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EDITORIAL

Editorial

Mesajul Ortodoxiei Universale cãtre
lumea de astãzi la pragul dintre milenii

Întâistãtãtorii Bisericilor Ortodoxe din întreaga lume,
întâlnindu-se la Fanar – Constantinopol, la invitatia Patriarhului
Ecumenic Bartolomeu I, în decembrie 2000, au transmis lumii
crestine ortodoxe, în pragul unui nou secol si mileniu, un mesaj
de încurajare, statornicie în credintã si nãdejde pentru realizarea
unitãtii tuturor. Mesajul patriarhilor ortodocsi este structurat în
15 puncte exprimând tot atâtea idei fundamentale.

Rãspunzând invitatiei Patriarhului de Constantinopol, înaltii
ierarhi au slujit împreunã Sfânta Liturghie în biserica istoricã din
Cetatea Niceii, unde s-a tinut primul Sinod Ecumenic din anul 325,
pentru statornicirea adevãrului cu privire la dumnezeirea lui Iisus
Hristos. De acolo au exprimat salutul arhipãstoresc al bucuriei
crestine tuturor credinciosilor ortodocsi, precum si „fratilor
crestini din lumea întreagã”. Aceastã întâlnire s-a vrut a fi o
manifestare care sã încununeze toate celelalte manifestãri jubiliare
legate de anul mântuirii 2000.

Privindu-se în lumina lui Hristos, Biserica este constientã de
înalta si greaua misiune ce o are de îndeplinit în istorie, de
mãrturisitoare a capului ei dumnezeiesc, slujire pe care e chematã
sã o exercite din încredintarea Întemeietorului ei, cu deosebitã
responsabilitate în fata unor mari provocãri ale contemporaneitãtii.
Pornind de la ziua Întemeierii ei, ziua Cincizecimii, Biserica lui
Hristos a traversat istoria cu toatã bogãtia ei de credintã, viatã si
mãrturisire. A avut permanent în constiinta ei faptul cã „nici portile
iadului nu o vor putea birui” (Matei16,18). Aceastã asigurare a
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conferit Bisericii Ortodoxe de-a lungul istoriei, mult curaj si
demnitate întru împlinirea cu responsabilitate a misiunii ei
mântuitoare în lume. „Biserica nu se înspãimântã în fata celor ce
se rãzboiesc împotriva ei, oricât de puternici er fi ei în cele ale
acestei lumi. Ea se îngrijoreazã, se strãduieste si se sileste pentru
un singur lucru: sã transmitã si sã dea în mod credibil expresia
dragostei lui Dumnezeu care S-a întrupat si S-a descoperit în
Hristos tuturor oamenilor” (Unitate si reconciliere; Mesajul
Întâistãtãtorilor Bisericilor Ortodoxe cu ocazia întâlnirii lor de la
Constantinopol, Nasterea Domnului 2000, în „Renasterea” Anul
XII, Serie nouã, Ianuarie 2001, p.4)

Ratiunea cea mai importantã pentru care Biserica se
intereseazã de fiecare om si de lume în ansamblul ei, pentru a-i
sluji cu jertfelnicie si responsabilitate, rezidã în faptul cã ea exprimã
în mod tainic si sacramental realitatea cuprinderii tuturor în
Hristos, ca într-un trup, motiv pentru care în El sunt depãsite
toate discriminãrile si contradictiile, realizându-se adevãrata
comuniune între oameni si Hristos, deci pe verticalã, dar si între
oameni însisi, deci pe orizontalã (cf.Coloseni 3,11; Galateni 3,28).
În felul acesta Biserica devine icoana „Împãrãtiei lui Dumnezeu,
dar în acelasi timp, si imaginea idealã a societãtii umane; ea devine
pregustare a biruintei vietii asupra mortii, a nestricãciunii asupra
stricãciunii, a dragostei asupra urii” (Ibidem).

Pornind de la începuturile Bisericii si analizând evolutiile pe
plan crestin, bisericesc, de-a lungul celor douã milenii, se poate
constata contradictia flagrantã între cele existente si dorinta de
unitate a Mântuitorului. Ierarhii ortodocsi exprimã cu acest prilej,
„durerea pentru faptul cã în timp ce în primul mileniu dupã Hristos,
Biserica Lui trãia în duhul traditiei comune si nedespãrtite, în al
doilea mileniu, lumea crestinã s-a împãrtit si s-a dezbinat în chip
jalnic”(Ibidem). În acest context de separare între crestini,
cuvântul cel mai potrivit pentru vindecarea rãnilor trecutului este
„dialogul adevãrului si al dragostei”.

Documentul subliniazã si faptul cã „numai dialogul sincer si
fãrã urmã de rea credintã, întemeiat pe traditia comunã si
nedespãrtitã din primul mileniu dupã Hristos, va zidi unitatea atât
de mult doritã si astãzi” (Ibidem). Pentru aceasta însã, este absolut
esentialã pãstrarea si cresterea unitãtii însãsi a Bisericii Ortodoxe

Editorial
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în ansamblul ei. De aceea, trebuie evitate si respinse orice
tendinte de sciziune în sânul Ortodoxiei, care se opun duhului
unitãtii în credintã, în viata sacramentalã si în structura
organizatoricã fundamentalã a Bisericii.

A fost adresatã tuturor invitatia, de a se pãstra echilibrul sãnãtos
între autonomie si unitate pe plan eclesiologic. În raport cu politicul
si cu nationalul, Biserica trebuie sã se lase cãlãuzitã numai de duhul
dragostei si al slujirii jertfelnice fatã de orice om. Ca atare, se scoate
în evidentã un lucru esential, si anume, cã „Biserica nu poate ca,
prin natura ei, sã constituie un factor de urmãrire si de promovare a
scopurilor si intereselor oportuniste politice, nationaliste sau rasiale.
De o importantã vitalã rãmâne întotdeauna condamnarea de cãtre
Biserica Ortodoxã a ereziei nationalismului si rasismului în anul 1872,
la Constantinopol” (Ibidem, p.5)

Un accent deosebit s-a pus pe importanta teologicã
eclesiologicã si soteriologicã a pãstrãrii unitãtii Bisericii ca premizã
a mãrturiei coerente si credibile a acesteia în fata omului de astãzi.
Îndemnul repetat si accentuat cu deosebitã tãrie se referã la
pãstrarea unitãtii Bisericii de cãtre credinciosii ortodocsi, dar în
acelasi timp, mesajul reconcilierii în duhul adevãrului si al
dragostei, se îndreaptã si cãtre crestinii din întreaga lume. În felul
acesta, se promoveazã de fapt, unitatea întregii omeniri, cu
respectarea specificului fiecãrei persoane si a fiecãrui popor.

Documentul mentionat reprezintã un eveniment în viata
întregii Ortodoxii, cu efecte benefice pentru întreaga lume crestinã.
El  exprimã responsabilitatea vie pe care o simt întâistãtãtorii
Ortodoxiei universale fatã de propria Bisericã, dar si fatã de lume,
în general.

Sunt înfãtisate pericolele care se pot manifesta în viata
Bisericii, precum si remediile depãsirii acestora. Argumentele
teologice, hristologice, eclesiologice si istorice sunt bine abordate
si prezentate într-o coerentã impecabilã, cu valoarea unui adevãrat
program.

Teologia, dialogul teologic, legãtura Bisericii cu diferite forme
culturale sunt mijloacele si cãile ce stau la îndemâna tuturor, pentru
a reliefa clar, din ce în ce mai bine, prezenta, mãrturia si viata
Bisericii în lumea noului secol si mileniu, ce se doresc a fi crestine
si luminate constant de valorile Ortodoxiei.

Editorial
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STUDII

Studii

Pr. lect. univ. dr. Dumitru Moca

Sfintii Trei Ierarhi Vasile cel Mare,
Grigorie de Nazianz si Ioan Gurã de Aur.
Importanta si actualitatea lucrãrii lor
pastorale

„Ca cei ce ati fost întocmai la obicei cu Apostolii si lumii
învãtãtori, Stãpânului tuturor rugati-vã pace lumii sã dãruiascã si
sufletelor noastre mare milã.”1

Sfintii Trei Ierarhi Vasile cel Mare, Grigorie de Nazianz si Ioan Gurã
de Aur au desfãsurat o activitate bogatã în toate domeniile teologiei, ale
lucrãrii si vietii Bisericii. Prin amploarea, calitatea si profunzimea activitãtii
lor, ei au depãsit cu mult granitele epocii în care au trãit si activat (secolul
IV), lãsând Bisericii din veacurile urmãtoare si din toate vremurile o
mostenire de o valoare nepretuitã. S-a scris mult, atât în teologia ortodoxã,
cât si în teologia altor biserici si confesiuni, despre viata, opera si activitatea
Sfintilor Trei Ierarhi.2 Troparul praznicului se opreste la importanta si
actualitatea lucrãrii lor pastorale, numindu-i „întocmai la obicei cu
Apostolii” si „lumii învãtãtori”, el ne sugereazã cât de importantã a fost
lucrarea lor teologicã, misionarã si pastoralã, în sensul cã este comparabilã

1 Mineiul lunii ianuarie Bucuresti 1991, p. 415.
2 A se vedea P. Gallay, La vie de Saint Grégoire de Nazianze, Paris 1943; A. Paech,

Saint Jean Hrysostome, Paris 1905.
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cu aceea a Sfintilor Apostoli, se inspirã din ea, o continuã si o desãvârseste,
îi aduce o nouã strãlucire si o permanentã actualitate.

