul vieii religioase se
reflectd §i in marturisirile personale, foarte numeroase, din care doua sunt conclu-
dente. Prima este din perioada tineretii §i se prezinta astfel: "Intr-un anumit sens,
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toti suntem nebuni". Drept solufie: "Intoarcerea la Viafa ritmica, armonica, a unut
Cosmos considerat ca un intreg, ca o totalitate, Intoarcere pe care o putem descifra
in actuala orientare a stiintelor si a filosofiilor"!.

A doua marturisire este din 17 mai 1963, zi in care consemneaza, printre
altele: "Teillhard de Chardin se vrea "evanghelistul lui Christ" in Univers. Cc bu-
curie de a descoperi la un teolog occidental, om de stiinta, optimismul faranutui
roman... care crede ca fumea este buna. Optimismul meu fundamental are, proba-
bil, sursa sa In aceasta certitudinc. Cine Tmi va studia atent teoria mea privind hie-
rofanizarea progresiva a Lumii, a Vietii si a Istoriei, ma va compara cu Teillhard
de Chardin, dat fiind ca el a ajuns la aceastd teorie prin dcscoperirea cosmo-
genezel, iar eu prin descifrarea religiilor cosmice"2.

In termenii lui M. Eliade, asemanarea dintre el si Teillhard de Chardin consta
in teologia cosmicd, in care se intilnesc conceptiile lor. Continuand comparatia,
apar $1 doua deosebiri semnificative atat pentru dezorientarea cat i pentru disputele
existente n viafa religioasa a epocii. Prima deosebire consta in faptul ¢d Teillhard
de Chardin a evoluat, In alcatuirea concepiei sale, luand ca bazd determinari stiin-
fifice, indeosebi antropologice, in timp ce Mircea Eliade s-a bazat pe determinari
etnologice. A doua deosebire consta in finalitatea conceptiilor, Teillhard de Chardin
sfargind In neocrestinism, in timp ce M. Eliade a sférsit in neoteologism universal.
In orice caz, ambii apar ca Siind predesrma;z a sluji fenomenului resacralizarii, de
deosebita actualitate §i importantd in epoca si pentru viitor.

Destinul spiritual-religios al lui Mircea Eliade este clocvent oglindit $1 con-
firmat de caracterizarea lui Robert Kanters, formulati in urmdtorii termeni:
"Opera lul Mircea Eliade este cercetarca cea mai extinsd $i mai cuprinzatoarc
asupra tuturor formelor de credinte religioase ce-au fost sau sunt practicate pe
pamant. Mircea Eliade repeta mereu ca el scrie pentru toata lumea. Cine este atras
de curiozitatea cunoasterii vreunei forme de credint, va gasi deplina satisfactie in
opera lui Mircea Eliade, reprezentind documentarea cea mai completa §i cea mai
sigura, in forma cea mai clara"3,

Ca ultima dovada ca Mircea Eliade a fost destinat, se poate spune de Divini-
tate, spre realizarea unei opere monumentale, menita orientarii lumii contempo-
rane spre viata religioasd si valorile sale eterne, stau: pe de-o parte viata consa-
crata integral cercetarii credinfelor religioase §i pe de alta parte volumiele, studiile,
articolele $i comunicarile de valoare exceptionala in clarificarea multiplelor pro-
bleme privind ideile si credinjele religioase pe parcursul ntregii istorii si de pe
suprafafa intregului- glob pamantesc.

Spre a cuprinde cat mai mult din viafa si opera lui Mircea Eliade, in limitele
obisnuite ale unei lucrari de seminar, le voi prezenta integral in stil laconic, prin
intermediul unor repere reprezentand datele de cea mai mare importanta.
m&, Fragmentarium, Editura Vremea, Bucuresti, 1939, p. 17-18.

2. Mircea Eliade, Fragments d’un journual, Gallimard, Paris, 1973, p. 425.

3. Robert Kanters, recenzie la :Histoire de croyances et des idées religieuses”, vol. 11, aparuta
in Le Quotidien de Paris si reprodusa in vol. 11 al acelciasi opere, p. 364.
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2. REPERE BIOGRAFICE §I PROFESIONALE

1907 — se naste la Bucuresti.

1913-1925 — urmeaza studiile primare si secundare in Bucuresti.

1925 - obtine diploma de bacalaureat si se inscrie la Facultatea de Literc si
Filosofie a Universitatii din Bucuresti.

1928 — obtine diploma de licenia si pleaca in India.

1928-1931 — studiaza in India. Se stabileste la Calcuta, invata sanscrita, viziteaza
centrele culturale principale ale Indiei, insusindu-gi -practicile Yoga.
Colaboreaza cu prof. Dasgupta, la care locuieste in ultima perioada.

1932 — isi face serviciul militar.

1933 — este numit asistentul prof. Nae Tonescu, la catedra de Logica si Metafizica.

1934 — deschide cursul sau:; "Mantuirea in religiile orientale".

1935 — calatoreste, in interes de studii la Berlin. Deschide cursul: "Upanisadele si
Buddhismul".

1936 — sustine seminarul: "Cartea a zecea din Metafizica lui Aristotel". Calatorie
de studii la: Roma, Paris, Londra, Oxford i Berlin.

1937 - sustine cursul: "Simbolismul religios".

1938 - sustine cursul: "Istoria Buddhismului".

1940 — este numit atasat cultural la Londra.

1941-1945 — este transferat consilier cultural la Lisabona.

In anii serviciului diplomatic a continuat intens cercetarile privind viata reli-
gioasa pe intreg globul.

1945 — parasegte viaja diplomatica i Portugalia. Se stabilegte la Paris. Invitat,
sustine un curs la "I’Ecole des Hautes Etudes" puvmd "Istoria religiilor”. In
decembrie este ales membru in "La Société asiatique".

1946—1950 — sustine cursuri la aceeasi scoald, colaboreaza la reviste de speciali-
tate §i cu edituri pariziene. Participa la primul Congres de Istoria religiilor la
Amsterdam.

1951 — obtine o bursa de cercetan a fundatiei Bollingen din New York. Este invi-
tat si conferentiaza la universitatile din: Roma, Padna, Strasburg, Miinchen si
Freiburg. ’

19561985 — se stabileste la Chicago in Statele Unite, sustinand la Universitate
cursuri de Istoria religiilor. Afirmari principale din aceasta perioada: profesor
titular la catedra de Istoria religiilor din 1957, participa la toate congresele de
Istoria religiilor si este ales Doctor Honoris Causa la Yale University,
Universidad de la Plata, Ripon Collége, Loyola University, Boston Collége,
La Salle College (Philadelphia), Oberttin Collége, University of Lancaster si
I’Université de Paris Sorbonne. In aceasta perioada isi publica cele mai valo-
roase lucrari de specialitate §i este ales membru al urmatoarelor academii:
The American Academy of Arts and Sciences, British Academy, Osterrei-
chisch Akademie $i I’ Académie royale de Belgique.

1985 — sc pensioneaza si sc stabileste la Paris, unde moare in 1986. Pana in ultima
clipa a vietii a redactat volumul IV al Istoriei credingelor si ideilor religioase.
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3. REPERE SELECTIVE PRIVIND OPERA

Mircea Eliade este unul dintre cei mai prolifici oameni de culturd din lume.
O bibliografie a tuturor titlurilor publicate in ziare, reviste §i volume colective nu
s-a Intocmit inca, ele fiind, in orice caz de ordinul miilor. El a avut perioade In
care saptamanal a publicat mai multe articole, eseuri §i studii.

Elocvente si suficiente, spre o edificare asupra operei sale, sunt titlurile prin-
cipalelor lucrari literare si de Istoria religiilor, dupa cum urmeaza:

— Cum am descoperit eu piatra filosofala, este articolul de debut, aparut in
1921, la 14 ani.

— Isabel 5i Apele diavolului roman aparut in anul 1930. Tot in acest an, pu-
blica iIn "Revista de filosofie" din Bucuresti, primele studii asupra filosofiilor §i
religiilor orientale.

— In urma anilor de studii din India, in perioada 1931-1940, Mircea Eliade a
realizat urmatoarcle:

a) lucrari stiintifice: Alchimia Asiatica, Yoga, teza de doctorat, Cosmologie §i
alchimie brahmaniana; b) romane: Maitrayi, Intoarcerea din rai, Huliganii i
Nunta in cer,; ¢) carfl de literaturd fantastici: Domnisoara Cristina, Sarpele $i
Secretul doctorului Honigberger, d) eseuri: Fragmentarium.

Creatii litcrare celebre, realizate in restul vietii si traduse 1n limbi strdine, sunt
nuvelele: La Tiganci, Pe strada Mdntuleasa si In curte la Dionis, care sunt in
acelasi timp titluri ale unor volume de nuvele.

Dupa 1945, pana la sfarsitul vietii 1986, perioada in care s-a consacrat
invatamantului si cercetdrii stiintifice, a realizat lucréarile ce 1-au impus ca autori-
tate celebra in Istoria religiilor, dupa cum unmeaza: Technique du Yoga, Galli-
mard, 1948; Traité d’Histoire des religions, Payot, 1949, cu edifii noi in 1966,
1968, 1970, 1975, 1977, 1979; Le Mythe de ['Eternel Retour, Gallimard, 1949,
1969; La Chamanisme et les techniques archaiques de !’extase, Payot, 1951,
1968, 1974, 1978; Images et Symboles, Gallimard, 1952; Le Yoga. Imortalité et
Liberté, Payot, 1954, 1968, 1972, 1975, 1977, Forgerons et Alchimistes,
Flammarion, 1956; Mythes, réves et mystéres, Gallimard, 1957; Naissances mysti-
ques. Essai sur quelques types d’initiation, Gallimard, 1959; Méphistophéles et
['Androgyne, Gallimard, 1962; Pantajali et le Yoga, Seuil, 1962; Aspects du
Mithe, Gallimard, 1963; Le sacré et le profane, Gallimard, 1965; La nostalgie des
origines, Gallimard, 1970; De Zalmoxis a Gengis-Khan, Payot, 1970; Religions
australiennes, Payot, 1972; Occultisme, sorcellerie et modes culturelles,
Gallimard, 1978, Histoires des croyances et des idées religieuses, Payot, vol. I,
De 'Age de la pierre aux Mystéres d’Eleusis, operda premiatda de Academia
franceza, 1976, 1978, 1979, 1980, 1983; vol. II. De Gauthama Boudha au triom-
phe du Christianisme, 1979, 1980, 1981, 1983; vol. IIl, De Mahomet a [ 'dge des
Réformes, 1983; vol. IV. De la découverte du "bon sauvage” aux théologie
athéistes contemplaines, in curs de aparifie.

Toate lucrarile ce privesc istoria religiilor au fost editate in limbile: engleza,
germand, spaniola si italiana si partial n: portugheza, danezi, suedezi, norve-
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giana, greacd, sarbo-croata, poloneza, japoneza si coreeand. In limba maghiara au
fost traduse nuvelele: Kiilénds Kalandok, Kozmosz Konyvek, Budapest, 1976.

Atat reperele biografice cat si cele selective privind opera sunt documente
elocvente alc trairii si realizarii lui Mircea Elaide ca istoric al religiilor. Aceste
repere le consideram edificatoare si, in acelagi timp, le putem aprecia si satis-
facatoare. Accasta cu atdt mai mult cu cat un simplu studiu nu poate cuprinde dez-
baterea tuturor operelor realizate de Mircea Eliade.

4. NOTIUNI FUNDAMENTALE ALL ISTORIE] RELIGIILOR
IN CONCEPTIA LUI MIRCEA ELIADE

Indiscutabil ca Mircea Eliade este recunoscut §i admirat ca istoric al reli-
giilor prin bogatia documentara, intrucat opera lui cuprinde cele mai multe, valo-
roase §i noi date privind trecutul vietii religioase pe planeta noastra. Ar fi totusi
gresit sa reducem valoarea operei sale la cantitatea de date, omifand calitatea
modului de prezentare a datelor. Mircea Eliade s-a impus ca istoric al religiilor §i
prin gindirea sa istorica, in care nofiunile fundamentale ale Istoriei religiilor au
fost aprofundate si mai bine precizate. In acest scop, el a consacrat una din operele
sale fundamentale, Tratatu! de istoria religiilor, dar fara sa sc limiteze la atat.
Dupa cum vom vedea, Mircea Eliade revine atdt asupra unor nofiuni, cat gi asupra
unor probleme fundamentale de filosofia istoriei si in alte lucrari.

Necesara si logica a fost preocuparea pentru definirea fenomenului religios,
de care Mircca Eliade se ocupa de la bun inceput in Tratatul sau, opinidnd
urmatoarele: "toate definifiile date pana in prezent fenomenului religios prezinta
o calitate comuna: ficcare definitie opune, in felul sau, sacrul/ $i viafa religioasd
profanului i vicfii profane. Din momentul in care se impune delimitarca sferei
nofiunii de sacru, apar dificultdyi atdt de ordin teoretic cét si de ordin practic"...
"Fiecare categorie de documente (mituri, rituale, zeitafi, superstifii etc.) noud ne
sunt in egala masura prefioase daci vrem a putea intelege fenomeul religios"4.

Complemcnta1 acestor precizari, Mircea Elaide consacra o lucrare distincta
sacrului si profanuiui.

Drept dovada ca Mircea Eliade revine in mai multe lucrari, de cate ori crede
ca este locul potrivit, asupra nofiunilor fundamentale 1ellgloase, este i urmatoa-
rea completare: "Fenomenul religios este totdeauna si un fenomen social, eco-
noniic, psihologic si bine infeles istoric, peritru ca el se realizeaza in timpul istoric
si pentru ci cl cste condltlondt de tot ceca ce s-a petrecut anterior". in acelasi
context, Mircea Eliade mai fine sa facd urmatoarea precizare: "Nu exista fenomen
religios pur, in atara de istorie, pentru ca nu exista nici un fenomen uman care s
nu fie in acelagi timp si fenomen istoric"%. Limitandu-ne doar la atat, nofiunea de
fenomen religios ne apare clarificata.

Mircea Eliade nu pierde din vedere a lua in considerare si obiectul de cerce-
tare al Istoriei religiilor, cunoscut fiind ca: in primul rand nu poate exista o stiinta
fard un obiect propriu bine determinat §i, in al doilea rand, determinind obiectul

4. Mircea Eliade, Traité d'Histoire des religicns, Editions Payot, Paris, 1970, p. 15-16.

3. Mircea Eliade, Lu nostalgie des origines, Gallimard, Paris, 1971, p. 114.

6. Ihidem., p. 29.
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se contureaza i finalitatea unei stiinte. In acest fel, adica prin determinarea obiec-
tului si a finalitayii Istoriei religiilor, Mircea Eliade gi-a adus o valoroasd con-
tribufie la consacrarea acesteia ca stiinfa.

Din prima parte a Tratatului, in sprijinul determinarii obiectului Istoriei reli-
giilor, refinem urmatoarele: "Istoriei religiilor i se impune, nu numai de a evoca
anumite manifestari de hierofanie (ritual, mit, divinitate sau cult), ci in primul rand
a explica i reda inteligibil modalitatea sacrului revelat pe parcursul hierofaniei...
Una din problemele. cele mai importante ale Istoriei religiilor este indeosebi
aceasta capacitate de a cunoaste diferitele forme ale sacrului la primitivi'?.