* * *

Viata si activitatea Sfintilor Trei Ierarhi sunt asa de bogate si cu
laturi asa de multiple, încât fiecare aspect al lucrãrii bisericesti se poate
reflecta din plin în ceea ce au îndeplinit cu scrisul, cu vorbirea si lupta sau
trãirea lor. Ei au fost teologi si dascãli de profundã gândire si de rarã
subtilitate, cu vastã eruditie. Darurile lor au fost minunate si alese, talentele
lor neîntrecute, dar mai presus de toate, si poate în primul rând, ei au fost
preoti si ierarhi si au rãmas pentru noi chipuri desãvârsite ale adevãratului
pãstor crestin de suflete, pe care l-au zugrãvit cu inegalabilã mãiestrie în
operele lor nemuritoare despre preotie si pe care toti trei le-au întruchipat
în trãirea si fapta lor.3 În rândurile care urmeazã ne vom opri asupra unor
aspecte ale acestei laturi a vietii si activitãtii marilor ierarhi pe care îi
prãznuim astãzi.

Pastoratia crestinã, adicã arta si misiunea de a conduce sufletele la
mântuire, este, asa cum au descris-o si practicat-o Sfintii Trei Ierarhi, una
din cele mai delicate si mai dificile lucrãri pe care le poate îndeplini cel ce
s-a dedicat sau se va dedica preotiei. ªi aceasta pentru cã elementul
asupra cãruia se exercitã aceastã lucrare este sufletul omenesc, cu
multiplele lui aspecte si manifestãri, cu nesfârsitele lui frãmântãri în nãzuinta
lui spre Dumnezeu si desãvârsire. Pastoratia este o continuã, sustinutã si
intensã lucrare de dãltuire a caracterelor si a sufletelor credinciosilor, de
unde si importanta si actualitatea lucrãrii pastorale. Dacã o materie inertã
ca bronzul, fierul, marmura sau lemnul se supune fãrã împotrivire mâinii
pricepute a artistului, nu acelasi lucru se întâmplã cu sufletul omenesc,
care, pentru a fi dãltuit si modelat, cere mult mai mult talent, mult mai
multã rãbdare si tact.

Sfintii Trei Ierarhi au fost cu adevãrat pãstori de suflete si au lãsat
posteritãtii tratatele lor despre preotie4, în care importanta si rãspunderile

3 Pr. Prof. Dr. Nicolae D. Necula, Aspecte ale artei pastorale la Sfintii Trei Ierarhi, în
„ST”, XXX (1978), nr. 3-4, p. 320.

Studii



13

pastoratiei au fost înfãtisate magistral, rãmânând definitorii pentru
preotimea din toate timpurile. Pastoratia este, dupã Sfintii Trei Ierarhi, o
operã complexã, o lucrare de luminare si de ridicare a credinciosilor rãtãciti
sau prãbusiti în pãcat si destrãmare. Ea este o sarcinã coplesitoare, pe
care marii nostri ierarhi o considerã nu numai o simplã stiintã sau artã, ci
„arta artelor si stiinta stiintelor”5, dupã expresia Sfântului Grigorie de
Nazianz. „Oricât de grea si anevoioasã ne apare arta medicinei, cu mult
mai greu este sã studiezi si sã vindeci moravuri, pasiuni, vicii si înclinãri
rele, sã îndepãrtezi din comunitate toate apucãturile sãlbatice si animalice,
sã introduci si sã statornicesti în schimb obiceiuri blânde si bineplãcute lui
Dunezeu”6, spune acelasi Sfânt Pãrinte. Sfântul Vasile cel Mare subliniazã
si traseazã precis sarcinile pastoratiei: „Tu, cel care esti pãstor, ia seama
sã nu-ti scape nimic din cele ce apartin mestesugului si artei pastorale. ªi
ce apartine acestei arte? Sã readucã oaia cea pierdutã, sã refacã pe cea
zdrobitã, sã vindece pe cea bolnavã.”7 Dupã Sfântul Ioan Gurã de Aur,
pastoratia este expresia practicã a dragostei sufletului preotului pentru
credinciosii sãi.8

Lucrarea de pastoratie a Sfintilor Trei Ierarhi s-a desfãsurat sub
cele trei aspecte ale misiunii preotesti: învãtãtoresc, sfintitor si de
îndrumare. Pentru ca un preot sã fie pãstor, un bun si iscusit învãtãtor,
este nevoie sã se înarmeze cu un întreg arsenal de cunostinte, spre a face
fatã tuturor împrejurãrilor si situatiilor create, pentru a putea da
rãspunsurile potrivite si satisfãcãtoare oricãrei întrebãri, pentru a sti sã
îndrume, sã dojeneascã unde este cazul si sã zideascã sufletele

4 Vezi Sfântul Ioan Gurã de Aur, Tratatul Despre preotie, trad. rom. de Pr. Dumitru
Fecioru, în „BOR”, LXXV (1957), nr. 10, p. 928-1011; Sfântul Grigorie de Nazianz,
Despre preotie, trad. rom, de Pr. Dumitru Fecioru în „BOR”, XXXVI (1963), nr. 1-2, p.
129-164. Mai recent, aceste lucrãri au fost publicate în volumul: Sfântul Ioan Gurã de Aur,
Sfântul Grigorie de Nazianz si Sfântul Efrem Sirul, Despre preotie, trad. rom., introducere
si note de Pr. Dumitru Fecioru, Bucuresti 1997, Editura Institutului Biblic si de Misiune
Ortodoxã.

5 Sfântul Grigorie de Nazianz, Cuvânt de apãrare pentru fuga în Pont sau Despre
preotie, în vol. citat, p. 166.

6 Ibidem, p. 168.
7 Sfântul Vasile cel Mare, Felurile de slujire ale cuvântului Evangheliei, citat dupã Pr.

Prof. I. G. Coman, în „BOR”, LXXIV (1956), nr. 1-2, p. 70.
8 Vezi Pr. Prof. I. G. Coman, Personalitatea Sfântului Ioan Gurã de Aur, în „ST”, IX

(1957), nr. 9-10, p. 596.

Studii
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credinciosilor. ªi Sfintii Trei Ierarhi au fost oameni de o largã culturã, atât
teologicã crestinã, cât si clasicã sau profanã.9 Toti proveneau din medii
culte, au studiat si s-au format în secolul de aur al Bisericii, la vestitele
scoli ale vremii, cu profesori ilustri, fãcând o sintezã si o îmbinare admirabilã
între cultura clasicã si cea crestinã.

Pe lângã cunoasterea desãvârsitã a Sfintei Scripturi, au stãpânit vaste
cunostinte de culturã profanã, recomandând si altora, mai ales tinerilor,
însusirea ei, subliniind necesitatea si utilitatea acesteia. Este cunoscut
sfatul ce-l dã Sfântul Vasile cel Mare tinerilor în omilia adresatã lor: „Cãtre
tineri”, de a alege, ca albina nectarul, tot ceea ce este folositor din cultura
profanã; iar Sfântul Grigorie de Nazianz spune cã „studiile profane, stiinta
profanã ajutã pe credinciosi si pe preoti sã pãtrundã mai adânc în
cunoasterea dumnezeiescului autor al naturii”.10

Sfintii Trei Ierarhi au învãtat pe credinciosi prin propovãduirea
cuvântului lui Dumnezeu. Toti trei au fost mari propovãduitori ai cuvântului
lui Dumnezeu din Sfânta Scripturã si au predicat în toate împrejurãrile,
dar mai ales Sfântul Ioan Gurã de Aur, care rãmâne cel mai mare predi-
cator al tuturor timpurilor. În cartea a cincea a tratatului Despre preotie,
el se ocupã de caracterul si referintele predicilor alcãtuite pentru multimile
de credinciosi. Acestea cer o aprofundare temeinicã a tuturor problemelor
vietii, studiu si pregãtire serioasã. Omiliile si cuvântãrile sale sunt model
de oratorie crestinã, ca si Hexaimeronul Sfântului Vasile cel Mare sau
cele cinci cuvântãri teologice ale Sfântului Grigorie de Nazianz. Oratoria
Sfintilor Trei Ierarhi se impune si azi ca model de creatie, de rar nivel
omiletic si literar. De remarcat izvorul de la care se adapã mereu predica
Sfintilor Trei Ierarhi - predica apostolicã în general si cea paulinã în spe-
cial.

În importanta operã de pãstorire a credinciosilor, preotul urmãreste,
de asemenea sfintirea vietii acestora. Dar pentru a face sfânt pe altul
este nevoie azi - ca si atunci - ca preotul sã fie mai întâi un om curat si
sfânt, un om al virtutii, cãci înduhovnicirea si sfintirea vietii credinciosilor

9 Vezi Pr. prof. I. G. Coman, Studiile universitare ale Pãrintilor capodocieni, în
„ST”, VII (1955), nr. 9-10, p. 531-554; Pr. lector Constantin Galeriu, Valori permanente
în viata si opera Sfintilor Trei Ierarhi, în „ST”, XXVII (1975), nr. 1-2, p. 118-119.

10 Prof. Alexandru Elian, Sfintii Trei Ierarhi si cultura elinã, în „BOR”, LXXXI
(1963), nr. 1-2, p. 66-70; Dinu Emilian Vasilescu, Sfintii Trei Ierarhi si cultura vremii lor,
în „ST”, XIII (1961), nr. 1-2, p. 55-65.