Mircea Eliade revine asupra subiectului pe parcursul Tratatului. In partea
finala, el urmareste sa determine ceea ce este specific obiectului Istoriei religiilor
si prin ceea ce ea se decosebeste de celelalte istorii, ca de exemplu in urmatoarea
consideragie: "Existenfa omului ca existenta istorica cuprinde o valoare dacd nu
nemijlocit religioasa, in tot cazul ransumand. Noi vom avea de examinat pana la
ce nivel istoria este susceptibila de a {1 sacralizata si in ce masura valorile reli-
gioase au fost istoricizate... "Istoria intervine din momentul In care omul experi-
menteaza sacrul, urmand sugestia cerinfelor sale"®. Este evident ¢, in conceptia
lui Mircea Eliade, istoria religiilor reprezinta o latura dintre cele mai reprezenta-
tive ale istoriei omului, de la primele manifestari de depasire a salbaticiei §i pAna
in zilele noastre. Aceasta inseamna ca a neglija valorile religioase Inseamna a pro-
voca o gravd lacuna in cunoasterea, trecutului istoric al umanitafii si a indeparta
istoria, in totalitatea ei, dec la adevirata sa menire.

Prin eforturile salc de a conduce spre o cunoastere cat mai fideld i mal com-
pletd a trecutului umanitagii, Mircea Eliade se incadreaza in starca de spirit actua-
1a a Occidentului, pe carc o considerd a se prezenta astfel: "cultura occidentala
desfagoara parcd un prodigios efort de anamnezis istoriografica. Ea se straduiegte
sd descopere, sé trezeasca, sd recupereze trecutul socictitilor celor mai exotice si
mai periferice... fntreg trecutul omenirii vrea sa-1 invie. Asistam la o largire ver-
tiginoasd a orizontului istoric"®. Daca judecdm cu deplind obicctivitate situafia
relatata si {inem cont de acel "parca” ce l-am subliniat, descoperim adevéarul. Re-
finem ca Mircea Eliade reda o stare de fapt "parcd”" valabila, adicd in parte
adevarata, cici deplin adevarat cste ca starea de fapt menfionata constituie inca un
deziderat, un obiectiv de realizat, la care istoricul a reugit sa-si aduca o excepfio-
nala contributie, merit unanim recunoscut.

O confirmare a meritelor lui Mircea Elaide o avem i in faptul ca, el cuprinde
i importantele i dificilele probleme de spatiu si timp sacru. Deplin sigur de sine,
consemneazid: "Existd deci un spatiu sacru, evident puternic, semnificativ, dupa
cum exista spafii non-consacrale, adica amorfe... Pentru omul religios, non-omo-
genitatea spafialad se verifica prin experienfa unei opozifii intre spatiul sacru, sin-
gurul real, care existd realmente, inconjurat de restul, o intindere informa"!0.

7. Mircea Eliade, Truité d'Histoire des religions, p. 19.

8. Ihidem,, p. 387.

9. Mircea Eliade, Aspecte ale mituiui, Editura Univers, Bucuresti, 1978, p, 128.
10. Mircea Eliade, Le sacré et le profune, Gallimard, Paris; 1965, p. 21.
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Alaturi de spatiul sacru, indisolubil legat, spre infelegerea Istoriei religiilor,
este timpul sacru, care este prezentat in urmatorii termeni: "timpul sacru este prin
natura sa deplin reversibil, in sensul ci el este, propriu-zis, un fimp mitic esenfial-
nente reprodus in prezent. Orice sarbatoare religioasa, orice Timp liturgic, consta
in reactualizarea unui eveniment sacru care a avut loc Intr-un trecut mitic al ince-
puturilor"!!.

Pe coordonatele spafiului sacru si ale timpului sacru traieste omul religios,
eroul Istoriei religiilor, care militeaza pentru o istorie adevarata, dovada stand fap-
tul ca: "In societatile in care mitul inca mai este viu, bastinasii deosebesc cu grija
miturile — istorii adevarate — de fabule sau de basme, pe care le numesc istorii
false”. "In istoriile adevarate avem de-a face cu sacrul si cu supranaturalul; in cele
false, dimpotriva, cu un continut profan"!2.

Tinand cont de acceptiunile notiunilor fundamentale ale istoriei religiilor,
determinate de Mircea Eliade, constituind o contribugie valoroasa de filosofia isto-
riei, ne va fi usor sa infelegem operele propriu-zise de Istorie a religiilor, printre care
de importan{a maxima sunt cele Inchinate credinfelor §i ideilor religioase.

5. ISTORIA CREDINTELOR SI IDEILOR RELIGIOASE

Indiscutabil ca cea mai reprezentativa opera a lui Mircea Eliade ca istoric al
religiilor, este Istoria credingelor si ideilor religioase, proiectata in patru volume,
din care au aparut trei.

Caracterul acestei opere este redat de autor in "Prefafa la traducerca roma-
neasca" a volumului I, In urmatorii termeni: "Socotesc ca orice istoric este obli-
gat sa-§i situeze cercetdrile de "specialitate” in perspectiva istoriel universale.
Cartea de fafa este scrisa din aceastd perspectiva. Este, deci, inainte de toate, o
Istorie nu o interpretare personald a diferitelor religii pe care le prezinta"!3.

Acest prim volum cuprinde istoria credintelor si a ideilor religioase de la
primele manifestari i pana la mitologia greaca. Trecand peste epocile primitive,
sunt prezentate religiile pe zone geografice si in ordine cronologica, incepand cu
Mesopotamia §i Egiptul, ca apoi s cuprinda Orientul apropiat si indepartat pana
la Indus i s@ se incheie cu Grecia antica.

In imposibilitatea de a selectiona ce-ar putea fi mai important din cuprinsul
volumului, fiind vorba de inceputuri, ne oprim asupra unui trecut, care are darul
de a reprezenta prima accepiune alestatd a fenomenului religios, prin urmatoa-
rele consideratii: "Se poate trage concluzia ca sepulturile confirma credinta in su-
pravietuire (semnalata deja prin folosirea ocrului rogu) si aduc cateva precizari su-
plimentare: inhumari orientate spre rasarit, marcand intenfia de a lega soarta
sufletului de traiectoria soarelui, deci speranfa unei "re-nagteri", i.c. a unei post-
existenfe intr-o alta lume"!4.

1. Ihidem, p. 60.

12. Mircea Eliade, Aspecte ale mitului, p. 8, 9.

13. Mircea Eliade, Istoria credintelor yi ideilor religioase, Editura stiintifica si enciclopedica,
Bucuresti, 1981, p. VII.

14. Ibidem, p. 9.
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Din cuprinsul primului volum, mai refinem doud valoroase §i specifice carac-
terizari. Prima: "Figuri comparabile eroilor greci se reintalnesc §i in alte religii. Dar
numai in Grecia structura religioasa a eroului gi-a gasit o expresic atat de perfect;
numai in Grecia eroii s-au bucurat de un prestigiu religios atat de mare, au hranit
imaginatia si reflectia, au stimulat creativitatea literara i artistica". A doua carac-
terizare: "Avem dreptate sa spunem ca evreii au fost primii care au descoperit sem-
nificatia istorici ca epifanie a lui Dumnezeu, si aceasta conceptie, aga cum era de
asteptat, a fost reluatd si amplificati de citre crestinism"!5. Cele doud caracterizari
scot in evidenta i dovedesc doua virtuti valoroase ale operei istorice ce revin i
istoricului: a) judecati de valoare precise, categorice, si temeinic fundamentate; b) de-
terminari ale specificului unor religii gi ale spiritualitatii popoarclor respective.

Volumul al doilea din Istoria credingelor si a ideilor religioase a fost primit
cu deosebita satisfactic si cu elogii superlative din doua considerente. Primul,
tiindca cuprinde religiile fundamentale §i inca de mare actualitate: Brahmanismul,
Buddhismul, Hinduismul, Iudaismul si Crestinismul. Al doilea, fiindca, in modul
de tratare a marilor religii s-a resimjit un spor major de documentare §i intcr-
pretare, in comparafie si fata de toate lucrarile anterioare cu aceeasi tematica.

Din seria numeroasclor clogii, drept exemple, refinem urmétoarele: "Opera
lui Mircea Eliade incepe sa apara, in acest ultim sfert de secol, ca una dintre cele
mal importante realizari ale epocii noastre" (Christian Delacampagnes in Le
Monde). “*Al doilea volum reugeste de minune sa demonstreze acest spirit pluridis-
ciplinar, ajutat dc un stil riguros si un mod impresionant al sintezei”. (Jean-Pierre
Dujardin, Le Figaro Magazine). "Mircea Eliade ocupa actualmente un loc de prim
plan in Istoria religiilor" (Gazette de Lausanne)'®.

Ca exemplu de modul deosebit in care se prezinta marile religii §i de erme-
neutica originald privind valoarea lor, il avem in: titlul capitolului XIX, titlul
primului subcapitol si inceputul textului secvent, care se prezinta astfel:

"MESAJUL LUl BUDHA: DE LA TEROAREA VESNICEI INTOARCERI
LA BEATITUDINEA INEXPRIMABILULUI — Omu! atins de sdgeata otravita”.

"Buddha n-a acceptat niciodata de a da Invagaturii sale structura unui sistem.
Nu numai c¢a cl a refuzat dc a dezbate problemele filosofice, dar el nu s-a pro-
nuntat nici asupra punctelor escnfiale ale doctrinei sale, ca de exemplu asupra sacrei
intrari in Nirvana". Asa se explicd numeroasele secte §i "apare ca imposibil de a
reconstitui, in integritatea sa, mesajul autentic al lui Buddha"!7.

Daca in ermeneutica Buddhismului, Mircea Eliade este admirat prin noutatea
si profunzimea semnificafiilor descoperite, nu mai putin pretios apare in ermeneu-
tica tudaismului, in carc pe langad descoperirea esenjelor doctrinare, mai con-
statam determinarea interferenei dintre trairea istorica gi cea religioasa. Spre ilus-
trare, din capitolul: Incercarile Iudaismului: De la Apocalips la exaltarea Torei,
retinem: "In iudaism ca si n alte tradifii, viziunile apocaliptice fortifica apararca
contra teroarei istorici. Initiatii descifreaza in catastrofele contemporane o preves-

15. Ihidem, p. 304, 575.

16. Aprecicrile au fost sclectate de editura Payot si consemnate in volumul III al /storiei

credinfelor si ideilor religioase, p. 364, 365,
17. Mircea Eliade, Histoire de croyances et des idées religicuses, vol. 2, Payot, Paris, 1981, p. 92.
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tire reconfortanta... In csentd, agravarea calvarului era insolita de ideea iminentei
salvari. Privind spre viitor, estimarea religioasa a suferinfelor provocate de eveni-
mentele istorice va fi reinnoitd de nenumarate ori, nu numai de evrei ¢i si de
crestinism" !,

De la sine ingeles ca prin Iudaism ne-am apropiat de Crestinism, religia noastra
tradifionala si actuald, carcia i-a ramas fidel $i Mircea Eliade, toata viata. Desi, deci,
pe o pozitic diferenfiata fata de celelalte religii, Mircea Eliade gi-a pastrat i respec-
tat obignuita obicctivitate si onestul spirit critic §i in tratarea religiei careia aparfine.

Din numcroasele probleme dezbatute, din categoria celor de actualitate, am
ales "Gnoza crestind", din expunerea careia retinem: "Problema ezoterismului i,
asaddl a mmern va provoca nenumarate controverse, mai ales st in primul rand
in timpul crizei declansate de gnosticism. In fafa pretentiilor extravagante ale anu-
mitor autori gnostici Palmtu BLbCI'lCll, urmati de majoritatea istoricilor vechi §i
moderni, au negat existenfa initierii ezoterice folosita de Iisus §i continuata de
apostolii sdi. Dar aceasti opinic este contrazisi de fapte"!?,

Acest text are darul de a ne intregi profilul lui Mircea Eliade ca istoric al
religiilor, descoperindu-i §i dovedindu-i urmatoarele virtufi: exigen{d maxima in
reproducerea fideld a trecutului, spirit selectiv in refinerea proceselor istorice cu
caracter de actualitate si intuifie prospectiva a problemelor de interes pentru
viitor: Astfel, daca luam in considerare intreaga exegeza a Crestinismului in opera
lui Mircea Eliade, vom constata ca dobandim: a) o imagine mai completa g1 mai
autenticd a religiei crestine, b) o intelegere mai clara a problemelor ce framanta
astazi bisericilc crestine §i ¢) o competent{d sporita in proiectarea masurilor posi-
bile privind viitorul religiei in ansamblu si a Crestinismului aparte.

Edificafi asupra valorii celui de-al doilca volum, al treilea volum cuprinde
istoricul ultimei mari religii a lumii, Islamul, in cadrul prezentarii a tot ceea ce
suscitd interes pentru viata religioasd in perioada De la Mahomed la epoca
Reformelor, consemnata ca titlul propriu al volumului.

Comparativ cu cele consemnate la adresa Crestinismului, nu mai pufin intere-
sante si actuale sunt determindrile §i caracterizarile privind Islamul, religia ce
ridica mari §i grave probleme in lumea contemporana. Deosebit de valoroase apar
consideratiile ce privesc sufismul, din ansamblul carora desprindem in primul
rand definifia: "Sufismul reprezintd dimensiunea mistica a Islamului, cea mai
notoric $i una dintre cele mai importante traditii ale ezoterismului musulman"29.

Dupa o staruitoare si patrunzatoare analiza a teologiilor §i misticilor musul-
mane, Mircea Eliade descopera trasaturi specifice ce conduc la LXpllCElI’Cd $1 m],c-
legcxcd multora din anomaliile ce au loc in sfera Islamului $i provoaca ingrijorari
intregii lumi, puternic afcctatd. Se impun cateva concluzii care conduc la urma-
toanclc cvaluan "In toate tarilc islamice, se recunoaste influenfa sufifilor, i
muzica, in dans §i mai ales poezie. Dar sufismul victorios, a avut si LOHbLClnte
ambiguc in istoria Islamului. Anti-rationalismul anumitor sufifi devine adesea
agresiv, iar invectivele lor contra filosofilor desfata plebea. Pe de alta parte, emo-

18 Ihidem, p. 262.

19. thidem, p. 351.

20. Mircca Eliade, Histoire des crovances et des religions, vol. 3, Payot, 1983, p. 131.
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tivitatea excesiva, transele si extazele gedintelor publice se amplifica. Cea mai
mare parte a conducatorilor sufifi, ale unor astfcl de exaltari excesive, nu mai pot
stapani totdeauna devierile. Mai mult decit atit, membrii anumitor ordine, ca
acela al dervisilor nomazi sau fakiri, proclama ca detin puterea de a face miracole
$i triiesc deasupra legilor"2!.

Evident ca, la prima vedere, ccle mentionate privesc, in primul rand, Islamul,
indeosebi lumea araba a Orientului Apropiat, in care, In numele credintelor i
ideilor religioase au loc afirmari, actiuni ce uncori frizeaza criminalitatea ce afec-
teaza, prin intermediul terorismului, intreaga planeta. Optiunea lui Mircea Eliade
cste clara, condamna formele degradante, vulgarizate §i compromifatoare ce con-
travin inaltelor valori ctice lansate de fondatorii doctrinari ai migcarilor §i confe-
siunilor religioase.

Faptul ca Mircea Eliade descopera deficientele unor manifestari religioase ce
aduc prejudicii ordinii §i intereselor sociale, ne permite sa apreciem ca el este
apropiat ideologic marelui reformator Calvin, care a conceput teorctic si a demon-
strat practic corelafia stransa dintre doctrina sa religioasa §i viafa sociala, In intere-
sul $i In favoarea acesteia.