Studii
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depinde de gradul de înduhovnicire si sfintenie al pãstorului. Sfintenia
este una din cele mai înalte cuceriri ale vietii duhovnicesti ale celor Trei
Sfinti Ierarhi. ªtiinta lor superioarã a întãrit si înflorit dorul lor dupã sfintenie,
dupã desãvârsire. Sfântul Grigorie Teologul spune cã „pãstorul trebuie sã
fie în toate împrejurãrile, în tot locul si timpul, întocmai ca aurul si argintul,
curat, fãrã sunet fals si fãrã amestec de alte metale mai tari”.11 În
strãduinta lor permanentã de sfintire a sufletelor credinciosilor, Sfintii Trei
Ierarhi au desfãsurat o pastoratie individualã, aplecându-se cu grijã, cu
migalã, cu nesfârsitã dragoste, cu rãbdare si tact asupra rãnilor sufletesti
ale pãstoritilor lor, asupra inimilor bolnave, asupra convingerilor în formare,
asupra sufletelor rãvãsite de pãcat si de vicii si pe toti i-au ajutat, i-au
mângâiat, i-au încurajat si luminat. Ei erau mistuiti de dorinta de a face
din pãstoritii lor mãdulare cu adevãrat sfinte ale Trupului lui Hristos. Sfântul
Grigorie Teologul cere preotului si tuturor credinciosilor „sã nu se opreascã
pe drumul binelui si al ridicãrii”12 morale.

Cea mai importantã laturã a pastoratiei individuale o constituie
duhovnicia. În scaunul duhovniciei preotul trebuie sã depunã eforturi
considerabile pentru a face din credincios o personalitate împodobitã de
virtuti si în continuã depãsire de sine. În îndeplinirea acestui tel, preotul
duhovnic are de luptat cu pãcatul, patimile trupesti si sufletesti de care
trebuie sã-i fereascã pe credinciosii sãi, iar când acestea au pus stãpânire
pe sufletele lor, sã ajute la purificarea, descãtusarea, eliberarea si
luminarea celor înlãntuiti de ele. Este una din cele mai de seamã datorii
ale duhovnicului, stiind cã patimile pot pune stãpânire si pe sufletul preotului.
„Patimile - zice Sfântul Vasile cel Mare - sunt valuri deasupra cãrora
dacã te tii, vei fi un conducãtor sigur al vietii. Dacã nu elimini cu bunã
stiintã si constantã fiecare din aceste patimi, vei fi înghitit de oceanul
pãcatului, dus de nenorocirile continue ale vietii, ca o corabie fãrã cârmã.”13

Actualitatea acestui aspect al pastoratiei patristice este mai mult decât
evidentã, dacã ne gândim la imperativul contemporan al formãrii
caracterului moral al omului societãtii noastre, al însãnãtosirii climatului
social, îmbolnãvit din cauza consumului de droguri, a desfrâului, betiei,
violentei în familie etc. Sfintii Pãrinti au acordat acestor patimi o atentie
sporitã în lucrarea lor pastoralã.

11 Sfântul Grigorie de Nazianz, Cuvânt de apãrare..., p. 164.
12 Ibidem, p. 165.
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În scaunul de duhovnic, preotul este doctor al sufletelor. Dupã Sfintii
Trei Ierarhi, pãstorul este doctor al sufletelor, fãcând tot ce îi stã în putintã
spre a preveni sufletele sãnãtoase, spre a vindeca sufletele bolnave. Cei
Trei Ierarhi au fost cu adevãrat doctori ai sufletelor, mânuind cu desãvârsire
si rarã iscusintã arta vindecãrii sufletelor omenesti. Este uimitoare precizia
cu care acesti episcopi si asceti cunosc toate aspectele vietii sufletesti.
Tratatele despre preotie ale Sfântului Grigorie Teologul si ale Sfântului
Ioan Gurã de Aur, si regulile monahale ale Sfântului Vasile cel Mare
cuprind în ele o nesfârsitã bogãtie de leacuri si doctorii duhovnicesti.14 În
legãturã cu administrarea acestor acte si doctorii sufletesti se pune
problema metodei pastorale care trebuie folositã. Dupã Sfintii Trei Ierarhi,
aceastã metodã nu trebuie sã fie uniformã si îmbibatã de rutimã, fiindcã
manifestãrile sufletesti ale oamenilor sunt variate. Tratamentul sufletesc
nu se aplicã tuturor la fel si nu are la toti aceleasi rezultate. În aceastã
privintã, Sfântul Grigorie Teologul spune cã „uneori ceea ce pentru unii
este foarte bun si de folos, la altii dã rezultate contrarii, întrucât depinde
foarte mult de tine si de împrejurãri, cum si de tratamentul bolnavului”.15

Dar Sfintii Trei Ierarhi nu au rãmas numai la scaunul duhovniciei
pentru a forma si ridica pe omul individual, ci au pãtruns dincolo de el, în
viata de toate zilele a credinciosilor, pentru a le asculta pãsurile, pentru a
le alina suferintele, pentru a-i mângâia si a le veni în ajutor. Ei au intrat
adânc în mijlocul multimilor de oameni, ajutându-i pe fiii lor sufletesti,
salvându-le viata, avutul si onoarea, desfãsurând astfel o impresionantã
pastoratie colectivã. Este cunoscut cazul preotului Vasile - viitorul mare
mitropolit al Cezareei Capodochiei, care si-a salvat patria sa de la moartea
prin foamete. Ce poate fi mai grãitor pentru grija fatã de cei multi decât
renumita Vasiliadã, acel faimos complex de asistentã socialã, institutie
originalã si unicã, capodoperã a milei, a dragostei crestine si a geniului
practic al Sfântului Vasile cel Mare? Nu credem cã exagerãm când
spunem cã Vasiliada, exemplul lucrãrii ei filantropice, stã la originea

13 Sfântul Vasile cel Mare, Omilia XII. La începutul proverbelor (lui Solomon) despre
elogiul inteligentei ca putere de conducere, trad. rom. de Pr. Prof. I. G. Coman, în „BOR”,
LXXIII (1955), nr. 1-2, p. 99.

14 Vezi Pr. Prof. I. G. Coman, Idei misionare, pastorale si sociale înnoitoare la Sfintii
Trei Ierarhi, în „ST”, III (1951), nr. 1-2, p. 102; Prof. Teodor M. Popescu, Sfintii Trei
Ierarhi în slujba Bisericii, în „BOR”, LXX (1952), nr. 1-2, p. 68.

15 Sfântul Grigorie de Nazianz, Cuvânt de apãrare..., p. 175.
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îndepãrtatã a numeroase institutii de asistentã socialã a cãror rechemare
la viatã si existentã se face atât de resimtitã si în zilele noastre în leagãne
de copii, spitale, cãmine de bãtrâni, penitenciare etc. Biserica si lucrarea
ei pastoralã nu poate lipsi din aceastã activitate de slujire a aproapelui,
aflat în una din situatiile mentionate. Sfintii Trei Ierarhi sunt exemple
vrednice de urmat în acest sens. De pildã, preotul Ioan, viitorul Ioan Gurã
de Aur, a salvat orasul Antiohia de la represaliile teribile din partea curtii
imperiale cu prilejul dãrâmãrii statuilor imperiale. Cu acest prilej, el nu a
fugit din oras ca ceilalti filozofi si cãrturari pãgâni, ci a rãmas, mângâind,
încurajând si luminând poporul înfometat si deznãdãjduit. Exemplul luminos
al Sfântului Ioan Gurã de Aur ne învatã pe noi, preotii, sã împãrtãsim
durerile si necazurile poporului, sã fim lângã el si sã-l ajutãm întotdeauna.
Tot în cadrul acestei pastoratii colective, Sfintii Trei Ierarhi s-au ridicat
împotriva unor racile sociale, ca sclavia, exploatarea celor sãraci de cãtre
cei bogati, au luptat pentru extirparea ignorantei si a rãzboiului.

Ca pãstori de suflete, nu le-au fost indiferente toate acestea, ci au
pus la inimã toate nevoile lor. Toate acestea dovedesc una din marile
calitãti ale adevãratului pãstor de suflete, fãrã de care nu se poate concepe
pastoratia. Nu poti sã ajuti si sã te lupti pentru binele cuiva dacã nu-l
iubesti.

Sfântul Ioan Gurã de Aur este mistuit de dragostea pentru pãstoritii
sãi, dragostea fiind, dupã expresia sa, „cel mai mare dintre daruri”.
Dragostea de oameni si facerea de bine au fost coordonatele majore ale
vietii Sfintilor Trei Ierarhi. Ele s-au manifestat mai ales fatã de cei sãraci
si lipsiti, fatã de cei bolnavi si bãtrâni, fatã de cei apãsati si robiti. Sfântul
Grigorie de Nazianz spune cã: „nimic nu are omul asa de dumnezeiesc ca
facerea de bine”, iar Sfântul Ioan Gurã de Aur este socotit „ambasadorul
sãracilor”.16

Sfintii Trei Ierarhi sunt pilde pentru pãstoritii lor, si teoretic si practic,
si aceasta pentru cã ei l-au iubit nemãrginit pe om, pe care l-au vãzut ca
si chip al lui Dumnezeu si care poate fi învrednicit sã ajungã pânã la
îndumnezeire. „Nimic în lume nu meritã atâta dragoste ca omul, cãci
nimic nu-i mai pretios ca sufletul lui, toatã lumea nu-l egaleazã”, spune
Sfântul Ioan Hrisostomul.17

Ca pãstor de suflete, preotul este conducãtorul credinciosilor. Dupã
conceptia Sfântului Grigorie de Nazianz, pãstorii si pãstoritii formeazã un
trup, în care primii sunt cei care conduc, depãsind marea multime prin

Studii



18

virtute si prin marea asemãnare cu Dumnezeu. „Pãstorii sunt ceea ce
este sufletul pentru trup sau mintea pentru suflet” - zice acelasi Sfânt
Pãrinte.18 ªtiinta si arta conducerii sufletelor este foarte grea, „cãci dacã
este greu sã stie omul a se supune, fireste cã este mai greu sã comande
altora” - zice Sfântul Grigorie Teologul.19 Arta conducerii presupune
rãbdare, precautie, tact si întelepciune, iar Sfintii Trei Ierarhi Vasile cel
Mare, Grigorie de Nazianz si Ioan Gurã de Aur, au excelat în acestea.

Sfintii Trei Ierarhi au desfãsurat ca pãstori si conducãtori de suflete
un complicat si vast program de educatie. Ei au organizat în jurul Bisericii
educatia crestinã pentru copii si tineret, scriind fiecare câte unul sau mai
multe tratate pedagogice, ajunse normative pentru catehetica ortodoxã.
În acest sens, meritã amintite Cuvântul cãtre tineri al Sfântului Vasile
cel Mare, Despre slava desartã si cum trebuie pãrintii sã creascã
copiii al Sfântului Ioan Gurã de Aur.

Ar mai fi de scos în evidentã alte si alte aspecte actuale ale lucrãrii
pastorale ale Sfintii Trei Ierarhi. Am aminti dintre acestea pe cele mai
importante: implicarea Bisericii în societate si aspiratiile ei, slujirea omului
în împrejurãrile concrete ale vietii, unitatea Bisericii, exemplul personal al
preotilor si altele. Spatiul restrâns al acestei prezentãri ne obligã însã sã
ne limitãm la cele spune pânã aici.

* * *

Iatã câteva aspecte din viata si activitatea de pãstori de suflete a
celor Trei mari Sfinti Ierarhi si dascãli ai lumii, care îi fac, într-un fel,
„contemporani” cu noi, iar lucrarea lor pastoralã atât de importantã si de
actualã. Latura aceasta a activitãtii lor, bogatã în realizãri si experiente, a
fost si continuã sã fie un drum luminos pentru pãstor si pentru generatiile
urmãtoare, mai ales în perspectiva mileniului în care am intrat. Lucrarea
de pastoratie a Sfintilor Trei Ierarhi este si rãmâne o comoarã de învãtãminte

16 Sfântul Grigorie de Nazianz, Despre dragostea fatã de sãraci, 27, în „PG”, XXXV,
col. 893, D - 895, la Diac. Asist. Ioan Rãmureanu, Cuvânt festiv la Sfintii Trei Ierarhi, în
„BOR”, LXXV (1957), nr. 1-2, p. 89.

17 Sfântul Ioan Gurã de Aur, Omiliile 3, 3; 10, 7; 12, 14; la Genezã, în „PG”, LIII, col.
35, 89, 103, dupã Pr. Prof. I. G. Coman, Actualitatea Sfântului Ioan Gurã de Aur, în „ST”,
VII (1955), nr. 7-8, p. 414.

18 Sfântul Grigorie de Nazianz, Cuvânt de apãrare..., p. 159.
19 Ibidem, p. 167.
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pentru formarea chipului si a personalitãtii preotilor zilelor noastre, cãci
Biserica are si azi nevoie de pãstori, de adevãrati „apostoli” cu credinta,
râvna si puterea de actiune a Sfântului Vasile cel Mare, cu stiinta,
întelepciunea si smerenia Sfântului Grigorie Teologul, cu jertfelnicia si
cuvântul înaripat al Sfântului Ioan Gurã de Aur. Scrierile lor pastorale,
viata lor trãitã în sfintenie si jertfã, exemplul lor personal ne ajutã sã
deslusim cãrãrile slujirii noastre de pãstori de suflete, pentru a îndruma pe
credinciosi pe calea binelui, a întrajutorãrii aproapelui, a dreptãtii si a
mântuirii.

Sfintii Trei Ierarhi Vasile cel Mare, Grigorie de Nazianz si Ioan Gurã
de Aur si lucrarea lor pastoralã vor fi întotdeauna un izvor inepuizabil, din
care sã sorbim apa adevãratelor învãtãturi si trãiri crestine, pentru a face
din pastoratie arta slujirii lui Dumnezeu si a omului, spre propãsirea Bisericii
noastre strãmosesti si a neamului nostru binecredincios.
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Lect. univ. drd. Anton Ilica

Preparandia arãdeanã (1812)

Intentia autorului este de a arãta conditiile administrative ale înfiintãrii
Preparandiei din Arad, precum si modul de organizare a învãtãmântului
pedagogic în perioada 1812-1822, pregãtind comunitatea româneascã si
atentionând si autoritãtile statale asupra pregãtirii învãtãtorilor si clerului la
începutul secolului al XIX-lea. Institutul pedagogic (Preparandia) a anticipat
înfiintarea, la 1 noiembrie 1822, a ªcolii Clericale, adicã a Institutului Teologic
din Arad.

Nu existã scoli fãrã învãtãtori si nici dascãli fãrã învãtãturã. Faptul cã
cea mai veche scoalã atestatã din „învãtãmântul românesc” este la Cenad
(la vest de Arad), datând din anul 1020, iar printre primele scoli românesti,
cele de la Minis (1676) si Arad (1707)1, e o mãrturie de interes civic si
intelectualitate. ªi totusi, preocupãrile sistematice ale autoritãtilor - sub
presiunea comunitãtii locale - de a organiza institutii scolare stabile încep
mult mai târziu. Abia în 1777, prin legea Ratio Educationis, se reglementeazã
înfiintarea de scoli nationale în fiecare localitate a imperiului Mariei Tereza.
Legea scolarã amintitã preciza organizarea unor scoli triviale (rurale), scoli
capitale si scoli normale (în care fiecare clasã avea câte un învãtãtor).
Pregãtirea dascãlilor - selectati dintre absolventii „scolilor normale” - se
fãcea prin cursuri de pregãtire, organizate, de regulã, vara, câte 6 sãptãmâni,
prin grija directorilor scolari districtuali. Existã mãrturii despre asemenea
cursuri, de „normã”, la Vârset (1777), Timisoara (1779), Blaj (1784), Sibiu
(1786), Oradea Mare (1789), Caransebes, Brasov (1803)2, (organizate atât
pentru dãscãlie, cât si pentru preotie3).

Având imbold în Supplex Libellus Valachorum Transilvaniae (1790)

1 Mihai Bordeanu, Petru Vladcovski, Învãtãmântul românesc în date, Iasi, Editura
Junimea, 1979.

2 vezi Iuliu Vuia, ªcoalele românesti bãnãtene în secolul al XVII-lea, Orãstie,
1896, p. 82.

3 Teodor Botis, Istoria ªcoalei Normale (Preparandiei) si Institutului Teologic ortodox-
român din Arad, Arad, Editura Consistorul, 1922, pp. 14, 504-505.
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- purtãtorul de autoritate al miscãrii intelectuale si culturale a românilor
transilvãneni -, un grup de preoti bãnãteni, între care si Dimitrie tichindeal,
înainteazã Curtii imperiale Recursul maiestatic (1807).4 Invocându-se faptul
cã „virtutile strãmosesti nu s-au stins în poporul românesc, ci se înãbusã
numai per neglectam educationum”, autorii memoriului solicitã în numele
„a toatã natia românã din Banat un român în postul vacant de director al
scoalelor nationale”.5 Rãzboaiele cu Napoleon amânã rezolvarea problemelor
de învãtãmânt pânã în 1810, când împãratul Francisc I numeste pe agentul
de curte Stefan Uros Nestorovici ca „inspector suprem al scoalelor greco-
ortodoxe neunite”.6 Imputernicitul consilier regesc, sârbul - sau ilirul, cum
este numit în Scrisoarea împãratului (31 martie 1810)7 - , avea atributii de
a vizita toate scolile ortodoxe - adicã cele grecesti, sârbesti si românesti - si a
propune un Plan de organizare a acestora.8

La începutul anului 1811, Uros Nestorovici, examinând problema
învãtãmântului ortodox, înstiinteazã despre „lipsa educatiei norodului” despre
starea „vrednicã de jale a scoalelor populare s.c.l.”.9 În consecintã, propune
ca cele 1042 de scoli sã fie împãrtite în 6  directorate (Buda, Timisoara,
Oradea s. a.), iar pentru pregãtirea învãtãtorilor de profesie sã se înfiinteze
„scoale preparandiale - de cea mai mare importantã si totodatã temelie a
tuturor celorlalte institute”.10

Prin rezolutia din 9 februarie 1811, înaltul tron împãrãtesc a poruncit
ca „trei nationalnice de cãpetenie scoale pentru Preparanzi: una adicã În
Aradul-vechi pentru români, alta la Sent-Andrei pentru sârbi, iarã a treia
în Pesta pentru greci sã se introducã”.11 În continuare, Uros Nestorovici
concepe un „plan de organizare” a acestor „noao instituturi”, pentru care
obtine aprobarea de fond în 17 septembrie 1812.12 Rezolutia de aprobare,

 4 V. Popeangã, E. Gãvãnescu, V. târcovnicu, Preparandia din Arad, Bucuresti, EDP,
1964, p. 8.

5 Iosif Vulcan, D. tichindeal, în „Analele Academiei Române”, seria II, vol. XIV, 1896,
p. 92.

6 T. Botis, op. cit., p. 511.
7 Ibidem,  p. 16.
8 T. Botis, A. Sãdeanu, Cei dintâi ani din trecutul si viata Preparandiei (ªcolii Normale)

greco-ortodoxe române din Arad, Arad, Tipografia Diecezanã, 1812, p. 26.
9 T. Botis, lucr. cit., p. 16.
10 Ibidem, cf. Autograf imperial nr. 2630/23 iunie 1811.
11 C. Diaconovici-Loga, Gramatica Limbii române, Buda, 1922, Introducere, apud T.