Dovada evidenta in sprijinul acestei opinii sta referinfa clogioasa a lui Mircea
Eliade, formulata astfel: "Cat priveste Calvin, nu numai cé el a contribuit mai
mult decat Luther la progresul social si politic al Bisericii sale, dar el a demon-
strat prin exemplul sau functia §i importanta tcologica a activitatii politice. De
fapt, ¢l a anticipat seria teologiilor politice la moda in a doua jumadtate a secolu-
lui al XX-Ica: tcologia muncii, teologia eliberarii, teologia anticolonialismului
etc 22, Daca reflectam asupra celor relevate despre Calvin, constatdim in mod
deoscbit o noua tata a lui Mircea Eliade, aceca ca pe langa calitatea de istoric al
religiilor, el este, finalizator, $i un istoric al societafilor pe linia aspirafiilor lor spre
mai bine. El lasa sa sc intrevada atat elemente i aspecte pozitive cét §i negative
in trecutul istoric al religiilor, in interesul promovars valorilor etice.

Desi din reproducerile textuale am putut deduce cateva calitafi ale lui Mircea
Eliade ca istoric al religiilor, nu putem considera ca am cuprins intreg profilul sau
creator, omisiunile fiind incvitabile comparativ cu operca titanica realizata.
Printre altele, urmarind cronologic cele trei volume, am putea ramane cu ideca
gresita cd Mircea Eliade a procedat cxclusiv analitic, prezentand fiecare religie in
parte, in ordinea aparitiei $i afirmarii lor.

Finalul volumului trei este unul din multelc exemple ce pot dovedi capaci-
tatea sintetizatoare a lui Mircea Eliade ca istoric al religiilor, prin comparatiile si
analogiile ce le statorniceste. Textual, finalul se prezinta astfel: "Sinteza religioasa
tibetana prezintd o anumita analogie cu hinduismul medieval i cu crestinismul.
In cele trei cazuri, are loc o intalnire intre o religie tradifionald (adica sacralitate
de structura cosmica), o religie a salvarii (buddhismul, mesajul crestin si vish-
nuismul) si tradifia ezoterica (tantrisme, gnosticism, tehnica magica). Corespon-
T2 e 159

22. Ihidem, p. 259.
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denta este ceva mai frapantd intre Occidentul medieval dominat de Biserica
romana si teocraatia lamaica"23.

Asemenea analogii, in esent{a corelatii, comparafii i interferente intre diverse
si multiple manifestari religioase sunt aproape obisnuite la Mircea Eliade, incit el
poate fi considerat un istoric comparatist, un istoric critic al trecutului religios.
Exemplificam, de data aceasta printr-o lucrare despre care autorul spune ca "nu
constituie o istorie religioasd a Daciei", desi tot el, in acelasi "Cuvant inainte"
adauga: "Am reunit In acest volum o serie de studii privind originile religioase ale
numelui etnic al dacilor, cultul lui Zalmoxis, mitul cosmologic popular, semnifi-
catiile mitico-rituale ale legendelor despre intemeierea unui stat (Moldova) si
constructia unei manastiri (Arges), anumite credinfe populare in legaturd cu
magia $i extazul, matraguna i culesul ierburilor de leac, In sfargit mitologiile care
stau la baza capodoperelor poeziei epice romanesti"24.

Autorul are deplina dreptate ca nu este cazul unei "istorii religioase”, caci, in
realitate, lucrarea constituie o istorie a culturii, cu o structurd complexa, cat timp
cuprinde date istorice din domeniile: religiei, etnologiei, mitologiei, folclorului si
artei. Deci, desi, Mircea Eliade, raméane predominant un istoric al religiilor, el nu
se limiteaza la atat, opera lui impunéndu-1 ca istoric al Intregii culturi.

Incheiem caracterizarea lui Mircea Eliade ca istoric al religiilor, cu aprecierea
ca el este istoricul comparatist al orizonturilor largi, reusind adeseori sa cuprinda,
in cdteva rinduri, date ce evoci procese istorice desfasurate in decurs de milenti i
pe Intinderca unor continente. O astfel de situatie o ilustrcaza cele ce urmeaza:
"Tema vandtorii rituale a zimbrului este cu siguran{d autohtond. La daci, acest ani-
mal se bucura deja de un prestigiu religios... rolul zimbrului, In mitologia si rcligia
dacilor facea parte desigur dintr-un ansamblu mitico-ritual de origine meridionala,
avandu-si radacinile 1n preistorie... Sacrificarea taurului juca un rol important in
Misterele lui Mithra... facand parte dintr-un mit arhaic indo-iranian... Foarte proba-
bil, Misterele lui Mithra s-du constituit in nord-vestul Iranului, In Armenia si
Caucaz"?>. Este deplin evident ci avem o referinta istorica asupra unor manifestari
religioase, etnologice si mitologice pe parcursul mai multor milenii, din preistorie
pana in era crestina $i intr-un spafiu ce cuprinde cea mai mare parte a Europei si
Asiei, din Centrul Europei si pana spre Extremul Orient. In concluzie:

— Intreaga operd a lui Mircea Eliade il consacra ca istoric al credinelor si
ideilor religioase.

— Mircea Eliade nu este numai un istoric al religiilor, el este in acelasi timp
istoric al Intregii culturi universale, reusind sa cuprinda n timp si spatiu, analitic,
sintetic s1 critic, intreaga evolutic a spiritului uman.

In sprijinul acestor concluzii stau omagierile unor mari personalitati, ce le
mentionam partial, in cele ce urmeaza.

23. Ihidem, p. 295.

24. Mircea Eliade, De lu Zamolxis lu Gengis-Han, Editura stiinjificd si enciclopedica,

Bucuresti, 1980, p. 17-18.
25. thidem, p. 148, 149.
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6. OMAGIEREA LUI MIRCEA ELIADE CA ISTORIC AL RELIGIILOR

Desi Mircea Eliade este o personalitate culturala multilaterala ce s-a afirmat
ca: nuvelist, romancier, eseist. cronicar pentru diverse domenii, critic literar,
filosof, etnolog, antropolog, istoric al culturii si istoric al religiilor, meritele lui
culminante §1 neintrecute in epoca, raman cele din Istoria credintelor i ideilor re-
ligioase. Caietul omagial realizat de editura de I’Herne?®, il prezintd pe Mircca
Eliade in toatd complexitatea sa spirituald, dar pe prim plan raman tot realizarile
privind Istoria religiilor.

Proportiile §1 nivelul acestei omagieri devin evidente ludnd cunostin{a de per-
sonalitatile participante, a caror lista se prezinta dupa cum urmeaza, in ordinea co-
laborarii la volum: Jules Ries, Georges Dumézil, Gilbert Durent, David Ras-
mussen, Constantin Noica, Mac. Linscott Ricketts, Stephen Reno, Douglas Allen,
Maurice Gandillac, Monique Borie, I. P. Culianu, Pierre Pasquier, Marcel Lobet,
Charles Long, E. M. Cioran, Alexandre Rossetti, A. Cioranesco, Henry Corbin,
Eugéne lonesco, Michel Meslin, Paul Ricoeur, Goli Taraghi, Sergiu Al. George,
William A. Coates §i o pleiada de critici ce s-au ocupat de opera literara. Ceca ce
avem de retinut din aceasta enumerare este cd Mircea Eliade este recunoscut ca
proeminent istoric al religiilor §i om de culturd de personalitafi reprezentative cul-
tural din: Statele Unite, India, toate statele Europei occidentale si Romania. Ti-
nand cont de domeniile de consacrare ale acestora, inseamna ca lui Mircea Eliade
i se recunosc merite onorabile in urmatoarele discipline: religie, istorie, filosofie,
antropologie, etnologie, psihologie, culturologie si literatura.

Din mulfimea elogiilor ce i s-au adus, desprindem cateva, din cele mai sem-
nificative. Prestigiosul istoric al religiilor David Rasmussen considera ca datorita
interpretarilor lui Mircea Eliade: "Noi suntem in masurd de a infelege, probabil
pentru prima oara, funcjia pozitiva a mitului §i a simbolului ca dimensiune par-
ticulara a congtiintei. Putem deci afirma ca o astfel de cercetare contribuie in mod
pozitiv la infelegerea proprici noastre epoci’. In acelasi sens, filosoful de renume
curopean Constantin Noica apreciaza cé: "Intr-o lume pustiitd de profan, Eliade
nc atentioneaza ci, in pofida puterii Ratiunii, aceastd lume nu va mai exista nici
ca lume, nici ca comos dacé ea ignora pictatea. Nici un savant §i nci un profet al
secolului n-a stiut s-o spuna ca el, de-o maniera atat de universal umana"?’.

Deosebit de intercsanta i actuald pentru viaga religioasa si indcosebi pentru
invatamantul teologic, este interventia, in acest cadru, a Jui Mac Linscott Ricketts,
tratand despre: Mircea Eliade §i moartea lui Dumnezeu, opunandu-1 pe Mircea
Eliade lui Altizer ca reprczentant al ateologilor sau nacroteologilor, Constatam, cu
acest prilej ca Mircea Eliade este recunoscut drept oponentul principal al ateolo-
gilor, cét timp: "Altizer stie ca pozifia lui Eliade este diametral opusa conceptici
sale" si "Altizer recunoaste in aceasti prestigioasa concepfie latina (a lui Eliade),
indeosebi in "dialectica sacrului i profanului” un argument deloc neglijabil pen-
tru teoria sa"2%. In aceste conditii, se intrevede ca opera lui Mircea Eliade sa

26. L'Herne, Mircea Eliade, Editions de I’Herne, Paris, 1978,
27. Ihidem, p. 104, 109.
28. Ihidem, p. 112, 116.
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detmd un rol deoscbit in coliziunea actuala dintre cele doua procesc: al desacrali-
zarii §i al resacralizarii.

Si exegetul roman Adrian Marino recunoaste o contributic valoroasa a lui
Mircea Eliade, in acest scns, apreciind ca: "Pentru Mircea Eliade, "omul sacru”
este, mai presus de orice, un homo semnificans. Deschiderea spre sacralitate este
inerenta conditiei umane, structurii congtiinjei umane §i nu un stadiu al istoriei
acestei congtiinfe"2?. Cu alte cuvinte, opera lui Mircea Eliade este menita unui
spor dc actualitate si autoritate In secolul i mileniul urmaétor.

in sprijinul celor mentionate mai sus, Adrian Marino face o analiza pertinenta
afirménd urmétoarele: "Mircea Eliade se reintoarce §i redescopera in felul acesta —
prin intdlnirea sa cu mentalitatea culturilor tradifionale — insasi condifia spirituala pri-
mordiala: rcevelatia unui profund si nesfarsit sistem de sensuri obscure, al unui
univers de analogii si corespondente”... Mircea Eliade exploreaza cu patrundere
dimensiunea cxistential-circulara a fiinfei umane si implicit a vieii sale spirituale"30.

Evident ca sutele de studii exegetice, aparute deja in scopul estimarii operei
lui Mircea Eliade, releva fiecare In parte cate una sau mai multe din virtutile yi ca-
racterele spcuﬁce ce alcatuiesc profilul spiritual al ommului de cultura si al
istoricului religiilor ce s-a impus atentiei lumii intregi. in 1mp051b111tated de a face
o analizd exhaustiva, incheiem cu o apreciere a 1st0nculu1 roman Em. Con-
durachi, cu preocupari apropiate, formulata astfel; "Supunand unci analize critice
toate izvoarcle cc amintesc, explicit sau implicit, cele mai vechi forme de mani-
festarc ale accstui gen (mitic-legendar), Mircea Eliade a putut urmaéri inapoi in
timp $i spatiu geneza unor "modele”, dezvoltatc organic din obdrsiile tainice in
care toate ncamurile §i popoarele i 1§1 plCId urmele in umarutdtc"3I

in mod deplm intemeiat, mai putem adduga cd intr-adevar, fiecare neam,
fiecare popor si orice comunitate sociala cu tradific spirituala isi gaseste urme ale
trecutului si explicatii ale prezentului lor cultural §i mai ales religios, in opera lui
Mircea Eliade. Pe acest considerent, Mircea Eliade este un istoric universal al re-
ligiilor $i al intregii umanitafi. Opera sa ramane memorabila atit prin luminoasele
descoperiri asupra trecutului, cat §i prin valoroasele lumini ce le ofera omenirii in
orientarea sa asupra viitorului.

7. MIRCEA ELIADE $I ORTODOXIA

Un fapt obisnuit §i bine cunoscut in istoria culturii este acela ca marile per-
sondlltap creatoare de valori spirituale depaseec granitele comumtaplor in care se
nasc §i traiesc. Din categoria acestor mari personalitati face parte si Mircea Eliade
care, desi s-a nascut dintr-o familie de credinta ortodoxa §i etnie roméana fiind
botezat ca atare in dreapta credin{a §i a trait pAna la maturitate in mijlocul comu-
nitatii ortodoxe, el s-a ridicat peste nivelul social ambiant, atat sub aspectul na-
fional cat si sub cel religios, facand parte din galeria personalititilor de talic uni-
versald, pe planul cercetarii istoriei religiilor.

29. Adrian Marino, Hermeneutica lui Mircea Elaide, Editura, Dacia, Cluj-Napoca, 1980, p. 155.

30. thidem, p. 43, 106.

31. Em. Condurachi, "Cuvént inainte", 1a De la Zamolxis lu Gengis-Han, p. 6.
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Mircea Eliade este homo religiosus al zilelor noastre, format sub aureola
miturilor trecutului istoric, prezentat de el insusi sub urmatoarea acceptie: "Omul
cste aga cum este azi pentru ca o serie de evenimente au avut loc ab origine. Mi-
turile povestesc aceste evenimente §i, facand acest lucru, 1i explica pentru ce $i
cum el a fost astfel alcatuit. Pentru homo religiosus existenja reald, autentici,
incepe In clipa in care primeste comunicarea acestei istorii primordiale §i1 1si
asuma consecinfele €i"32. Cu alte cuvinte, omul religios in general i Mircea
Eliade in particular, este Inainte dc orice: un mostenitor direct al creatiilor mito-
logice ale tuturor timpurilor i un tradifionalist fidel al istoriei nationale, Aceasta
situafie explica intreaga activitate publicisticd a lui Mircea Eliade din perioada cat
a trdit in {ara, pana la intrarca in diplomatie, in anul 1940.

Este un lucru arhicunoscut ca in perioada interbelica a fi tradijionalist insem-
na in primul rand a fi atasat sufleteste i angajat efectiv in apararea §i in pro-
movarea valorilor ortodoxe eterne. Aga se explica cum, exceptand cateva articole
literare rézlete, activitatea publicistica a lui Mircea Eliade s-a concretizat prin
colaboriri la cele mai conservatoare si traditionaliste organe de presa.

Beneficiind de valoroasa lucrare bibliografica realizata de Mircea Handoca
privind opera prietenului sau Mircea Eliade33, avem, la indeména, in amanunt gi
cu precizie, date edificatoare despre colaborarea lui la diverse publicafii ale tim-
pului. Astfel, in primul rind se cuvine a mentiona colaborarca cu 16 escuri la
revista Gdndirea, condusa de renumitul profesor de Teologie Nichifor Crainic de
la Facultatea de Teologie Ortodoxa a Universitatii din Bucuresti. Incontestabil ca
revista Gdndirea a fost publicafia cea mai elevata a traditiei ortodoxe roméne,
militand statornic si [a nivel ideologic spre evocarea, valorificarea si trairea efec-
tiva a valorilor religioase ortodoxe, specifice trecutului istoric nafional.

O alta revista, nepartinica dar, ideologic, Cdtegonc conservatoare a fost pres-
tigiosul saptamanal Vremea, foarte prefuitd si influenta la timpul sau, la care
Mircea Eliade a colaboral cu 256 articole.

Colaborarea cea mai intensd a lui Mircea Eliade, implicit in sprijinul
Ortodoxiei, a fost la ziarul Cuwdntu/, condus de profesorul universitar de filosofie
Nae Ionescu. un fervent aparator al valorilor tradifionale romanesti. La acest ziar,
Mircea Eliade a participat cu 380 articole. Un alt ziar la care a colaborat Mircea
Eliade, a fost Credinfa, infiintat de viitorul monah Daniel (Sandu Tudor) care a
facut parte din grupul de orientare mistica Rugul aprins de la manastirea Antim
din Bucuresti Colaborarea mai restransa a lui Mircea Eliade, cu doar 95 articolc
la acest ziar, a Insemnat totusi o implicare in apararea Blserlul Ortodoxe Roméne,
fiind ObleCtIVUl principal al ziarului.

Printre titlurile articolelor ce denotd promovarea spiritului religios in general
si 0 aparare a credintei ortodoxe in particular, menfionam: Marzorii Sfintelor pa-
timi, Cregtinatatea, Cantarea Cdntarilor, Mituri §i legende orientale, Religia §i
viafa spiritului, Religiile mistice, O carte despre Dumnezeu, Religiozitatea in fi-
losofia rusa etc. Deosebit de important a fost ciclul de 12 articole intitulat

32. Mircea Eliade, Aspecte ale mitului, Editura Univers, 1978. p. 87.
33. Mircea Handoca, Mircea Eliude — contributii bibliografice, Societatea literara “Relicf
romanesc’”’, Bucuresti, 1980.
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ltinerariu spiritual, dintre care in al XlI-lea articol trateaza despre Ortodoxie.
Edificatoare mai sunt urmatoarele: Mdini §i icoane, Despre un aspect al cter-
nitatii, Exerciii spirituale, Caile spiritului, Crestindtatea faja de iudaism, Maica
Domnului, Adam pe Golgota, Manastirea Arges si multe altele, profund religioase
si atasate Ortodoxiei.

Mircea Eliade, a raspuns cu entuziasmul sau obignuit §i emisiunilor radio-
fonice, sustindnd 53 conferinfe in perioada 1932-1938. Si cu acest prilej, istoricul
religiilor universale nu §i-a uitat propria religie ortodoxa. recomandand o traire
vie $i autentica a c1edmtel ortodoxe, mai ales in preajma marilor sarbdtori. Su-
biecte tratate in atari ocazii au fost: Templul de aur, Intr-o manastire din Hima-
laia, Revolu;u leltgzoase Despre rugdciune, Sentimentul mortii in crestinism,
lisus in India, ca si ultima conferinta cu prilejul sarbatorilor Invierii Domnului,
intitulata sugestiv: Mistica primaverii.

Potrivit proverbului roménesc: "Prietenul la nevoie se cunoagte”, am mai putea
spune ¢a Mircea Eliade s-a dovedit un prieten al Ortodoxiei in imprejurdrile critice,
cand francmasoneria deplin libera, actiona cu multa forta in subminarea Bisericii
Ortodoxe si a traditiilor religioase crestine. Tratdnd despre Mentalitatea francma-
sonicd n spirit critic, indirect, Mircea Elaide a venit in sprijinul traditiei ortodoxe.

Cu toate mecritele pe care Mircea Eliade le are in apararea Ortodoxici, totusi
¢l nu poate fi considerat in mod strict un autor de studii teologice ortodoxe si nici
in calitate de participant al acfiunilor patronate de Biserica ortodoxa. De altfel,
Mircea Eliade se justificd in aceastd atitudine neutrald fata de Ortodoxie, ca si fata
de Crestinism §i orice altd confesiune, precizind de repetate ori calitatea sa de
istoric al religiilor. Cum el a rimas un pasionat apologet al miturilor ca temei
esential al fenomenului religios, el exclude adevarurile religioase revelate §i con-
sacrate in dogme. Drept dovada stau consideratii cu acest sens: "Primii teologi
crestini nu voiau sd vada in persoana lui lisus un personaj "mitic" $i nici in drama
mitologica un "mit". Faptul ca "elementele teologice" se intdlnesc din belsug in
FEvanghelii constituie o evidentd. Pe langd aceasta... vom vedea semnificatia in-
doitului proces de "iudaizare" si de "pagénizare” a crestinismului primitiv"34,

In aceste conditii, Mircea Eliade se situeazd pe pozitii opuse teologiei
crestine ce vede in lisus ceva mai mult decat un mit. dupa cum intra in dezacord
cu istoricii bisericegti, care, vad in Crestinism o religie distincta, desavargita, pentru
mantuirea universald a oamenilor.

Cu toata discrepanta de opinie si atitudine dintre istoricul 1'eligii10r Mircea
Eliade i teologia or todoxa, atat Biserica Ortodoxa, cat $1 teo]ogn §i slujitorii sai
n-au formulat niciodata, nici o obiectic asupra ideilor si operei lui. Un cxcmplu
elocvent si concret poate fi istoricul teolog Emilian Vasilescu, carc atat in opera
sa fundamentala3s, cat si in alte studii, semnaleaza si estimeaza tot ceea ce re-
prezinta contribufie valoroasa pentru istoria religiilor din partea lui Mircea Eliade.
Astfel, el este menfionat bibliografic incepand cu capitolul introductiv si Religia
populatiilor primitive si continuand cu principalele religii, printre care Religiile

34. Mircea Eliade, Aspecte ale mitului, p. 152-153.

35. Diac. Prof. Dr. Emilian Vasilescu, /storia Religiilor, Editura Institutului Biblic si de
Misiune al Biscricii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1982.
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Indiei $1 Religia geto-dacilor. Prudent si deplin justificat, Emilian Vasilescu nu
mai menfioneaza in bibliografie pe Mircea Eliade la ultimele capitole: Religia
evreilor. ludaismul §i Cregtinismul. Consideratii generale, evitand astfel ine-
vitabile discordanie sau obiectiuni fata de opiniile confratelui Mircea Eliade.

Depasind sfera stricta a Istoriei religiilor, in care Mircea Eliade este apreciat
la valoarea recunoscuta a meritelor sale, mai avem de mentionat ca doua lucrari
reprezentative ale teologiei ortodoxe: Conceptia despre om in marile religii a lui
Remus Rus titularul catedrei de Istoria religiilor de la Facultatea de Teologie din
Bucuresti, 51 Biserica ortodoxa si religiile necrestine a lui Alexandru Stan, profe-
sor de Istoria religiilor de la Facultatea de Teologie din Pitesti, citeaza fara rezerve
pc Mircea Eliade3%. Cei doi autori, citafi au publicat studii in revistele bisericesgti:
"Glasul Bisericii", "Ortodoxia","Studii Teologice" etc. citand §i popularizand din
valoroasele contributii ale lui Mircea Eliade. Se intrevede, astfel, un curs ascen-
dent In integrarea operei celebrului istoric al religiilor in institufiile de Invajamant
ale Bisericii Ortodoxe Romadne.

IN CONCLUZIE: Daca luam in considerarc toate ccle ment{ionate, devine
evident ca Mircea Eliade a prefuit §i a aparat Ortodoxia, pana la limita libertafii
sale totale de gandire, in opozijie inevitabila cu dogmele si implicit dogmatica
Bisericii. Se explica, astfel, de ce dogmatistii ortodocsi ca Dumitru Staniloae
pdstreaza rezerve fajd de opera lui Mircea Eliade. Acesta, In schimb, a cultivat
prietenii cu apologefi ai Ortodoxiei ca: monahul Sandu Tudor, profesorul de teologie
Nichifor Crainic, calugarul N. Steinhardt etc.

Privind spre viitor $i findnd cont ca principalele opere de istoria religiilor ale
lui Mircea Eliade sunt in curs 'de aparifie avem certitudinea cd legétura spirituala
dintre marele istoric i religia sa strabuna va fi tot mai stransa i mai rodnica.

36. Remus Rus, Concepfiu despre om in marile religii, Editura [nstitutului Biblic si de Misiunc
al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucurc$t| 1978; Alexandlu Stan, Biserica Ortodoxd i Religiile
necreytine, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1985.
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"SINOD SI SINODALITATE IN BISERICI".
COLOCVIUL INTERNATIONAL
DE LA BRUGES, 12-14 SEPTEMBRIE 2003

Pr. prof. univ. dr. NICOLAE V. DURA

"Fundatia pentru stiingele religioase Ioan al XXIII-lea" din Bolognia, a orga-
nizat un Colocviu international, la Bruges, in luna septembrie (12-14), ale carui
lucrari s-au desfasurat in incinta Manastirii de Nazaret (Couvent Anglais).

Tematica Colocviului, "Sinod ¢i Sinodalitate in Biserici", a oferit partici-
pantilor (canonisti, jurigti, ecleziologi si teologi din Europa, America, Africa si
India) posibilitatea si constate nu numai importanta §i actualitatca regimului "si-
nodalitatii”, in procesul de refacere a unitaii crestine, ci si concepiiile eclezio-
logice §i canonice, inca diferite, printre reprezentantii celor trei confesiuni creg-
tine (ortodoxa, catolica g1 prolestanta)

In cele ce urmeaza, vom prezenta succint ideile catorva Comunicari pentru a
ilustra tocmai aceastd constatare.

Din comunicarea profesorului, Orsy L., intitulata "Colegialitatea episcopului
rediscutata", s-a putut retine ideea ca "viziunea" sau "conceptia" canonistului ori
a teologului despre sinodalitate depinde de "background”-ul sau, adica de doctrina
propriei sale Biserici privind sinodalitatea. Renumitul canonist, catolic, a finut
totodata sa precizeze ca nu trebuie identificate cele doua realitati ecleziologico-
canonice, adica, colegialitatea §i sinodalitatea, asa dupa cum procedeaza Inca
mulfi dintre confratii nostri romano-catolici.

Ecle71010gul catohc H. Legrand, a vorbit despre "Limitele sinodalitatii dupa
Dreptul in vigoare". In reﬂcc‘;ule sale teologice, dominicanul Legrand a recunos-
cut si el ca in Codul canonic, latin, In vigoare, sinodalitatca se confrunta cu cole-
gialitatea episcopala. Totodata, profesorul Legrand a tinut sd precizeze ca "pri-
matul", indiferent cine ar fi acesta (papa sau patriarh ecumenic), nu se afla in afara
corpului sinodal al episcopilor. Acelasi ecleziolog catolic a mai remarcat ca "dio-
ceza" (eparhia) Bisericii sale este "lipsitd de dreptul de a-si alege episcopul sau,
care este numit...”; cd — dupa parerca sa — in "colegialitatea”, de care vorbegte Co-
dul canonic, latin, aflam o "sciziune" intre "communio episcoporum” §i "commu-
nio ecclesiarum”; ca nu existd "o articulare intre Biserica particulara (sic) si
Biserica universala” etc.

Teologul catolic, Myriam Wijlens (Tilburg), a {inut si €l sa precizeze ca "
nu se poate vorbi de o cooperare a episcopilor, la nivel supra-national, decét prin
intermediul unui Conciliu". Or, in cadrul unui sinod nu putem vorbi de o "coope-
rare”, ci de o "comuniune” a episcopilor, aga cum aflam in practica sinodala din
primul mileniu. De altfel, se intra in aceasta "comuniune” episcopald prin Taina
Hirotoniei, in urma céreia cel hiro anit intru episcop devine mtalstalatorul unei
Biserici locale si colegul celor din tagma episcopala.

In comunicarea sa, intitulata "Sinodul din Faptele Apostolilor capitolul XV",
prof. J. Taylor a facut i el unele afirmatii care au surprins pana i pe unii teologi
$i canonigti romano-catolici. Printre altele, Domnia Sa a afirmat cd Sinodul res-
pectiv "nici nu a existat”. Or, dupa cum se gtie, o intreaga traditie post-apostolicd

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



COLOCVIU INTERNATIONAL DE LA BRUGES 181

§i patristicd — confirmata de istoriografie — face referinta expresa nu numai la exis-
tenta sa, ci si la hotararile pe care le-a luat pentru Biserica vremii de atunci.

In schimb, un tanar istoric, din Bolognia, in comunicarea sa, intitulata
"Sinoadele Africance”, a facut o afirmatie care vadeste spirit critic in evaluarea re-
alitafii de alta data a Bisericii din Africa proconsulara. Printre altele, P. Bernardini
atirma ca, inifial, aceasta Biserica a primit cregtinismul din Asia Mica, $i nu de la
Roma. Nu este deci intdmplator faptul ca Biserica cartagineza si-a afirmat cu atéta
tarie independenta (autocefalia) sa, iar ierarhii ei, precum Sf. Ciprian si Aurelian,
parintii ecleziologiei ortodoxe, au condamnat cu vehementa amestecul episcopi-
lor Remei in afacerile Biserici africane.

O altda tanara, Teresa Fattoni, a remarcat faptul ca, "functionarea
Consistoriului cardinalilor in secolul XVI-lea", a pus in evidenta "o criza indelun-
gatd a unui sistem sinodal" In Biserica catolica.

Ca institufia sinodala a fost perceputa si organizata diferit in secolele
XVI-XVII, ne-a confirmat-o $i comunicarea stiintifica prezentatd de prof. R.A.
Mentzer (lowa), intitulatd "Sinodul in tradifia Reformata”, In urma careia s-a
putut constata cu prisosin{a ¢d aceasta institufie din Biserica reformata nu este
identica cu aceca cunoscutd de Biserica primului mileniu sau de Blserlca
Ortodoxa a zilelor noastre.

Un tanar dominican de la Paris, H. Destivelle, pregitit de Ordinul sau pentru
a face misiune In Biscrica rusa, a prezentat o comunicare intitulata, ''Sinodul de
la 1917-1918 si ideea sinodalitafii n Biserica rusd", in care a reamintit ca nofiunea
de "sobor" (sinod) nu are aceeasi acoperire semantica a termenului de "sinod". De
altfel, si atributul "sobornost", intrat in Crez prin cuvéntul "sobornicesc", exprima
o realitate ecleziologica mult mai mare decat aceea a cuvantului "catolic(d)".

La randul zau, prof. G. Schulz (Miinster) a vorbit despre "sinodul local” al
Bisericii ruse din anul 1917, demonstrand ca acesta se Inscrie in aria canonicitatii.

Reprezentantul Bisericii anglicane, Colin Podmore, a aratat — in comunicarea
sa, intitulatd "Istoria §i Principiile Guverndrii sinodale in Biserica din Anglia"
cd in Biserica sa existd o continuare fericitd intre tradifia sinodald a Bisericii
anglicane si practica sinodala actuala.

Prof. D. Donnelly (Cleveland), vorbind despre colegialitatea episcopala aga
cum rezultd din textele liturgice, catolice, a finut s mentioneze ca, la Conciliul
Vatican IT (1962-1965), 98% dintrc episcopi au fost impotriva schimbarii textului
liturghiei tridentine, §i, totusi, reforma liturgica a avut loc datoritad vointei
Scaunului papal.

Prof. M. Faggioli (Bolognia), care a trecut in revista ' regulamentele §i pre-
vederile Conferintelor episcopale de dupa Vatican II, a ajuns la concluzia ca
aceasta institufie, creatie a Conciliului Vatican II, riméne "un domeniu larg de ex-
perimentare a colegialitafii episcopale”.

" Dar, din nefericire, o astfel de colegialitate nu este de tipul celei sinodale,
-adica al colegialitatii episcopal-sinodale, practicat in Biserica primului mileniu si
de Biserica Ortodoxa pani in prezent.