Botis si D. tichindeal, Arãtare despre starea acestor nouã introduse sholasticesti instituturi
ale natiei românesti, sârbesti si grecesti, Buda, Tipografia Universitãtii, 1813, p. 6,
republicatã integral în Anton Ilica, ªcoala Normalã din Arad, Editura Multimedia, 1998,
pp. 15-48.
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în sapte capitole, stabileste clar cine poate fi primit în preparandie,
disciplinele scolare, structura de scolarizare, rolul catihetului si obligatiile
profesorilor, îndatoririle elevilor, precum si atributiile „seniorului”
(conducãtorul institutiei). Ordinul preciza ca „scoala preparandialã atât
cea iliricã (la Sent-Andei), cât si cea valahã (la Aradul-vechi), la începutul
lui Noiembrie 1812 nesmintit sã înceapã”.13

Aceasta va fi „zi vrednicã de memoria românilor, cea mai însemnatã
si cea mai mãreatã în întreaga istorie culturalã a Românilor din pãrtile
ungurene”14, cu mentiunea ca deschiderea institutului sã se facã în mod
solemn si cu participarea episcopului si a tuturor autoritãtilor locale. În
rezolutia „Consiliului loc. ung. reg. de la Buda”, la 20 oct. 1812, comunicatã
Episcopului Aradului, Paul Avacumovici, se precizeazã cã s-a dispus „ca
scolile preparandiale nationale cu începutul lunii viitoare, noiembrie, dupã
stilul gr. în 15, iar dupã cel iulian în 3 aceeasi lunã, fãrã amânare sã se
deschidã”.15

În acea zi, se celebrã „marele nostru praznic cultural”, în prezenta
Episcopului, care se deplaseazã în Arad de la resedinta din Oradea, oficiind
sfânta liturghie si sfintind localul scolar. Cuvântarea arhiereascã va fi
cititã în toate bisericile ortodoxe din episcopia sa (Arad, Ienopole, Oradea,
Hãlmagiu): „astãzi este ziua de prãznuire a neamului nostru, pentru cã
astãzi începutul împlinirii norocirii si fericirii norodului si iubitilor urmãtorilor
noastre se începe...” „Cã-i sufletul mai frumoasã fiintã decât trupul...”16

Luni, 16 noiembrie 1812, în casa Rehkopf, proprietatea lui Sava Arsici,
se încep cursurile institutului pedagogic pentru cei 78 de elevi condusi de
profesorii Dimitrie tichindeal si de „celelalte trei puteri didactice”17, Constantin
Diaconovici-Loga, Iosif Iorgovici si Ioan Mihut.

Petru Maior, atunci revizor al cãrtilor românesti de la Universitatea
din Buda (1809-1821), îsi exprimã admiratia fatã de profesorii acestei
institutii pedagogice românesti în care îsi poate pune nãdejdea neamul.18

Cei patru profesori vor preda, pentru un curs complet de 15 luni,
12 vezi T. Botis, lucr. cit., p. 16, Rezolutia prea înaltã nr. 2269/17 sept. 1812.
13 T. Botis, op. cit., p. 18.
14 T. Botis, Istoria..., p. 18.
15 I. Vulcan, Dimitrie tichindeal, loc. cit. (original tradus), dar si T. Botis, Istoria

ªcoalei Normale..., pp. 21-22.
16 Iosif Vulcan, op. cit., p. 332, dupã originalul din Arhiva Consistoriului greco-

ortodox din Oradea.
17 Doru Bogdan, Liviu Mãrghitan, tichindeal gurã de aur, Editura Viata arãdeanã,

2000, p. 10.

Studii



23

urmãtoarele discipline de învãtãmânt: catehetica, cântarea Bisericii, tipicul
(Dimitrie tichindeal), pedagogia, metodicã si istoria tãrii unguresti (Ioan
Mihut), gramatica româneascã, conceptul (C. D. Loga) si matezisul -
geometria si aritmetica, geografia si limba nemteascã (Iosif Iorgovici).
Predarea se fãcea în limba românã, iar la sfârsitul fiecãrui semestru (de
5 luni) se sustineau examene publice. Primii absolventi (mai 1814) sunt în
numãr de 67 si provin din localitãtile judetelor Timis (31), Arad (22), Caras-
Severin (7) si Torontal (17). Seriile urmãtoare de absolventi sunt:

Perioada       Total din comitatul
                     Arad     Timis  Torontal  Caras    Bihor   Alte

............................................................................................................................................
I mai 1814 67 22 31 7 7            -  -
II sept. 1814 59 16 12         9 10          11 1
III mai 1815 31 7 4            5 8            2 5
IV aug. 1815 34  9 16 5 2            1 -
————————————————————————————
TOTAL 191 54 63 26 27 14 6
_____________________________________________________________

Începând cu anul 1815, seniorul (adicã directorul de studii) Dimitrie
tichindeal este destituit pentru cã, sustinând împreunã cu Moise Nicoarã un
Episcop român în locul celui sârb, a devenit indezirabil si incomod pentru
autoritãtile scolare si clericale sârbesti. Catihet preparandial va fi numit Grigorie
Lucacici, senior va fi Constantin Diaconovici-Loga, iar corpul profesoral va
fi completat cu Ioan Fritz pentru predarea limbii germane. Cursurile se vor
prelungi la doi ani, iar pânã în 1822 vor absolvi alti 201 de învãtãtori din
judetele Arad (25), Timis (94), Torontal (14), Caras-Severin (47), Bihor (12)
si Bichis si Cenad (8). Astfel, în primii zece ani, au fost 392 de absolventi, din
care 79 din tinutul Arad (cu mentiunea cã localitãtile de dincolo de Mures
(ªagu, Vinga, Mãnãstiur, Lipova, ªistarovãt s. a.) apartineau comitatului Timis),
159 din Timis, 40 din comitatul Torontal, 74 din Caras-Severin, 26 din Bihor si
13 din zonele Cenad si Bichis. În 1922 - la centenarul Preparandiei - se
înregistreazã 3684 de absolventi, majoritatea bãrbati, primele femei fiind Amalia

18 Petru Maior, Istoria pentru începutul Românilor în Dacia, Budapesta, Tipografia
Universitãtii, 1813, p. 326.
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Lipovan din Arad (1862) si Agafia Adam si Sidonia tapos din Socodor, precum
si Emilia Ciorogariu din Pecica (1879), ca eleve particulare.

Pânã la înfiintarea Institutului Teologic (1 noiembrie 1822), functionarea
scolii preparandiale întâmpinã dificultãti numeroase, legate de lipsa spatiului
corespunzãtor de scolarizare, a cãrtilor si manualelor tipãrite, dezinteresul
comunitãtii pentru întretinerea cursantilor si plata profesorilor, precum si lipsa
experientei organizatorice. În ciuda atâtor dificultãti, autoritãtile se declarã
multumite de progresele fãcute de preparanzi, care, desi aveau peste 18 ani,
respectã regulamentele scoliare si cele bisericesti. Mentionez cã frecventau
vechea catedralã româneascã „Sf. Ioan Botezãtorul”, asezatã pe locul unde
astãzi se aflã clãdirea Liceului „Moise Nicoarã”. Putem aprecia modul ex-
emplar în care inspectorul scolar Uros Nestorovici se implicã efectiv în
organizarea si dirijarea treburilor institutului, fiind un factor de stabilitate si un
zelos functionar.

Localul inaugural a fost proprietatea lui Sava Arsici (numit diector
administrativ), pânã la moartea acestuia, în 1824, când clãdirea trece în posesia
institutului. De altfel, încã din 1817, cursurile se desfãsurau si într-un local
„situat peste drum de la casa dintâi, în strada Cãprioarei, nr. 121”19, care
avea sase camere pentru sãli de curs, bibliotecã, arhivã, bucãtãrie si magazii.
Cheltuielile generale de functionare a Preparandiei se fac din „tasul pedagogic”
al bisericilor ortodoxe (danii ale credinciosilor), precum si din donatiile directe
si personale ale preotilor, cãlugãrilor, negustorilor, ale cetãtenilor arãdeni,
proprietari de teatru (Ioan Hirschl), de pãmânt (Pavel Csernovics), de
inteligente (Alexandru Gavra), de credintã (Mihai Manuilovici), precum si
ale „scolarilor mici de la scoala româneascã din Pesta”.20

Importanta si rolul Preparandiei, din perspectivã contemporanã, au fost
evidentiate în mod exceptional. „Preparandia (1812) a fost prima scoalã
pedagogicã româneascã de grad secundar de pe teritoriul patriei noastre si
între primele la nivel european, cu contributii exceptionale la formarea si
dezvoltarea constiintei nationale a românilor de pretutindeni.”21 Apoi: „ªcoala
pedagogicã din Arad, cea mai mare si cea mai veche ªcoalã la români, la
începutul secolului al XIX-lea, a suflat duh national peste românii din Banat si
Crisana, trezidu-i din adormire la viata nationalã, la constiinta drepturilor si a
viitorului, la care au fost îndeptãtiti a aspira.”22 Ea a fost „o mare biruintã în
viata nationalã, deoarece învãtãtorii acestei scoli au contribuit, sub toate

19 D. tichindeal, Arãtare..., p. 23 (clãdirea de pe strada Preparandiei, pe care se aflã o
placã indicatoare).

20 Ibidem, p. 103.
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aspectele, si la dezvoltarea constiintei nationale”.23

* * *
Înfiintarea Institutul Teologic (1822) si mentinerea unor relatii de

colaborare24 excelente cu Institutul Pedagogic a determinat cresterea
prestigiului celor douã focare de culturã, educatie, credintã si civilitate pentru
români. Mai mult, interesele comune determinã unirea, în 1876, sub numele
de Institutul Pedagogico-Teologic Ortodox Român din Arad. Preparandia se
poate revendica un frate mai mare25 si cred cã ambii fii, anulând prioritatea
iubirii pentru mezin, meritã aceeasi consideratie, deoarece, prin activitatea
lor au câstigat respectul societãtii civile si administrative. Aceeasi deplinã
recunostintã meritã mãrturisitorii, acei care s-au osârdit cu scrierea istoriei
celor douã institutii, ale cãror nume le asez alãturi de cele onorabile: dr. Teodor
Botis, dr. Andrei Sãdean, Iosif Vulcan, Roman Ciorogariu, dr. Vasile Popeangã,
Eduard Gãvãnescu, dr. Vasile târcovnicu, dr. Alexandru Roz, Doru Bogdan,
Liviu Mãrghitan, Nicolae Bucsan, Lizica Mihut, Ioan Tulcan, Aurel Ardelean,
Virgil Vintilescu s.a.