Despre aceasta realitate este convins §i prof. P. Noél (Univ din Sheerbrooke),
care, in comunicarea sa "Dezbatere asupra luarii deciziilor de catre Conferintele
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eplscopale dupa Vatican II", a finut sa precizeze ca "exista un conflict de compe-
ten{a iar mecanismul care sd-1 reglementeze nu este prevazut... . De aceea, nu cr ed
— declara el — ca sinodalitatea poate afla o aplicare concreta".

J. Grootares (Univ. Leuven), care a examinat tematica Conciliilor intrunite in
Biserica Catolica intre anii 1969-1976, a remarcat un "declin” al sinoadelor dupa 1976.

B. Routhier (Canada, Quebec) avea sd declare si el ca, in Biserica sa
(romano-catolicd), nu este suficient sa se vorbeasca despre sinodalitate sau sa
existe 1nstitufii sinodale pentru a putea spunc ca se aplica regimul sinodalitafii.
Ecleziologul respectiv, care a fost de altfel foarte critic la adresa "sinodalitagii
romano-catolice"”, a cerut ca aspectul juridic al sinodalitatii, din Biserica sa, sa fie
inlocuit de cel ecleziologic.

Teologul indian, S. Amsdlmy, a cerut ca "... fiecarc biserica (locala n.n.) sa
aibe propria sa structura canonica, ..., propr1u1 sau corp episcopal, propria sa Con-
ferinta episcopala..." Cu alte cuvinte, fiecare Biserica locala sa se bucure de statu-
tul canonic al autonomiei eparhiale. '

Africanul, Ndougala (Kinshasa), a cerut si el ca "sinoadele diocezane" sa se
bucure de drepturile de autonomie sporita.

Flamandul P. De Mcy (Leuven) ne-a informat ca, in Belgia, particularitatea
Conferintelor episcopale constd in prezenfa a doua grupuri de episcopi — departa-
jati de limba pe care o vorbesc (franceza sau flamanda) — si de doua realitafi pas-
toral-culturale diferite.

Pentru teologul protestant, M. Friederich (Berlin), "Sinodul protestant euro-
pean este identic cu cel al Bisericii Vechi, de unde §i constatarea ca ne aflam intr-un
adevarat regim sinodal", ceea ce pentru un canonist ortodox sau catolic poate ridi-
ca semne de intrebare...

Elvetianul P.V. Almonc a vorbit despre ' pal‘thldeLa laicilor la Smodul dio-
cezan dupd Vatican II", avand ca obiect de studiu i referinta "cazul Elvetiei".
Printre altele, Domnia sa ne-a informat ca Biserica catolica din Elve;ia s-a adresat
in repetate rAnduri Vaticanului, cerdndu-i in mod expres permisiunea ca laicii si
participe la acest fel de smoade in cele din urma, Curia papala a raspuns ca nu-
marul lor nu trebuie sa depageasca 50% gi sa aiba doar un vot consultativ. Mai
mult, acesti laici — reprezentanti la sinoadele diocezane ~ nu sunt alesi doar de co-
munitatile respective, ci §i de clerici.

Prof. R. Puzza (Univ. Tiibingen) a facut un examen critic asupra modului in
care "principiul sinodal” gi "instituia sinodala" au fost afirmate in textul celor
doua Coduri canonice (din 1917 si 1983). .

Printre altele, prof. Puzza a amintit ¢, in secolele XVII-XVIII, sinoadele dio-
cezane s-au intrunit destul de rar, si ca, in Codul canonic, din 1917, principiul

canonic al sinodalitdii nu este afinnat in totalitatea contmululul sau; blll‘lt insa mai
bine mentionate organele sinodale si tipurile de sinoade. in Schlmb "in Codul
canonic din 1983 — spunea el — principiul sinodalita{ii este mai bine afirmat".

Acelagi istoric §1 canonist german spunea cd, in lumea catolica, circula trej
teoril privind sinodalitatea: a) sinodalitatea de tipul colegiului episcopal, care nu
inseamna Insé competenta, ci exercitarea puterii episcopale in chip proporjional;
b) sinodalitatea conceputa §i exprimata ca teologie a comuniunii, bazata pe ecle-
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ziologia Conciliului Vatican II. Structurile sinodale sunt insa condi;ionate de
observarea principiului ierarhic, de aceea, sinodalitatea nu-gi pqate gasi modelul
in imaginea unitagii Sf. Treimi (cf can. 34 ap.); ¢) sinodalitated ca forma de de-
mocratizare a viefii bisericesti, prin participarea elementului mirean la sinoadele
diocezane, dar, doar cu vot consultativ.

De unde §i reactia legitima a profesorului de la Tubmgen care a tinut sa afirme
cd, In Biserica romano-catolica, nu trebuie si existe doar "concilii ale episcopilor”,
ci §i sinoade mixte, agsa cum au existat, de altfel, inca din epoca apostolica.

Acelasi canonist a jinut sa aprecieze ¢i, in sinod, nu se manifesta "vointa po-
porului”, ci acel "sensus fidelium", adica acel consens in credinfa apostolica i
ortodoxa (catolicd) a Bisericii celei "Una".

in fine, acelasi canonist catolic a regretat faptul ca "sinoadele diocezanc"
(eparhiale, n.n.) depind "de vointa episcopilor” i nu a respectivei Biserici locale.

Un teolog protestant din U.S.A., B. Leonard (Wake Univ.), a vorbi despre:
"Guvernarea sinodala baptista".

Dominicanul J.P. Durand, care a prezentat un expozcu privind "procedurile
sinodale in conducerea centrald romano-catolica”, a spus — printre altele — c sino-
dul episcopilor catolici raméne singura "voce deliberativa a Bisericii".

Istoricul A. Melloni (Bolognia) a vorbit despre: "procedurile privind Interco-
muniunea intre Biserica romano-catolici si cea ortodoxa in anii 60". Dar, neavand
o pregétire in domeniul teologic, juridic si canonic, comunicarea sa a ramas doar
la nivelul prezentarii unor date informative referitoare la relatiile dintre cele doua
Bisericii in deccniul sase din secolul trecut.

In fine, semnatarul acestor randuri-singurul teolog si canonist ortodox invitat la
acest colocviu stiintific intrunit la Bruges a prezentat o comunicare intitulata:
"Sinodalitatea si regimul sinodalitafii. Cateva consideratii ccleziologico-canonice”.

Printre altele, am precizat mai intdi ¢ "sinodalitatea poseda in ea o semnifi-
catie ecleziologico-canonicd. De aceea, ea nu poate fi studiata gi prezentata, in
mod cfectiv, decat intr-o perspectiva ecliziologica si canonica. Apoi, am spus ca
"sinodalitatea este una dintre institutiile canonice de baza ale Bisericii din primul
mileniu, care au contribuit efectiv la afirmarea §i menfinerca unitatii in diversitate
intre Rasarit g1 Occident, si, prin aceasta, la ecumenicitatea crestinatatii”. Prin
urmare, un "consensus” sprc unitate nu poate veni decat "prin intermediul unui
sinod ecumenic, prin care s-a manifestat odinioara comuniunea ecumenica a
Bisericilor locale...".

In fine referitor la rolul primatului Bisericii ecumenice, am finut sa precizam
ca Biserica universaléd are intr-adevar nevoie de un sacerdot al "unitatii", de un
"primat", cu condifia ca acesta sa-§i exercite atribufiile "in termeni de responsa-
bilitate" evanghelica si de "slujire a dragostei” fratesti, asa cum s-a realizat in
primul mileniu §i nu cum a fost conceput si exprimat la Conciliul I Vatican.

Lucrarile Colocviului s-au incheiat cu "panel discussions", conduse de par-
ticipanti Prof. D. Carter (Universitatea Carshalton), Prof. N. Durd (semnatarul
acestei prezentari), Prof. GG. Routhier (Quebec) Prof. W. Wilhelms (Bruxelles)
desemnati de organizatorii Colocviului.
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In evaluarile pe care le-am facut, am finut mai intdi sa remarc faptul ca
notiunea de "sinodalitate rimane incd straina limbajului teologic §i canonic
catolic si protestant, fiidca ea este exprimata printr-un echivalent care nu are
acelasi confinut (semantic, ecleziologic, si canonic), §i anume, prin acela de "con-
ciliaritate", Tnfeleasa adcseori fie ca o forma de "colegialitate episcopala” (de
catolici), fie ca o adunare reprezentativa de tip democratic (de protestanii).

Apoi am subliniat meritul organizatorilor acestui Colocviu in alegerea unei
tematici atit de actuale pentru viaja Bisericilor, in efortul lor constructiv pentru
refacerea unitdfii crestine, care are incd nevoie tocmai de precizarea continutului
nofiunilor ecleziologico-canonice de "Siflod §i Sinodalitate in Biserici", subiectul
de altfel al Colocviului de la Bruges (12-14 sept. 2003).

Concluziondnd, putem spune ca 'la Colocviul stiintific de la Bruges, ca si la
Simpozionul academic de la Roma (21-24 mai 2003) — unde am prezentat un punct
de vedere ortodox romanesc referitor la pretentiile primagiale, jurisdicfionale, ale
Constantinopolului (Cf. "Viata Cultelor", XI (2003), nr. 510 din 15 iunie) — am
putut constata inca pareri diferite despre "Sinod" §i "Sinodalitate".

Asemenea intruniri academice au darul nu numai de a inlesni posibilitatea
cunoasterii parerilor confratilor catolici si protestan{i despre una dintre cele mai
vechi institufii ecleziale, sinodalitatea, ci si de a ne constientiza asupra necesitatii
imperioase de a regdsi unitatea crestind tocmai prin afirmarea regimului sino-
dalitdtii aga cum a fost el cunoscut si practicat de Biserica primului mileniu.
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MANIFESTAREA TRADITIEI CREATOARE
IN CADRUL ARTEI BIZANTINE

Arhitect Drd. MIHAELA PALADE

Ceea ce uimeste in arta bizantina este indelunga pastrare a tradifiei icono-
grafice i stilistice, a unor principii care au ramas aceleasi de-a lungul secolelor,
si azi valabile, credincioase aceluiagi filon dogmatic. Aceasta, in timp ce arta reli-
gioasd apuseand a parcurs si s-a pliat stilului romanic, gotic, renascentist, baroc si
tuturor celorlalte, pana si celui abstract. Pe de alta parte, nu se poate cere unei arte
sd rimana imobila canonic, surda la evenimentele istorice in cadrul careia isi duce
existenfa. Biserica, ca institutie divino-umana nu poate trai in afara istoriei, ci
numai in cadrul ei, realizand, de fapt, istoria mantuirii. Ca atare, de-a lungul tim-
pului, i arta bizantind a cunoscut schimbari sau variatiuni.

Se pot deosebi cu usurinta picturile comnene de cele paleologe sau icoancle
lur Panselinos de cele ale lui Teofan Grecul, ca §i icoana bizantind de cea rusa.
Dar acestea nu afecteazd fondul spiritual al artei bizantine care a rdmas imuabil,
tocmai pentru ca aparfine unei imparasii care nu este din lumea aceasta. Desi este
incadrata in istorie, Biserica §i arta sa, ca §i celelalte mijloace artistice prin care
se exprimd, trebuie si faca vizibila acestei lumi imanente ccalalta lume, cea trans-
cendenta catre care se Tndreaptd §i care nu ramane aceeagi. De aici $i importanta
stabilirii i pastrarii traditiei artistice, nedespartita de ceea ce se cunoaste, in-
deobste, ca fiind Tradifia Bisericii.

Stanta Tradifie constituie una din cdile prin care s-a transmis Revelafia supra-
naturala, cealalta fiind Sfdnta Scripturd. In ordine cronologica, Traditia este cea
mai veche, incepand cu primele date alc Revelatiei primordiale, asternute, ulte-
rior, in scris de catre Moise. Adevirurile revelate si predate spre pastrarc si
marturisire Bisericii, dar care nu au fost fixate in Sfanta Scripturd, "constituie
Stanta Traditie, in infelesul-cel mai strict al cuvantului. Sfanta Tradifie, In infele-
sul ei cel mai larg, ca organ al intregii revelatii divine, se extinde si asupra celor
continute in Sfanta Scripturd. Despre Sfanta Tradific se vorbeste, de regula, in
intelesul mai restrdns al cuvantului, cuprinsul ei fiind considerat acele adevaruri
revelate care nu sunt fixate explicit in Sfanta Scripturd. Dar, intrucat atit Sfanta
Scriptura cat si Stanta Tradifie sunt cdile autentice de pastrare §i de transmitere a
revelafiei supranaturale, amandoua au in Biserica ortodoxa acecagi autoritate"!.

Oricum, o definire a acesteia ramane dificil de dat, fapt pentru care "traditia
(paradosis, traditio) este unul dintre acei termeni care, pentru ca e prea bogat in
sensuri, riscd sa nu mai aiba nici unul. Aceasta nu numai ca urmare a secularizarii
care a depreciat atatea cuvinte ale vocabularului teologic — "spiritualitate”, "mistica”,

"comunitate" — indepartandu-le de contextul lor crestin, ca sa faca din ele mone-
da curenta a unui limbaj profan. Daca cuvantul "tradific" a suferit acceasi soartd,

1. Indrumdri misionare, lucrare elaborati de un colectiv de autori de la Institutul Teologic uni-
versitar din Bucuresti, coordonator preot Dumitru Radu, EIBMBOR, Bucuresti. 1986, p. 35-39).
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aceasta s-a petrecut cu atit mai ugor cu cét chiar in limbajul teologic acest termen
ramane uneori sovaielnic"?,

Datorita caracterului imuabil al dogmelor, Traditia a fost asociata, in mod
eronat cu nemiscarea, inerfia, "Infepenirea” si altc asemenea atribute cu conotatii
imobile. Ceea ce nu se cunoagte este faptul ca, in cadrul Bisericii, Sfanta Traditie
are doua aspecte: unul static, in care Biserica recunoagte fondul Traditiei aposto-
lice preluate de ea, §i care poate fi delimitat in timp §i altul dinamic. Acest din
urma aspect, dupa care Biserica a preluat i dezvoltat dupa nevoile ei samburele
static, existd Inca §i nu se va termina pana la sfarsitul veacurilor. Biserica traieste
permanent in prezent, un prezent care e zidit pe o temelie trainicd, pe Hristos si
ca atare nu se surpd, dar care, in acelasi timp, priveste si eshatologic.

Sau, altfel spus, Traditia are doua sensuri: a) totalitatea modalitafilor de tre-
cere a lui Hristos in viata umana sub forma Bisericii §i a tuturor lucrarilor Lui de
sfinfire si propovaduire si b) transmiterea acestor modalitdfi de la generatie la
generatic... Tradifia e permanentizarea transmiterii aceluiasi Hristos revelat intreg
— adica intrupat, rastignit i inviat — in Biserica, adicd comunicarea permanenta a
starii finale dinamice la care a ajuns Dumnezeu prin revelatie in apropierea Lui de
oameni. Ca atare ca este prelungirea actiunii lui Dumnezeu din Hristos, descrisa
esential in Scriptura"3.