Astãzi, cele douã institutii, la o altã dimensiune organizatoricã îsi
cultivã o îmbãtrânire tânãrã ca un semn de noblete, asemeni icoanelor
vechi din biserici si din inimile noastre.

21 Lizica Mihut, Universitatea „Aurel Vlaicu” - un deceniu de existentã, Editura
Universitãtii „Aurel Vlaicu”, Arad, 2000, p. 18.

22 Doru Bogdan, Liviu Mãrghitan, tichindeal gurã de aur, Edi Viata arãdeanã, 2000, p.
112.

23 Auel Ardelean, Alexandru Roz, Istoria învãtãmântului superior si a Universitãtii de
Vest „Vasile Goldis” din Arad, Editura Universitãtii „Vasile Goldis”, 2000, p. 18.

24 Ioan Tulcan, Lizica Mihut, 175 de ani de la înfiintarea învãtãmântului superior
teologic arãdean, Arad, Editura Universitãtii „Aurel Vlaicu”, 1997.

25 Anton Ilica, ªcoala Normalã din Arad, Editura Multimedia, Arad, 1998, precum si
Aurel Ardelean, Anton Ilica, Universitãti arãdene - proiecte si împliniri, Editura Universitãtii
„Vasile Goldis”, Arad, 2000.
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Conf. univ. dr. Ileana Szenik

Combinatia motivicã în variantele unui
tip melodic de colindã

În melodiile de mare vechime, apartinând la genuri diferite, rândurile
melodice deseori se articuleazã în motive distincte, care pe parcursul strofei
reapar de mai multe ori, cuplându-se în mod divers unele cu altele, realizând
o structurã combinatoricã. Dacã o modalitate de combinatie motivicã are
caracter constant (adicã este prezentã într-o serie de variante structurate în
mod similar) si totodatã implicã o anumitã desfãsurare liniarã a melodiei,
capãtã atributul de model si poate fi criteriul de prim ordin pentru definirea
unor tipuri melodice.

În tipul melodic de colindã pe care îl tratãm, fiecare rând se compune
din douã motive (reprezentate cu litere mici), schema structurii arhitectonice
a strofei de trei rânduri fiind: a+b c+b c+d; motivele b si c apar de câte
douã ori, cuplate unul cu altul (în rândul median), respectiv cu un alt motiv
(initial si final, în rândurile laterale). Profilul general al strofei rezultã din
pozitia de înãltime si directia de desfãsurare a motivelor; semnul distinctiv,
fatã de alte tipuri, este cã profilul se compune din douã linii cu relatii
descendente, între care primul motiv c realizeazã punctul de culminatie
negativã (modelul profilului general si cele mai frecvente variante ale motivelor
sunt reprezentate în ex.3.; descrierea detaliatã la punctul 2.2.).

1. Conform metricii versului, tipul are o versiune tripodicã (vers de
6-5 silabe) si una tetrapodicã (vers de 8-7 silabe). La versurile catalectice
pot sã aparã silabe de completare; în zona Bihor, la versul tripodic plin
uneori se mai adaugã o silabã supranumerarã, asemãnãtoare unui „refren
de sprijin” (în  ex.4d, silaba me).

Cele douã versiuni se disting si prin structura ritmicã (ex.1. redã
formulele ritmice de bazã, fãrã variatii).

Versiunea tripodicã se desfãsoarã în sistemul giusto silabic bicron:
valoarea lungã cade pe silaba a treia si a sasea sau numai pe a treia
(ex.1.aa-ab si melodiile ex.4a,b,d); ritmul poate suferi o usoarã rubatizare
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(ex.4c) sau pulsatiile devin mai lente (augmentare, notatã cu pãtrimi: ex.1ac
si melodia ex.4e, silaba supranumerarã divizeazã ultima pulsatie).

La versiunea tetrapodicã,  în ritmul rubatizat al câtorva exemple, se
gãsesc urmele sistemului giusto silabic bicron (ex.1ba si melodia ex.8a).
În majoritatea covârsitoare a variantelor, structura  ritmicã este compusã
dintr-o formulã de safic1 urmat de dispondeu (ex.1bb); în locul saficului
poate sã stea formula ionic minor (ex.1bc); în cea de a doua mãsurã,
pulsatiile de pãtrimi nu se cântã neapãrat cu valori egale: pe durata
perechilor de pãtrimi se produc variatii de lung-scurt sau invers, valorile
compensându-se (ritm punctat sau alt raport); la sfârsitul strofei, dacã
versul este catalectic, ultima pereche de pãtrimi se contopeste sau lipsa

1 C. Brãiloiu nu înclude aceastã formulã în sistemul giusto silabic, dar aminteste de
existenta unui sistem de giusto silabic tricron, în: Giusto silabic, Opere vol. I., Editura
Muzicalã, Bucuresti, 1967, 228-229. B. Bartók, referindu-se la discutia purtatã cu C.
Brãiloiu, acceptã pãrerea cã, formula este relativ rarã în muzica popularã româneascã, în:
BC pag. XV. Discutiile purtate în jurul problemei nu sunt concludente, ea a rãmas deschisã.
Privind din punctul de vedere al metodologiei de cercetare, frecventa unei formule ritmice
se poate aprecia numai în raport cu numãrul tipurilor melodice care o adoptã, nicidecum
în functie de numãrul variantelor aceluiasi tip; se vor lua în considerare si aspectele de
stratificare evolutivã si în ultimã instantã, extinderea comparatiilor pe o scarã largã etnicã.
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este înlocuitã cu pauzã (variatiile formulelor ritmice de bazã pot fi urmãrite
în melodiile din ex.5-8).

Refrenul, cel mai adesea, se cântã pe rândul final; în cazuri mai rare
se cântã pe rândul median (ex.4a) sau uneori lipseste (ex.4c). În baza
structurii metrice refrenele se încadreazã în trei grupe:

- metrul coincide cu cel al versului: la toate variantele tripodice si
partial la cele tetrapodice (ex.1ca);

- refrenele amplificate apar la versiunea tetrapodicã (pe rândul final,
mai rar pe cel median): ele contin silabe supranumerare, care - prin
diviziunea valorilor - se încadreazã în metrul muzical dat: divizarea pãtrimii
în pereche de optimi si divizarea doimii în pereche de pãtrimi; pozitia
metricã a diviziunilor este variabilã (diferentele metrice/ritmice se pot
urmãri la cele trei refrene citate în ex.1cb);

- refrenele „concentrate” apar la versiunea tetrapodicã (numai pe
rândul final): refrenul este tripodic; melodia se adapteazã la metrul scurtat,
folosind celule din motivele c+d  sau circumscriind motivul d; metrul
muzical se reduce la o singurã mãsurã (ex.1cc).

(În ex.1ca,cb,cc pe verticalã pot fi urmãrite transformãrile metrice/
ritmice; a se vedea comparativ melodia si ritmul celor trei categorii de
refrene: ex.5a tetrapodic, 5b amplificat, 5c-d concentrat).

[În materialul studiat este un caz singular (BC 73i), în care pe primele
douã rânduri ale melodiei tetrapodice se aplicã vers tripodic, decalajul
metric fiind completat cu refrenul de sprijin Sfintii; refrenul propriu-zis
din rândul final face parte din grupa celor concentrate.]

2. Numeroasele suprafete de contact la nivel motivic ar oferi di-
verse modalitãti de grupare a variantelor. Având în vedere cã pozitia de
înãltime a motivelor, în timp ce contribuie la realizearea profilului general
al melodiei, evidentiazã si relatiile dintre treptele modului în care se
desfãsoarã, la grupare am stabilit  urmãtoarea ierarhie a criteriilor: 1.
categoria modalã; 2. raportul dintre pozitia de înãltime a motivelor (în
douã faze: motivele b:b, apoi motivele c:c); 3. în ultimã instantã, variantele
au fost alãturate dupã trãsãturi care nu au legãturã directã cu modelul
general (a se vedea punctele 2.1., 2.2., 2.3.).

2.1. Structura modalã a tipului este diversificatã, totusi, categoriile
modale se dezvãluie din schema sonorã  comunã: re-mi-sol-la.
Diversificarea - probabil produsul unei transformãri evolutive, ce poate fi
surprinsã în mod similar si în alte tipuri de colindã, precum si în alte genuri
- se manifestã prin îmbogãtirea materialului sonor în interiorul sau exteriorul
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acestuia. Concomitent, în structura modalã transformatã, se cristalizeazã
noi relatii functionale între fundamentalã si pilonii modali.

[Urmãrind schematic, diversificarea se produce în urmãtoarele directii:
în jurul treptelor sol-la, de o parte consolidarea unei trepte inferioare
(fa=terta minorã în categoria A, fa#= terta majorã în categoria C),  de
altã parte conturarea unui nucleu tricordic pe sol-la-si (tangential în
categoria A, central în categoria B); pe treptele re-mi, fatã de alternarea
înãltimii finalei (în categoria A si B2), consolidarea finalei cu functie de
fundementalã (pe mi în categoria B1, pe re în categoria C); paralel au loc:
extinderea ambitusului (trecere la structuri heptacordice) sau/si alterarea
unor trepte.]