Ceea ce cste greu de inteles In societatea secularizatd de astazi este faptul ca
traditia iconografica nu a fost si nu poate fi tratatad deosebit si aparte de Traditia
Bisericii In general. Atributele acesteia din urma se aplica i primeia, caci aman-
doua apartin comorii de adevaruri de credinta mantuitoare. In acest sens, tot ceea
ce se spunc cu privire la traditia dogmatica sc poate aplica si altor "expresii ale
misterului crestin pe care Biserica il produce in Tradifie, conferindn-le in aceeasi
masura prezenfa “plindatdtii Celui Care umple totul tn toate” (Ef. 1, 23). Asa ca si
"didascalia inspiratd dumnezeieste” a Bisericii, tradifia iconografica a Bisericii
primeste la randul sau sensul ei plenar $i cocrenta ei intima cu alte documente ale
credintei (Scripturi, dogme, liturghie) in Tradijia Duhului Sfant. Ca si definitiile
dogmatice, icoanele lui Hristos au putut fi apropiate de Sfintele Scripturi, ca sa
primeasca aceeasi cinstire, caci iconografia arata in culori ceea ce vorba anunta in
literele scrise. Dogmele se adreseaza inteligentei, ele sunt exprimari inteligibile
ale realitdtii care depasesc modul nostru de infelegere. Icoanele ne ating constiinga
prin simfurile exterioare, prezentandu-ne acecasi realitate suprasensibild in expre-
sii "estetice” (in sensul propriu al cuvantului aisthitikos: ceea ce poate fi perceput
prin simpuri). Dar elementul inteligibil nu raméne strdin iconografiei: privind o
icoand, descoperim in ea o structura "logica", un continut dogmatic care a deter-
minat compuncrea ei. Aceasta nu inseamna ca icoanele sunt un fél de ieroglife sau
rebusuri sacre, traducand dogmele intr-un limbaj de semne conventionale. Daca
puterca de infelegere care patrunde aceste imagini sensibile este identica celei a
dogmelor Bisericii, este pentru ca ambele "traditii" — dogmatica si iconografica —

2. Vladimir Lossky, Dupa chipul si asemdnarea lui Dumnezeu, traducere Anca Manolache,
Edit. Humanitas, Bucuresti, 1998, p. 134.
" 3. Preot prof. dr. Dumitru Staniloac, Teologia dogmatica ortodoxa, EIBMBOR, Bucuresti,
1978, vol. I, p. 61-62.
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coincid intrucét ele exprima, fiecare prin mijloacele care-i sunt proprii, aceeasi
realitate revelata. Cu toate cd transcende inteligenta si simturile, Revelafia
crestind nu le exclude: dimpotriva ea si le insugeste si le transforma cu lumina Du-
hului Sfant in Traditie, carc este felul unic de a primi Adevarul revelat, de a-I re-
cunoagte in expresiile sale scripturistice, dogmatice, iconografice sau altele, i de
a-1 exprima din nou"4. Semnificativ este faptul ca studiul Tradific si tradifii, de
Vladimir Lossky, din care am citat mai sus, prefajeaza lucrarea Sensul icoanei, in
care apare semnatura unui alt mare teolog rus, Leonid Ouspensky?.

*

In ceca ce priveste fixarea unei traditii iconografice specifice artei sacre, in
paralel cu cinstirea icoanelor, Sfintii Parinti ai Sinodului VII ecumenic au hotarat
si statutul artistului bizantin. Iconoclastii pusesera problema posibilitafii aparifiet
"anarhiei" in arta iconografica: "oricine poate face o icoana §i sa o numeascd
"Christos". Ori, acest nume desemneaza in acelagi timp pe Dumnezeu §i pe om, §i
in consecinfd imaginea 1i va reprezenta gi pe unul si pe celalalt. Lasandu-se deci
in voia vanitafii sale, artistul va reuni In imaginea sa att trupul uman reprezen-
tabil, cat si natura divind neprezentabila, comportandu-se astfel ca un eretic
(Arius, Dioscor, Eutichie si acefalii)"®. Orice s-ar spune, nu putem crede — asa cum
o face André Grabar — ca numai pentru a raspunde acestui argument al icono-
clastilor, caruia 1i revine si "meritul de a fi pus problema libertatii artistilor, au
redactat Parintii ortodocsi din 787 textul care incerca punerea sub ascultare a pic-
torilor iconari: "Crearea icoanelor cade in seama inventiei pictorilor, dar randuiala
aprobatd si tradifia apartin din vechime Bisericit Universale, fiind, (acestea)
demne de venerat, potrivit dumnezeiescului Vasilie... lar capacitatea de a discerne
si traditia sunt lasate (in grija) acestora — adica a Parintilor purtatori ai Duhului
Sfant — caci pictorului 1i aparfine numai megtesugul (arta) iar regula este
descoperita (aratata) Sfintilor Paringi tematori (de Dumnezeu)"”.

Aceasta hotarare avea si fie, deosebit de blamata, fiind consideratd a f1 o
intruziune in personalitatea artistului, o impiedicare a oricarui fel de progres ar-
tistic. Tocmai pentru ca s-a dorit a fi pastratoarea unei traditii, arta bizantina, dar
mai ales cea care a vegheat asupra ci, Biserica Ortodoxa, a fost incriminata ca
purtind vina majora pentru lipsa de libertate a manifestarilor artistice. In general,
Biserica Ortodoxa e prezentata ca invechita si inchistata in nigte dogme, ignoran-
du-se complet faptul ca, tocmai acestea constituie sursa de viatd. "La bizantini
domina interesul pentru dogmele metafizice, in cea mai mare parte abstractc si
fara nici o legatura cu realitatea™®. Nicolae Iorga considera teologia bizantina, cca

4. Vladimir Lossky, op. cit., p. 161-162.

5. Leonid Ouspensky si Vladimir Lossky, The meaning of Icons, St. VIadimir’s Seminary
Press, New York, 1989, recent tradusa de catre Anca Popescu, la Edit. Deisis, Bucuresti, 2003.

6. Mansi, XlII, 252, apud André Grabar,/conoclusmul bizantin, traducere Daniel Barbu,
Edit. Meridiane, Bucuresti, 1991, p. 506.

7. Mansi, X111, 252, apud André Grabar, op. cit., p. 506.

8. W. Gass, Symbolik der griechischen Kirche, apud Viktor Lazarev, Istoria picturii bizantine,
traducere Florin Chiritescu, Edit. Meridiane, Bucuresti, 1980, vol. I, p. 67.
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care da in fond viata cultului icoanelor, ca "o masa informa de discutii zadarnice
in jurul unor chestiuni care nu pot fi lamurite niciodata, pentru ¢a sunt dintr-o
lume transcendentd, avand o atingere profesionala cu preotii, §i nu o atingere su-
fletcasca cu noi"?.

Numai cd, dogmele, cuprinzdnd adevarul revelat, sunt date in vederea
vietuirii eliberate de robia pacatului §i nu ca "instrument de anihilare” al persona-
litatii umane, pus 1n slujba unei icrarhii obtuze §i intransigente. Din pacate, cuvan-
tul "dogmatic" a c@patat un sens peiorativ, sinonim cu "marginit, necreator" !V iar
in prezentarea artei bizantine abunda termeni ca: "figuri ascetice, infepenite, obo-
sitc, lipsite de valoare". Intrucat Biserica nu traieste in afara istoriei, se poate
vorbi si de un progres al dogmelor, marturisit de credinta crestind si atestat de
istorie, dar el nu trebuie confundat cu o schimbare a cuprinsului dogmelor. Dog-
mele, insemnand datul revelat supranatural, nu se schimba, dar se poate vorbi-de
o amplificarc a lor 1n sensul inmultirii formulelor care definesc adevarul revelat.
Dupa formularea i fixarea lor in sinoade, exista un progres al patrundertii si Inte-
legerii dogmatice care va continua pana la sfarsitul lumii'!,

Altii sunt de-a dreptul revoltati de "interdictiile" canoanelor bizantine: "Cine
interzice sa il reprezentam pe Hristos asa cum o face Giotto, In mijlocul pasarilor
sau pe Sfantul Francisc agezat intr-un loc, ca oricine altcineva? Este posibil ca
partizanii icoanci a carei reprezentarc este In mod abstract codificata, sa se fi
revoltat cu violen{d impotriva acestor "vulgarizari"!2,

Aceste puncte de vedere 1si afla explicafia In viziunea occidentala asupra
artei sacre si a menirii sale, redusa la cel cstetic si didactic. Comentand hotararca
Sinodului VII Ecumenic, André Grabar remarca faptul ca, "dacad valoarea sa cste
cvidenti In ceea ce priveste intentiile autorilor sdi i ca marturie a starii de spirit
a rcstauratorilor icoanei, textul pe care ei l-au redactat, ca si altele de acest gen,
n-a avut consecinfe reale pentru practica artei religioasc decat in masura in care
autoritatile bisericesti i-au aplicat dispozitiile si potrivit cu interpretarea data prin-
cipiului controlului exercitat asupra pictorilor. Astfel, decizia Sinodului Ecumenic
din 787 carc ar f1 trebuit sa aiba aceleasi cfecte in intreaga lume crestina, n-a fost
interpretatd in acelasi fel in Europa Occidentala i la Constantinopol, daca
judecam dupa operele de arta religioasa pe care le cunoastem™!3.

9. Nicolac lorga, Ce ¢ Bizanul, 1939, p. 12: La randul ei, invatatura isihasta, care prin sta-
bilirea adevarului privitor la energiile necreate, a salvat Ortodoxia intr-unul din momentele cele mai
dificile alc existentei sale, estc consideratd vinovata, macar in parte, de caderea Imperiului Bizantin
si de sufocarca artei. "Doctrina isihastd, dugmana ratiunii, a imprimat si artelor figurative o indru-
mare reactionard... Conflictul dogmatic a izolat Bizantul de posibilitatea de a absorbi la rindu-i
influenfe regeneratoare din partea apusului. Posibilitatile de dezvoltare a picturii paleologe erau li-
mitate. ingradite de traditie §i dirijate de autoritatca imperiala si de cea bisericeascd". cf. Virgil
Vatasianu, /Istoria urtei europene, Edit. didactica si pedagogica, Bucuresti, 1967, 518-519.

10. Dictionar de neologisme, Edit. Academiei R. S. R., Bucuresti, 1986, p. 362.

I1. Nicolae Chitescu, Pr. Isidor Todoran si Pr. I. Petreutd, ‘Teologia dogmatica generuld,
EIBMBOR, Bucuresti, 1953, vol. [, p. 147.

12. Jean Duvignaud, Sociologia artei, traducere Natalia lonescu, Edit. Meridiane, Bucurcsti,
1995, p. 163.

13. A. Grabar, op. cit., p. 507-508.
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In paralel cu emanciparea artistului occidental de sub suparatoarea tutela a
traditiei, are loc §i procesul derularii stilurilor in arta religioasd apuseana. Arta
crestind apuseand "imprumuti" toate stilurile vremii, le accepta aproape fara
descerndmant. Fenomenul continua si astdzi, cind se cere artei sacre sa-§i asume
toate mijloacele artistice. "Nu existd un stil rezervat artei religioasc, nu exista o
tehnica religioasa... daca-i adevarat ca nu orice stil e potrivit cu arta sacra, e $i mali
adevarat ca arta sacra (...) nu se poate izola, ¢i ea trebuie, in toate epocile, sa-si
asume suscitdndu-le dinduntru, toate mijloacele si toata vitalitatea tehnica, daca
pot spune astfel, pc care generafia contemporana i le pune la dispozitie... Arta
sacra este absolut dependentd de infelepciunea teologica. In semnale pe care le
prezintd ochilor nostri apare ceva superior intregii noastre artc umane. In numele
acestui fapt, deoarece interesele suverane ale credinfei sunt angajate in aceasta
chestiune, Biserica isi cxercita autoritatea $i magistratura asupra artei sacre... Nu
cxista reguli pentru a da unui obiect de artd valoarea unei ecmotii religioase.
Aceasta depinde, dimpotriva, de o anumita libertate interioara faja de reguli. Nu
se ajunge la ea decat fara a o cauta direct, ci numai participand personal intr-un
fel sau altul la viata spirituala a sfintilor"!4.

Viziunea teologiei occidentale asupra artei cregtine a obisnuit lumea artistica
doar cu implicarea ei din planul artistic, nu si spiritual, i ca atare, nici artistul nu
asculta de vreo tradifie ori de vreun canon. Se considera ca "este bine pentru vi-
talitatea imaginii ca artistul sa aiba suficienta autonomie in raport cu autoritatea
spirituald. Or, in zona latina, aceasta ii pretinde in principiu excelenfa in meserie.
Ea nu il insarcineaza cu datoria cvasisacerdotala de a comunica divinul, $i nici de
a comunica cu divinul. Dc asta se ocupa ea insagi, si nu se intreaba daca artistul,
simplu credincios, este personal capabil de asa ceva. Dacd societatea occidentala
il supune pe artist corporatiei sau pietei, ea fi lasd spafiu de joc"!3. Biserica
Catolica a recunoscut cd nu exista un stil religios, idee pe-care a reluat-o §i la
Conciliul II Vatican: "Biscrica nu a considerat nici un stil artistic ca fiind pro-
priu... dar ea a admis genurile fiecdrei epoci (SC VII, 122-123) — ea ramane garan-
tul libertatii Biscricilor localc si al artistilor"!6.

Asadar, dacad in spiritualitatca ortodoxa, mdacar teoretic se recunoaste ca
cxistd o tradifie ce trebuie respectata, ca artistul iconar, oricat ar fi de genial, nu
poate inventa pentru a fi in pas cu moda, mentalitatca occidentala, tributara statu-
tului artistului lansat de Renastere, considera ca pastrarea unui anume canon ¢ si-
nonima cu "desparfirea artei religioase de arta vie". Este deplansa tendinta de a
pastra cat de cat un stil propriu si specific artei religioase”. Astazi... arta religioasa
este desparfitd dc arta vie i nimic din aceasta din urma n-ar putea patrunde in
temple fara ca numaidecit clerul, credinciosii, oamenii cuminti $i rezonabili, uni-
versitari §i chiar oameni care nu merg niciodata la slujba, sa nu strige in cor ca

14. Jacques Maritain, Conferinte cu prilejul Zilelor artei religiouse.23 fev. 1924, publicate in
Artd si scolastica, Paris, 1935, apud Jean Cassou, Punorama urtelor plastice contemporane, Edit. Me-
ridiane, Bucuresti, 1971, vol. I, p. 90-91.

15. Alain Besangon, Imaginea interzisii — istoria universala a iconoclasmului de la Platon la
Kundinsky, traducere Mona Antohi, Edit. Humanitas, Bucuresti, 1996, p. 401.

16. Jean-Yves Lacoste, Dictionnaire critique de Théologie, Paris, 1998, p. 556.
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)

acest lucru nu e admisibil. Rezultatele acestui mod de a gandi sunt nefaste. El
inseamna claustrarea artei religioasc in formule demodate, reprezentarea sfingilor
prin fantose fara corp §i, pe de alta parte monopolizarea absoluta a artei sacre,
legile de socictate interzicand artistilor vii sa-si caute inspirafia in subiectele
sacre. Prin urmare artistul independent, care nu se poate supune regulilor artei
proaste pe care o solicita publicul 1eligios nu se va mai interesa deloc de arta reli-
gioasa ca sursi de inspirafie artistica"!

Din pricina acestor viziuni complet dlferlte asupra pastrarii unei tradifii artis-
tice rupte de viata spirituala a Bisericii, este lesne de injeles de ce, in interpretarea
canoanelor Bisericii Ortodoxe, apar nu numai confuzii ci chiar greseli de inter-
pretare care denaturcaza complet sensul initial. De pilda, se considera a fi un merit
faptul ca, in monumentala sa Istorie a picturii bizantine, Viktor Lazarev, "fara si
neglijeze importanfa religiei §i a institufiei bisericesti in viafa imperiului...
demonstreaza c¢a nu substratul teologal al imaginilor a fost factorul hotarator in
claborarea acestora, ci structura sociala specifica, in cadrul careia principiul ierar-
hiei era aplicat cu strictefe. Instrument al politicii de stat in interior, ca §i in
relafiile cu exteriorul, arta bizantina s-a supus unei riguroase codificari, ceca ce
explica atat rigidizarea, cat gi — oricat ar parea de contradictoriu — marea §tiin{a a
nuanielor de expresie"!$.

Steven Runciman, unul dintre putinii istorici care au Incercat si infcleaga
Bizantul In profunzimea spiritualitatii lui ortodoxe, remarca faptul ca Biserica
bizantini nu a fost tratata cu dragoste de istorici, Intrucét prin pictura sa diferea
de Biserica occidentala!?, cu toate cé teologia sa era destul de supld pentru a nu
sufoca activitatea mtclcctuald cu care sc lauda imperiul?0. In genere, nici
imparatii bizantini din ultima dinastie, cca a Paleologilor (1261-1453), cu céteva
cxceptii, nu au fost fideli Ortodoxiei, intrucit aceasta, constituia o piedica in calea
imbunétatirii raporturilor cu Apusul puternic, de unde se agtepta un ajutor in lupta
impotriva pericolului turcesc?!.

In mod frecvent, se face o confuzie intre menirea icoanei din spatiul
rasaritean, ortodox §i cea din ccl occidental — catolic ori protestant. Dintre
atributele estetic, didactic, latreutic $i haric, doar primele doua sunt luate in
seamd, dar i ele sunt rastalmacite. De pilda, se considera ca "in Bizant arta figu-
rativa urmarea un scop exclusiv didactic: ea trebuia sa expuna faptele religioase
in mod precis §i accesibil tuturor, sa stimuleze memoria i sa constrangi fantezia
sd lucreze in directii prestabilite™2. O asemenea conéeptic privind menirea
icoanci, aceea de a fi exclusiv didactica, 11 indreptateste pe Lazarev sa se declare
nemulfumit de constringerea efectuatd de Biserica, injeleasa in sensul ierarhiei.

17. Alexandre Cingria, Decadenfu artei sucre, Paris, 1917, apud Jean Cassou, op. cit., vol. |,
p- 90-91.

18. Vasile Draguf, Prefafa lucrarii /storia picturii bizantine a lui V. Lazarev, vol. [, p. 10.

19. Steven Runciman, La civilization byzantine, Paris, 1934, p. 135.

20. Idem, p. 141.

Chiar Mihail VIII Paleologul (1261-1282) considera Ortodoxia a fi un lest de care

Impcnul bizantin ar fi fost bine sa sc debaraseze pana cand ar fi trecut pericolele externe si el ar fi
redevenit puternic. Imperiul a cdzut, insi Biserica a ramas.

22. V. Lazarev, op. cit., p. 52.
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Atunci cand se presupune ca arta crestind are ca scop doar acela de a transmite
mesajul didactic, de a fi o "carte in culori", ce importanta are stilul in care iy
indeplineste menirea? Numai cd, abordarea artei icoanei din acest unghi de vedere
este una exterioard, care nu patrunde in miezul .problemel, acela de a patrunde
sensul haric al icoanel, de a o ageza la locul cuvenit 1n viafa liturgica.

Hotararea Sfingilor Parinti sinodali a fost interpretata adeseori ca flind o
intruziune in personalitatea artistului, impiedicat sa-gi desfagsoarc talentul In vi-
ziuni personale. "Personalitatea artistului avea o importanta cu totul secundara
fata de cea a comitetului; numele sau figura numai rareori pe operele de arta i in
documentele bizantine, In vreme ce numele beneficiarului se intélneste adesca.
Artistul bizantin apartine uneia dintre paturile sociale cele mai de j jos, ca urmare,
il sunt destinate cuvintele lui Joan Damaschinul: "de la mine insumi nu voi spune
nimic". Actul creator avea un caracter cu totul impersonal si era considerat in
strns raport cu inspirafia divina; oricine ar fi violat limitele consimfite ar fi cazut
victima propriei indrazneli. In aceste conditii orice fel de revolutie artistica era
imposibila si procesul evolutiv foarte lent"23. Din textul de mai sus se poatc
deduce faptul ca, in Bizanf, numai "patura de sus" ar fi avut dreptul la libera expri-
mare, In timp ce "patura de jos" trebuia sa se supuna si sa fie ascultatoare. E drept
ca din pucntul de¢ vedere al unui istoric celebru al artei occidentale, bun cunos-
cator al artei renascentiste, statutul artistului bizantin este complet diferit de cel al
cclui occidental.

De fapt, intruziunea cu pricina nici macar nu a existat, aspect pe care pufini
l-au cercetat cu obiectivitatea necesara. "Daca, plecand de la aceste opere, am
incercat sa presupunem a priori-ca a existat in Bizan{, dupa iconoclasti, un con-
trol al Bisericii mai strans §i mai constant decdt In Apus, vom constata rapid
absenta completa a marturiilor despre acest control presupus, despre amploarea si
metodele sale In Bizan{. Merita sa fie spus ca nici un text nu ne vorbeste despre
acest control... Nici un text nu ne Ingaduie sa aflam care a fost reactia pictorilor
fafa de controlul care le era impus §1 care putea sa-i stinjencasca, dar pe care
totusi ei puteau sd nu-l resimtd ca pe o povard. Caci tocmai in aceste conditii
operele bizantine din Evul Mediu au putut ajunge nivelul de expesic religioasa cel
mai inalt pe care il cunoagtem in ceea ce priveste imaginile iconografiei sacre, in
tinp ce limitarea sigurd a inifiativelor individuale ale artistilor este de pus in
legdtura cu anonimatul sistematic al operelor (anonimat mai constant in Bizang
decét in alte parti, in Evul Mediu) §i cu stilul care menfine cu grija distanta dintre
imagine si realitate (caci observarea directd a naturii este opera, individului)?4. O
asemenea remarca nu ¢ de trecut cu vederea mai ales cand vine din partea lui
André Grabar, a celui care a alcatuit cel mai complet "dosar arheologic" al misca-
rii iconoclaste, si despre carc nu s-ar putea spune ca aproba ntru totul hotararile
sinodale.

Ar trebui inteles faptul ca Tradifia nu presupune nici un automatisin, ca este
o condifie infailibila a Bisericii, dar nu este un mecanism care ar face s se
cunoasca fara gres Cuvantul, dincolo §i deasupra congtiintelor personale si in

23. Idem, ihidem.
24. A. Grabar, op. cit., p. 507-508.
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afara de orice deliberare §i de orice judecatd. Din moment ce Tradifia este o la-
cultate de Judwdl ¢ In lumina Sfantului Duh, atunci ea obhga la eforturi perma-
nente pe cei carc vor sa cunoasca Adevarul dm Trddme "Nu ramanem 1n tmdlpe
printr-o anumita inertie istorica, pastrand ca pe o "traditie primita de la paringi" tot
ccea ce, prin forfa obiceiului mulfumeste o oarecare sensibilitate pioasa.
Dimpotriva' prin substituirea acestul gen de "tradifii" Traditiei Duhului Sfént care
grdieste in Biserica, riscam cel mai mult sd ne gasim in cele din urma in afara
Trupului lui Hristos"2,

Asa cum ascultarea In spiritualitatea ortodoxd nu este un act incongtient §i
automat, chiar daca lasd aceastd impresie celor superficiali, tot asa nici "fidelitatea
fafa de aceastd arta liturgica elevata nu este o0 miscare oarba §i inconstienta: aceea
de a'lua fresce din altc biserici, apartinand altor epoci si a le transpune mecanic in
bisericilc altor timpuri. Nici libertatea nu este improvizatia necontrolatd supusa
arbitrariului inspiratillor momentului. Fidelitatea §i libertatea se intrepatrund intr-o
realitate unica. E posibilitatea §i harisma de a continua, de a crea tradifie prin fap-
tul ca esti un madular viu al Bisericii. Prin faptul ca in viata si in arta ta nu lucrezi
tu, ci Duhul Sfant, Care "este arhitectul Bisericii lui Dumnezeu"20.

Ascultarea oarba a principiilor canonice nu poate aduce cu sine realizari de
valoare, cu toate cd, pentru unii, pare simplu sa se aplice "refeta" canonica, adu-
catoare automata de respect dm partea obstii: "In fata exuberanfei imaginative a
Occidentului, unde picturile aveau indeobste un rol accesoriu, decorativ, "laici-
zat", Rasdritul va oferi drept contrapondere icoana, "sacralizata", transformata in
obiect al devotiunii colcctive. Mestesugul compunerii ei se va supune unor exi-
gente precise. Ca §i scrierea, pictura presupune cunoagterea prealabild a unui cod
care s indrume arta reprezentdrii transpunind registrul semnelor si simbolurilor
intr-un repertoriu dogmatic, menit a corija eventual "eroarea" sau erezia...
Abilitatea lui se aseamana mai curfnd scrisului decat picturii, cici o icoana nu se
"picteaza”, ci se "scrie"... Extravagantele stilistice sunt astfel suprimate. "Zugra-
vul" traduce litera in imagine, cvitdnd redundantele supardtoare. Libertatea sa
consta in posibilitatea de a accepta constrangerea drept un principiv emancipa-
tor (s.n.). Cu cét fidelitatea imitativa este mai mare, cu atat produsul artistic este
mai respectat. De, aici poate, §i 0 anumita vocatie a anonimatului, cici artistul va
ezita sa-gi inscrie semnatura pe creafia sa"2’. Trebuie sa recunoastem ca toaté pro-
blematica icoanci ofera un camp larg de actiune retoricii privitd ca act in sine,
degrevata de grija de a se raporta la Adevarul mantuitor ce nuse lasa "circum-
scris" asemenca atator adevaruri rastalmacite.

Artistul bizantin mai este inca compatimit din pricina acestei Traditii conser-
vatoare $i lipsitd de Infelegere, care nu 1i lasa libera personalitatea. Numai ca
Ortodoxia, prin accentul pus pe Treimea de Persoanc divine, considera ficcarc
persoana ca fiind unica si irepctabila, de aici rezultand originalitatea ficcarui
artist, nu din incalcarca Tradifiei. Adevarata originalitate, atit de necesara in arta

25. V. Lossky, op. cit., p. 149,

26. Arhimandritul Vasilios, Jntrarca in Imparatie, traducere Pr. loan Ica, Edit. Deisis, Sibiu,

1996, p. 146-147.

27. Petru Bejan, Istoria semnului in patristicd si scolastica, Edit. Fundatier "Axis", 1999, p. 246.
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nu inseamna neaparat revoltd, rasturnare radicala a trecutului, ci regasirea per-
sonala in cadrul Traditiei. Fiecare madular al Bisericii are ceva nou dc spus, ceva
ce numai el poate aduce intr-o impodobire a Bisericii, deci §i a bisericilor, el este
un unicat datoritd insasi unicitafii sale de persoana unica si ircpetabila, care igi
primeste insa adcvarata prejuire de la Dumnezeu si abia dupa aceca de la oameni.

Artistul estc cu adevarat original tocmai atunci cind raméne in cadrul
Traditiei, acolo unde se afla si Izvorul creator si datator de viatd. Atunci cénd o
paraseste, de dragul uneci concurente carc nu poate depasi valoarea celui de
dinaintea lui decat prin negarea ei, atunci cl sc arunca intr-o lume a concurentei
care definegte astazi lumea artei si care este incompatibila cu semnificatia Bise-
ricii Infeleasa ca o Impreuna-lucrare a madularelor ci si nicidecum ca instaurarea
unui "care pe care" artistic. Paradoxal, pastrarea Tradifiel presupune tocmai
innoirea in spiritul vremii, in duhul ortodox. "Fidelitatea fata de tradifia §1 inva-
fatura dogmatica a Bisericii nu inseamina numai faptul de a nu schimba formu-
larile corecte ale termenilor, ci §i acela de a schimba si Tnnoi viata noastra prin
adevirul §i puterea de renastere pe care acestca le ascund (s.n.). Atunci omul
dobandeste simtiri §i poate vedea; constientizeazad semnificatia i valoarea mai
adanca a credinfei ortodoxe ca putere de viafa"2®.

Rastalmacirea menirii Traditiei apare atunci cind artistul nu-§i pune intrebari
de genul "cum imi aparfine mie, de la nivelul meu de artist individual, adevarul
lucrurilor?" Este bine cunoscut faptul c¢a aceasta tensiune, impreuna cu rafiunca
individuala, in forme general-umane, deschide izvorul creatiei. Abia in acel
moment s-ar putea infelege faptul ca, in raport cu lumca spirituald, Biserica estc
"Intotdeauna creatoare §i plina de vitalitate; ea nu urmareste nicidecum sa ia
apararca vechilor forme ca atare §i nici nu le opune altele noi, numai fiindca sunt
noi. Conceptia cclesiala despre artd a fost, cste i va fi realismul. Aceasta in-
seamna ca Biserica, "stalp si temelie a adevarului®, cere un singur lucru: adevérul.
Adevirul In forme noi sau vechi? Biserica nu pune o asemenea intrcbare; ca cere
insa ca cle sa tic conforme cu adevérul. Daca aceasta dovada cste facuta, ea 1si da
binecuvantarca si le insugeste, trecandu-le in tezaurul sau de adevaruri, 1ar daca
nu este asa, le respinge"??. Fara dorinfa de primenire, de permanenta innoire nu
s-ar putea Infaptui schimbarea in bine, ea fiind totodata §i cauza ce determind
cautarea cu orice pret a "libertdfii", cu toate cd nu schimbarea automatd este cheia.

In fapt, adevarata tradifie, dupa cum spunca Mitropolitul Filaret al Moscovei,
nu ecste doar "transmiterca vizuala sau verbalda a invataturii, regulilor, riturilor,
obiceturilor ci deopotrivd transmiterea efectivd, dar nevazuta, a harului si a
sfinteniei”. In acest caz, notiunea de Traditie poate fi definita drept viaa Bisericii
in Duhul Sfant, Care impartaseste fiecarui madular al Trupului lui Hristos facul-
tatea de a asculta, de a percepe si de a recunoaste adevarul in propria sa lumina,
iar nu in cea a infelegerii omenesti"39. Dar aceastd permanenta innoire, imperios
necesara, nu presupune inlocuirea vechilor adevaruri cu unele noi. Daca aga ar sta

28. Arhim. Vasilios, op. cit., p.21.

29. Pavel Florensky, lconostusul, traducere Boris Buzila, Edit. Anastasia, Bucuresti, 1994, p. 171.
30. Uspensky, Teologia..., p. 91.
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lucrurile, ar fi o recunoagtere a faptului ca actualul crestinism erudit al profcso-
rilor de teologie reprezinta un progres considerabil fata de credinfa "primitiva" a
ucenicilor apostolilor. "In zilele noastre se vorbeste mult despre "dezvoltarea teo-
logica", adesea fara a ne da seama in ce masura aceasta expresie (devenitd aproape
un loc comun) poate fi ambigua. Pe drept cuvant ea presupune, la unii autori mo-
derni, o conceptie evolutionista a istoriei dogmei crestine. Se incearca interpretarea
in sensul unui "progres dogmatic™ a acestui pasaj al Sfantului Grigorie de Nazianz:
"Vechiul Testament a manifestat clar pe Tatal si a ascuns pe Fiul, Noul Testament
a manifestat pe Fiul, dar nu a facut decit si indice dumnezeirea Sfantului Duh.
Acum Duhul este printre noi si sc arati in toata stralucirea Lui"3!.

*

In orice caz, o definire exhaustiva a coordonatelor Traditiei, dupa cum am
spus i la inceputul studiului, este dificil de dat, data fiind nu doar bogatia seman-
tica a cuvantului. In acest sens, mi se pare semnificativa cea data de arhitectul
G. M. Cantacuzino, cel carc considera ca Bizantul este antichitatea noastra:

Dar ce este raditia?