Din categoria modalã A (ex.2. scara A) fac parte melodiile cu substrat
tetratonic re-mi-sol-la; finala se aseazã pe treapta 1 sau 2; repetându-se
rândul al doilea, melodia se va încheia cu motivul b si finala se va situa pe
treapta 5 (a se vedea cele trei, respectiv douã feluri de finale în ex.4. si

ex.5.). Ambitusul deseori este mãrit cu trepte adãugate tangential: la nivel
inferior cvarta de sprijin sau subfinala, la nivel superior sexta sau si septima
(ex.4a,c,e, 5a,c,d). Pienul - folosit melismatic sau ca sunet de pasaj - imprimã
mai frecvent stare minorã (fa: ex.4a), dar poate sã aducã stare ambiguã sau
predominant majorã (fa#/fa alternant: ex.4b, 5a). Consolidarea treptei a 3-a
transformã modul în pentacord minor, respectic la ambitus extins în hexacord
doric, mai rar în hexacord minor (ex. 4d,e, 5b). Nucleul tricordic la-sol-fa
deseori se intoneazã cromatic: la-sol#-fa (ex.5c-d: hexa-, heptacord doric,
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#4, finala tr.2). În câteva variante alterarea suitoare a treptei a 4-a se asociazã
cu tertã majorã (penta-,  hexacord lidic cu substrat tetratonic hemitonic re-
mi-sol#-la: ex.2. scara A*, melodia ex. 4c). În toate melodiile diatonice (sau
chiar cromatice) substratul tetratonic rezidã în centrarea turnurilor melodice
pe treptele 1-2-4-5 = re-mi-sol(#)-la, fapt ce rezultã în mod evident din
compararea melodiilor ce  se desfãsoarã în scãri diferite. Existã si melodii cu
structurã modalã bivalentã: fatã de variantele, în care formula initialã
marcheazã cvinta, respectiv fundamentala si cvinta modului (la sau saltul re-
la: ex.5a,b,c), în unele - în timp ce formula finalã pãstreazã caracterul cadentei
pe treapta 2 (prin turnura fa-re-mi) -  formula initialã se acordeazã cu înãltimea
finalei (saltul mi-si: ex.5d,  a se compara cu ex.5c); în astfel de cazuri functia
fundamentalei este echivocã (tr.1 = re sau mi?); bivalenta modalã este o
trãsãturã intermediarã, ce apropie variantele din grupa A de cele din grupa
B.

La categoria B apartin variantele cu substrat pentatonic re-mi-sol-
la-si  (cu pienul fa#, mai rar fa sau/si cu trepte exterioare ce extind
ambitusul  pânã la septimã sau octavã, apropiindu-se de modurile
heptacordice). Turnurile melodice evidentiazã nucleul pentatonic sol-la-
si, sol având functia de centru modal. Diferenta dintre cele douã ipostaze
modale (ex.2. scãrile B1 si B2) rezidã în rolul treptei re (cifratã cu VII).

În categoria B1 treapta VII este subfinalã; modul are pronuntat caracter
minor, fie cã se compune din sunetele pentatonice, fie cã se completeazã la
hexa-heptacord minor: finala se aseazã constant pe mi, functia ei de
fundamentalã (mi=1) fiind întãritã de terta si cvinta modului; subfinala deseori
este intonatã doar tangential (ex.6a-c); sunt putine la numãr variantele, în
care treapta VII câstigã un rol mai important si concomitent cu extinderea
ambitusului imprimã trãsãturile paralelismului major-minor (ex.6d: primele
douã rânduri sunt centrate pe pilonii 7-3-VII, evidentiati si de saltul initial de
octavã, iar  rândul al treilea trece la paralela minorã).

În categoria B2 treapta VII se evidentieazã prin rolul de finalã (ex.7a,c,
varianta ex.7b cu finala 1 este singularã); pienul fa# imprimã aspect de
stare majorã (ex.7c), iar la una dintre variante alteratia sib transformã
modul în  acustic (ex.2. scara B2* ,  melodia ex.7d).

Categoria C cuprinde variantele de stare majorã (penta-, hexacord
major sau ambitus extins pânã la septimã/octavã: mixolidic; ex.2. scara
C, melodiile ex.8a-c). Desi treptele frecvent intonate coincid cu schema
sonorã comunã (1 2 4 5=re-mi-sol-la), terta majorã - pe care adesea se
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centreazã motivele b - pune amprenta asupra structurii modale. Finala
situatã pe fundamentalã are caracter relativ constant (în materialul studiat
se gãseste o singurã variantã cu finala pe tr. 2, iar în douã variante cu
finala pe tr.3 se repetã rândul al doilea, adicã melodia se încheie cu motivul
b; caz similar cu cel amintit la categoria A, finala tr.5). În unele variante
din Bihor  adãugarea subfinalei si alterarea coborâtoare a sextei aduce
trãsãturile modului acustic (ex.2. scara C* si melodia 8d).

2.2. Dupã cum am arãtat mai sus, la caracterizarea generalã a tipului,
modelul arhitectonic este bazat pe principiul combinatiei motivice.

Motivele au o functie structuralã definitã prin pozitia topicã pe care o
au în rândurile melodice (sunt antecedente sau consecvente), în acelasi
timp se disting prin pozitia de înãltime (adicã portiunea pe care o parcurg
în ambitusul întregii melodii) si prin directia de desfãsurare: a = anteced-
ent (initial),  stagneazã în portiunea superioarã sau ajunge aici cu salt
ascendent; b = consecvent (în rândurile 1-2), ocupã portiunea medie a
ambitusului, în care stagneazã sau unde coboarã din acut (profilul variabil);
c = antecedent (în rândurile 2-3), în mers descendent sau uniliniar, se
stabileste în portiunea gravã; d = consecvent (final), stagneazã în grav.
Prin aceste trãsãturi succesiunea motivelor realizeazã modelul profilului
general (a se vedea reprezentarea graficã la ex.3.).

În cadrul grupelor constituite dupã criteriul structurii modale (punctul
2.1. A,B,C), gradul de apropiere, respectiv de îndepãrtare a variantelor
rezidã în suprafetele de contact la nivelul motivelor. La constituirea
subgrupelor ierarhia criteriilor a fost stabilitã în functie de mãsura în care
motivele implicã schimbãri în profilul general. Pozitia de înãltime si profilul
motivelor a, c si d este relativ unitar (a se vedea cele mai frecvente
variante în ex.3. primul portativ), în consecintã, în procesul variational nu
aduc schimbãri esentiale. În schimb,  motivele b, în cele douã pozitii topice,
întrã în relatii multiforme; astfel, raportul de înãltime b:b se preteazã
pentru a fi criteriul de constituire a subgrupelor.

Sub aspectul profilului, motivele b,  în majoritate, au sens descendent
treptat sau sinuos, stabilindu-se pe treptele 4, 3, mai rar pe treapta 5 sau
2; mai putin frecvente, dar semnificative pentru procedeele variationale,
sunt inversãrile si diversele circumscrieri cu sens ascendent. (În ex.3.,
începând cu portativul al doilea, figureazã cele mai frecvente variatii ale
motivului b; ele sunt grupate în coloane dupã pozitia de înãltime, marcate
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cu cifra treptei pe care se centreazã; pe ultimul portativ sunt asezate
inversãrile, iar în ultima coloanã diversele sensuri ascendente;
circumscrierile se centreazã pe o treaptã medie, dar ating si trepte grave,
motiv pentru care sunt cifrate cu 3/1 sau 4/2; la fiecare variantã este
consemnatã, cu litere mari, categoria modalã la care apartin melodiile din
care motivul a fost extras). Este de remarcat faptul cã, la motivele
descendente, variantele formate din aceleasi miscãri apar pe mai multe
trepte si în structuri modale diferite (a se compara motivele pe orizontalã;
în mod deosebit atragem atentia asupra motivelor identice din categoria
A si C, respectiv B si C, care demonstrazã unitatea limbajului muzical din
aceste structuri modale aparent distantate).
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 Raportul de înãltime b:b, definind subgrupele, poate fi: frecvent b=b
(aceeasi înãltime, raportul 4:4, 3:3) si b>b (primul mai înalt, raportul 4:2, 4:3,
5:3), sporadic b<b (al doilea mai înalt, raportul 3:4, 3:5).

În fiecare subgrupã, raportul de înãltime al motivelor c:c constituie
urmãtorul criteriu de distinctie. Directia de desfãsurare a motivelor c
este descendentã  (chiar dacã pornesc cu un salt ascendent), din portiunea
acutã sau medie spre cea gravã; uneori stagneazã în grav; se stabilesc pe
treapta 1 sau 2, sporadic pe 3 (în categoria A si B1) sau VII (în categoria
B1-2). Raportul de înãltime este 1:1 sau 2:1, rar 3:1, VII:1, VII:VII.

2.3. Semnele distinctive ale variantelor în continuare pot fi de naturã
modalã (înãltimea finalei, trepte alterate) si/sau de naturã metricã (tripodice
sau tetrapodice, concentrarea refrenului, care afecteazã simetria metrului
muzical).

[Pentru exemplificare au fost selectate, în primul rând, variantele
care ilustreazã, sub multiple aspecte, trãsãturile generale ale tipului,
adãugându-se si câteva dintre cazurile particulare (a se vedea ex.4-8). În
anexa lucrãrii se aflã tabelul cuprinzând materialul documentar clasificat
dupã criteriile arãtate.]

3. Suprafetele de contact dintre variante se pot urmãri pe planul
componentei motivice, cãutând motivele identice, aflate în acelasi con-
text si  în contexte diferite. (La identificarea motivelor nu se iau în
considerare sunetele ornamentale; considerãm a fi identice motivele for-
mate din aceleasi miscãri, chiar dacã diferã calitatea intervalelor. Ne
vom referi doar la cazurile existente în exemplele citate, deci fãrã pretentia
de a epuiza multitudinea posibilitãtilor.)