O regula de viata? O formula?

Nu.

Traditia este o addnca neliniste.

Si ce este nelinistea, daca nu faclia spiritului, dacd nu puterea care pune in
miscare congtiinfa.

...Am spus: tradifia este o nelinigte care fine spiritul treaz. Aceasta nelinigte
cuprinde in ea o mare parte de nevindecabild nostalgie a vremilor de aur ale
umanitatii.

Omul nazuieste sa fie totdeauna asemenea inchipuirii celei mai frumoase pe
care §i-o formeaza despre el insugi: Aceastd imagine nu se gaseste decdt in trecud.

Trecutul este intotdeauna legenda. Legenda este intodeauna tinerefe, iar
prezentul o dureroasa batrédnefe, in care spiritul se chinuieste in asemuiri amare
si rodnice pareri de rau.

"Traditie” nu inseamna "reactiune”.

Tradifie inseamna echilibru critic. ,

... Tradifia nu este, poate, decdt chiar viafa insasi care se reinnoieste fard ca
sa se schimbe, asemenea mersului stelelor, batdailor inimii §i valurilor marii32.

Asadar, Tradifia presupune un anume duh intru care s¢ lucreaza si se con-
templa arta iconografica, duh care nu se poate transmite automat, doar prin co-
pierea modelului iconografic, a canonului prescris de erminii. Ea este acel inefa-
bil caracteristic operelor de arta ce se adreseaza vazului si care nu pot fi descrise
in cuvinte, nu din pricina vocabularului sarac in cuvinte potrivite, ci datorita
respectarii mijloacelor de exprimare caracteristice fiecarui sim in parte. Vazul are

31. V. Lossky, op. cit., p. 154.
32. G. M. CANTACUZINO, [zvoare yi popasuri, Edit. Eminescu, Bucuresti, 1977, p. 218-219.
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rostul sdu, auzul pe al sau si tot aga: chiar daca ele conlucreaza in cadrul icoanei,
aceasta nu Inseamna ca se pot suplini reciproc.

Dar ascultareca nu presupune lipsa de personalitate; o asemenea viziune a
echivala cu o reeditare a monotelismului, crezandu-se cu ugurinta cd Hristos ar fi
fost lipsit de voinfa proprie, ci dimpotrivd, tocmai ascultarea este singura
datatoare de personalitate. Ca problema raportului dintre libertate §i har a susci-
tat cele mai aprinse controverse este inca o dovada a problematicii ncalcite ce
apare in fafa omului atunci cand nu ia seama la faptul ca Adevarul nu e un con-
cept, ci o Persoana, libera dar si asculttoare in acelasi timp.

Lipsa unei tradifii ca formatoare spirituala a Innoirilor aduse de istorie duce
la o anulare a oricaror norme, la statuarea unui "oricine poate sa faca orice i trece
prin cap", la desfiinfarea oricaror principii. E simptomatica intdmplarea in urma
cdreia a luat nastere arta abstracta, o artd nonfigurativa. in 1910, Vasili Kandinski,
intrdnd intr-un amurg in atelierul sdu, a zarit surprins pe un perete un tablou
necunoscut. De fapt, asa cum avea sa constate imediat, era o pictura proprie, una
figurativa, dar atarnata din greseala invers. Dandu-si seama de puterea emofionala
a formelor i culorilor care nu reprezinta neaparat ceva din lumea reald, Kandinski
incepe predicarea prin cuvant §i picturd a noului sau crez artistic, in fond o forma
de iconoclasm in sensul larg al notiunii33. Aparifia artei abstracte ca o reactie
impotriva figurativului a insemnat o rasturnare a unui crez vechi de secole, acela
care vedea in artd o mimesis, o imitare mai mult sau mai pufin fidela a naturit.
Nimic nu mai putea fi un punct de sprijin in acest univers, prea materializat pentru
a nu se prabusi la un moment dat. Nu degeaba sfatuia ironic Georges Braque:
"sprijinifi-va pe principii, vor sfarsi prin a ceda".

Intr-adevar, principiile pot ceda, si au si facut-o tocmai in momentele in care
omenirea le socotea a fi cele mai stabile cu putinga34. Dar Traditia — ingeleasa ca
respectare a unci Revelafii divine dar §i ca innoitoare 4 triirii ei §i a transpunerii
in viaa — este dincolo de aceste formulari ancorate in imanentul omenescului. In
contextul In care arta constituie una din cdile de cunoastere a lui Dumnezeu, atat
pentru cel care o creeaza, cit mai ales pentru cel care o contempld, atunci
"dinamismul Tradifiei nu admite nici o amorfire, nici In formele obisgnuite ale
pietatii, nici in expresiile dogmatice care sunt repetate mecanic ca refete magice
ale Adevarului, garantatc de autoritatea Bisericii. A pastra "tradifia dogmatica" nu
inseamna sa te lipsesti de formule doctrinare: a fi in Traditie inseamna sa pastrezi
Adevarul viu in Lumina Duhului Sfant, sau, mai exact, inseamna sa f1 pastrat in
Adevar prin puterea de viafa facatoare a Tradifiei. Or, aceastd putere pastreaza
reinnoind fara incetare, ca tot ceea ce vine de la Duhul"33.

Artei bizantine i se recunosc unanim pastrarea tradifiei iconografice, carac-
terul et profund religios, dar mait pufini stiu cé din aceasta decurge si acela de a fi

33. A se vedea lucrarea lui Alain Besangon.

34, As numi numai aparifia geometrici necuclidiene si a teoriei relativititii.

35. V. Lossky, op. cit., p. 153.
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o artd a sintezelor care, desi a preluat influente din afara, nu gi-a alterat mani-
festarile. Ba mai mult, indiferent de spatiul in care a "pribegit”, ea s-a adaptat
conditiilor locale, pastrandu-si — mai ales In mediile ortodoxe — matricea stilistica
originara §i deforméandu-se incet, incet, pana la disparifie, in mediile strdine spi-
ritual, cum ar fi de pilda in cel occidental. Prin toate acestea, Tradifia a dovedit ca
nu inseamnd incorsetare, privare de libertate, ci, dimpotriva, eliberare creatoare.
Tematica artei icoanei poartd cu gandul catre prototip, frumusefea ei este o
palida stralucire a frumusefii lumii nevazute, iar rugaciunea care se aduce in fafa ei
inalta sufletul, curatindu-1 i faicandu-1 mai usor "templu al Duhului Sfant". Numai
astfel poate fi mai usor inteles faptul cd adevarata libertate, specifica si absolut
obligatorie in actul crcatiei artistice, std in ascultarea lipsitd de constrangere a
tradifiei iconografice, iar nu in pseudo-libertatea oferita de babilonia stilistica.
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EVA M. SYNEK, OIKOS. Zum ehe — und familienrecht der apostolis-
chen konstitutionem (oikos. Dreptul casatoriei i al familiei in constitutiile
apostolice), Viena, 1999, 334 pag. (Coll. "Kirche und Recht", 22).

Dr. Eva M. Synek, Directoarea Institutului de Cercetdri pentru drepturile Bisericii,
din cadrul Universitatii din Viena, este nu numai un universitar, canonist, de prestigiu din
fara sa, ci §i un cercetdlor — universitar ale carei lucrari s-au bucurat de o apreciere una-
nima in randul specialistilor, atdt din Apus (catolici §i protestanti), cdt si din Rasdrit
(ortodocsi).

Una dintre lucrarile sale, cunoscuta i apreciata in literatura de specialitate (teo-
logico-canonicd), esle §i aceasla pe care o prezentam cititorilor revistei noastre, intitulata
sugestiv "Oikos" (Casa).

in cele aproape 300 de pagini, autoarea analizeaza si expune realitatea unor institutii
de baza ale societa{ii umane, $i anume casatoria si familia, in lumina principiilor eclezio-.
logico-canonice afirmate de vestita colecfie liturgico-canonicd intitulatd "Constitujiile
apostolice”, redactala ca termen ante quem §i post quem intre stirsitul secolului al IIl-lea
si a doua jumatale a secolului al IV-lea.

fnca din primele pagini ale lucrarii sale, prof. univ. Dr. Eva Synek examineazi - cu
scrupulozitatea §i profunzimea proprie muncii sale de cercetare stiintifica — primele regle-
mentari ecleziastice in lumina marturiilor biblice i post-apostolice, pe care le infatiscaza
intr-o abordare care deschide noi piste de cercetare a informatiilor documentare [urnizate
de aceasta epocd primara a Bisericii.

Pornind de la precizarea terminologica a celor doi termeni, "Tora" si "Nomos",
prof. Synek conchide cd, inca din epoca apostolica §i post-apostolica, crestinii au adoptat
"von Tora" si "din dreptul roman" (rémischem recht) principiile dreptului casatoriei $i ale
[amiliei, pe care le-au invesmantat in duhul Tnvafaturii Evangheliei lui Hristos transmisi
de ucenicii Sai (cl. p. 151-153).

Pentru a vorbi despre dreptul césatoriei §i al familiei, autoarea a considerat -- cu
vadita indreptafire -- ¢ esle necesar sii examineze atat lileratura liturgico-canonici, cdt §i
cea juridica si patristica.

Intocmind aceasta lucrare, Domnia Sa a reusit si ne-prezinte un amplu expozeu, cu
confinut juridico-canonic, teologico-patristic si social-religios. Asa se i explica faptul ca
cititorul afla prefioase marturii privind situalia juridica a casatoriei i a familiei In societatea
romana, drepturile femeilor §i copiilor, statutul juridic al celibatului, morala sexuali etc.

in lucrarea prof. Synek, cilitorul ia cunostin{a si despre statutul "vaduvelor", a
"tinerelor femei", a "concubinelor”, a "prezbiterelor”, a "diaconitelor” etc.

In expunerea acestor realitdfi, autoarea a facut apel la o informatie documentara,
vasla si diversa, de primd ména, atat din Apus, cit si din Rasarit.

Cat priveste evaluarea acestor mérturii documentare, cititorul avizat poate constata
ci Domnia Sa le-a evaluat intotdeauna in lumina doctrinei crestine, si le-a coroborat cu
principiile enunjate de legislajia canonica a Bisericii primare, inscrise de altfel in primul
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sdu mare corpus "juris canonici", adicd in "Constitufiile apostolice”, obiectul de studiu i
analizd hermeneculica al prol. Synek pentru lucrarea de fafa.

Dupa prezentarea generala a subiectului abordat, autoarea trece la examinarea textu-
lui Constitufiilor apostolice, care conslituie de fapt adcvaratul "status quaestionis” al re-
zultatului cercetarii sale, concretizata in cele aproape 300 de pagini ale lucrarii sale.

Este vrednic de amintit faptul ca prof. Eva Synek nu s-a mulfumit doar cu cercetarea
surselor liturgice si canonice din epoca patristica, ci Domnia Sa a examinat §i literatura de
specialitate, canonica, clasicd. De altfel, in afara de comentariile canonistilor Zonara,
Balsamon i Aristen, aflim trimiteri pana §i la unele lucrdri ale unor canonisti orientali,
clasici, precum Joannou si Milasg (cf. p. 154-155, 161-162-164 etc.), ceea ce dovedeste ca
autoarea este intr-un fel familiarizatd si cu literatura de specialitate orientald.

Abordarca sa, inter si pluridisciplinara, face ca lucrarea pe carc o supunem atenfiei
cititorilor revistei noastre si intereseze insd nu numai pe canonisti, liturgisti si patrologi,
ci si pe juristi, sociologi, istorici etc.

Eva M. Synek a studiat insa si problematica validitatii Tainelor, atat in lumina legis-
latiei canonice, rasdritene i apusene, cat §i dupd invafitura dogmalica, ortodoxad si
romano-catolici, de unde si interesul dogmatistilor §i ecleziologilor de a cerceta aceasta
lucrare cu un pronuntat caracter pluri $i inter-disciplinar.

Actualitatea tematicii abordate de subiectul cartii prof. Synek cste invederata i de
abordarea unor aspecte din viata actuala a familiei, precum scpararca (divortul) sofilor
intr-o lume marcala de spiritul secularizarii $i desacralizarii. De remarcat cd, in funda-
mentarea doctrinei canonice, privind divorjul, canonista Bisericii romano-catolice face
mai intdi referin{d la canoanele apostolice, pe care le considera temeiul legal indispensabil
in evaluarea consecinjelor nefaste ale starii de divorf (cf. cap. III).

Tot in capitolul al ITl-lea al lucrarii sale, autoarea face referinfa la unele restrictii pe
care solii, crestini, trebuie sa le respecte in viaja lor matrimoniald, pentru a putea trii con-
form cu norinele Bisericii. Printre aceste restriciii, auloarea menfioneazi interzicerea uti-
lizarii produselor cosmetice pentru femei §i a barbieritului pentru barbati (indeosebi cle-
rici), ceea ce invedereaza cu prisosinjd — din parlea autoarei — §i prezenfa unui spirit orien-
tativ marcal de literatura ascetico-liturgico-canonica oricntala.

Indatoririle parintilor, privind educafia crestind a copiilor, au [acut si ele obiectul
studiului i cercetarii prof. Synek (cf. cap. V). '

In lumina afirmatiilor facute de unii Parin{i ai Bisericii, autoarea ajunge la concluzia
fireasca potrivil cireia copii au Iindatorirea de a respecta i ajuta pe parintii lor la batraneje sau
in caz de boala, aga cum prevedeau de altfel atdt legea lui Moise, cét si porunca lui Hristos.

in ultimul capitol al lucrarii sale, prof. Synek face rcferinfa expresa si despre hiroto-
nia femeilor, practica pe care o gasesle si Domnia Sa in contradictie totala cu practica i
rénduiala apostolica si legislajia canonica a Bisericii din epoca patristica.

Autoarea isi incheie lucrarea cu convingerea ferma ca invatitura transmisa de
Tradifia Bisericii vechi - cu privire la Casatorie §i Familie -- care a fost invederat cxpri-
mata de Constituiile apostolice, trebuie actualizata si observata si in societatea zilelor
noastre (p. 295-296).

O bogala i vasta lista bibliografica incheie aceasta lucrare, care riméne una de prima
referinfa ori de cdte ori un teolog, canonist, jurist, sociolog, liturgist, patrolog elc. din
Apus sau Rasarit, va vorbi despre institufia casatoriei §i a familiei in lumina Constituiilor
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apostolice, redactate in orient (Antiohia) in conformitate cu Tradifia apostolicd si
preniceeana.

Aceasta lucrare - intocmila dupa toate rigorile cercetarii stiinjifice, intr-un spirit
umanist §i ecumenist — are §i darul de a veni si intru intdmpinarea preocupérilor acelor
oameni politici, de decizie, §i a jurigtilor, din Europa zilelor noastre, care doresc sa regle-
menteze vechile institufii, casatoria i familia, si in conformitate cu invajatura crestina $i
normele canonice ale Europei din primul $i al doilea mileniu.

Lucrarea canonistei Eva M. Synek, de la Universitatea Catolica din Viena, se inscrie
deci §i ca o contributie meritorie la acest aport pe care stiinta dreptului canonic o poale
aduce in redactarea noii legislatii europene privind casatoria §i familia, avand ca punct de
referinfa tocmai unul din primele corpus-uri de legislatie canonicéd a Bisericii universale
(ecumenice), adicd "Constitutiile apostolice", care au [acut obiectul de studiu i cercetare
a prof. Eva M. Synek in cele 296 de pagini ale lucrarii sale de exceplie in literatura de spe-
cialitate (teologica, canonica, juridica, social-politica etc.).

Pr. prof. univ. dr. dr. NICOLAE DURA
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