Cele mai transparente sunt structurile în care motivele b:b si/sau c:c
sunt identice (b=b, c=c: ex.4d, 6a; b=b: 5b-c, 8a; c=c: 4a,c, 7c). Motivele
pot sã reaparã în contexte diferite, adicã într-o altã combinatie (în ex.4a si 4c
motivele c=c sunt comune, iar în 4c al doilea b este comun cu cel din 4b si
4d;  în ex.5d al doilea motiv b este identic cu cele douã din 5c; în ex.5a si 5b
motivul comun este primul c; în ex. 6c si 8b este comun cel de al doilea c;
cele douã motive b diferite sunt comune în ex. 7a si 7b).

Cercul comparatiilor posibile s-ar lãrgi treptat, dacã am lua în
considerare si variatiile motivice cele mai apropiate (conform tabelului
motivic din ex.3.), care aduc doar diferente de nuantã, dupã cum, dacã
am extinde comparatiile si asupra motivelor a si d.

O altã laturã a suprafetelor de contact între variante mai îndepãrtate
este prezenta motivelor construite din aceleasi miscãri, dar situate pe alte
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trepte, în acord cu structura modalã din categoria la care apartin (primul
b în ex.5d: do-si-la-sol#;  6d: re-do-si-la si 8d: sib-la-sol-fa#); în ultimele
douã este comun si sensul ascendent al celui de al doilea b (ex.6d: sol-la-
si-la si 8d: mi-fa#-sol-fa). Opozitia liniarã dintre cele douã motive b (de-
scendent-ascendent) este o combinatie destul de frecvent folositã (în afarã
de cele amintite, se mai întâlneste în ex.4a: b1= sib-la-sol, b2= mi-fa-
sol).

În baza celor arãtate considerãm cã, la acest tip melodic
combinatorica motivicã - pe lãngã faptul cã este un principiu structural -
se extinde si asupra procesului variational.

Din elementele acestui tip s-au format câteva subtipuri tributare.
Amintim doar douã structuri mai frecvent întâlnite: strofã de douã rânduri,
compusã din motivele a+b c+d si strofã de trei rânduri, cu rândurile
laterale formate din aceleasi motive si cu un nou element melodic intercalat,
pe care se cântã refrenul (schema arhitectonicã: a+b x=rf c+d).
Prezentarea acestora va fi tema unei alte lucrãri.

ex. 4. 9.6cm
ex. 5. 7.8cm
ex. 6. 8cm
ex. 7. 7.6cm
ex. 8. 7.6cm
aproximativ 2 pagini si jumãtate
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Dr. Liviu Moldovanu
Dr. Ilinca Ghidãu

Compatibilitatea între credinta în
Dumnezeu si medicinã

Prejudecata cã existã o incompatibilitate între religie si stiintã a avut
în lumea modernã multi apologeti de duzinã, însã acestia nu au putut
influenta smerenia marilor savanti ai lumii în fata atotputerniciei divine.
Cu cât oamenii de stiintã pãtrundeau prin cercetãrile lor mai adânc în
domeniul necunoscutului, cu atât mai mult realizau cã existã niste limite
dincolo de care nu se poate pãtrunde.

În ultimul secol au fost fãcute descoperiri senzationale în toate
domeniile stiintei, însã cei mai multi dintre marii promotori ai acestor
progrese nu au negat existenta puterii divine. Dimpotrivã, într-o formã
sau alta acestia si-au dovedit credinta în Dumnezeu. Pentru adevãratul
savant, maiestatea absolutului constituie o posibilitate de înãltare, o
apropiere de divinitate, care îi insuflã adevãrata inspiratie.

Aspectele teoretice ale compatibilitãtii dintre stiintã si religie converg
în a dovedi cã stiinta este impulsionatã de credinta în Dumnezeu, aceasta
luminând activitatea de cercetare a savantului, îndreptatã spre noi si di-
verse directii de exprimare umanã.

Religia a coexistat dintotdeauna cu medicina, în trecut acestea fiind
practicate uneori de acelasi individ, adeseori în spiritul aceleiasi viziuni
despre existentã. Oricare ar fi fost conceptiile religioase asupra existentei
si asupra metodelor de tãmãduire, acestea douã au cãutat sã se suplineascã
una pe alta si sã se completeze.

Începuturile medicinei se situeazã în epoca primitivã. Primele forme
de asistentã medicalã erau similare cu comportamentul instinctiv-
tãmãduitor al animalelor, dar spre deosebire de acestea, la om, autoajutorul
si apoi interajutorarea au ajuns sã fie constientizate. Cunostintele omului
primitiv asupra unor efecte tãmãduitoare au fost la început întâmplãtoare,
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el diferentiind în mod instinctiv binele de rãu. Într-o altã etapã, de
constientizare a diferitelor posibilitãti terapeutice, omul primitiv a optat în
mod empiric spre acele practici care au fost demonstrate ca eficace.

Practica medicinei empirice a primit încã din cele mai vechi timpuri
un caracter de preocupare profesionalã, devenind o meserie distinctã
practicatã de vraci, vindecãtori etc. Pe deasupra, profesia de vindecãtor
era însusitã în multe regiuni ale pãmântului de cãtre preoti, care au impus
procedurilor de vindecare un caracter sacerdotal. Astfel, boala era
consideratã de origine supranaturalã, o pedeapsã din partea divinitãtii, iar
preotul era un mijlocitor între divinitate si om. Ca atare, medicina se
practica si se dezvolta în incinta templului, unde sub haina misticã si magicã
a religiei, pe lângã rugãciuni, ofrande, jertfe etc., preotii foloseau mijloacele
medicinei empirice.

Mãrturii evidente de practicare a medicinei empirice apar încã din
perioada civilizatiei sumeriene de pe teritoriul actual al Irakului, Iranului si
Siriei, zonã în care se considerã cã îsi are originea, cu cinci milenii înaintea
erei noastre, cultura umanitãtii. O tãblitã cu scris cuneiform, descoperitã
în orasul sumerian Nippur, descifratã în ultimul secol, continea retete clare
de tratament, fãrã posibilitatea de confuzie cu incantatii religioase.

Din perioada Egiptului antic s-au pãstrat pe papirusuri mãrturii serioase
de practicare a medicinei empirice si mistice. Din aceeasi perioadã se
pãstreazã metode de practicare a medicinei cu originea în Orientul
îndepãrtat (China, Japonia, Tibet si India), bazate pe conceptii religioase
si filozofice proprii, care acum sunt folosite în paralel cu medicina clasicã
a zilelor noastre.

Exemplele de practicã medicalã strâns legatã de cultul religios sunt
nenumãrate, în întreaga istorie si pe tot teritoriul locuit de oameni. Indiferent
de motivatia filosoficã sau ideologicã a cultului sau de stadiul cunostintelor
medicale, se constatã în toate cazurile o întrepãtrundere între cultul religios
si practica tãmãduirii.

Lumea crestinã a ultimelor douã milenii s-a cãlãuzit dupã douã prin-
cipii majore: Credinta în Dumnezeu si Cultul pentru sãnãtate.

Aceste douã principii s-au impregant în constiinta lumii crestine si
constituie un crez al oricãrui crestin, constient de valoarea lor esentialã.

Practica medicinei pe teritoriul crestinãtãtii este legatã încã de la
înmceputuri de conceptul dragostei fatã de aproape. Institutiile monahale de
pe toate meleagurile crestinãtãtii îi aveau în grijã pe bolnavii neajutorati. Chiar
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pe teritoriul tãrii noastre este cunoscutã existenta unor bolnite si xenodochii,
atestate documentar începând cu secolele XIV-XV, la Vodita, Tismana, Prislop,
Neamt etc., conduse de cãlugãri cu cunostinte de medicinã empiricã. Sã nu
mai vorbim de asezãmintele spitalicesti de mai târziu, organizate sub patronajul
puterii domnesti, în care îngrijirea nemijlocitã a bolnavilor era siguratã de
cãtre cãlugãri.

Marii medici din istoria medicinei, indiferent de cultul lor, au legat
practica medicalã si cercetarea stiintificã de credinta în Dumnezeu,
atribuind reusitele lor ajutorului lui Dumnezeu.

Exemplele în aceastã privintã sunt nenumãrate, de aceea ne vom
limita la a-i mentiona doar pe câtiva dintre cei care au trãit si au slujit
medicina si credinta pe teritoriul tãrii noastre. Este vorba de Carol Davilla,
Ioan Cantacuzino, Iacob Felix, ªtefan Stâncã - realizatorii organizãrii
sanitare în Regatul României. De asemenea, Gheorghe Marinescu, Toma
Ionescu, Victor Babes, medici de renume si pe plan international, au rãmas
în istoria medicinei universale ca savanti cu contributii stiintifice originale,
toti crestini cu frica lui Dumnezeu.

Cu cât lumea contemporanã avanseazã spre noi descoperiri, care ridicã
semne de întrebare asupra explicatiilor pânã atunci unanim recunoscute ale
unor fenomene, cu atât mai mult se accentueazã divergentele de opinii între
apologetii de duzinã ai modernitãtii si gânditorii profunzi, luminati de credinta
în atotputernicia divinitãtii si de convingerea cã orice întâlnire autenticã cu
divinul este fecundã si înãltãtoare.

Fiecare epocã si-a avut prejudecãtile ei. Sinteza prejudecãtilor
dominante într-un anumit moment al istoriei constituie mentalitatea
modernã. În prezent, lumea contemporanã, pe lângã prejudecata cã nu
mai are prejudecãti, se defineste si prin apriorisme generale, cronicizate,
cum ar fi exaltarea ratiunii, a individului, a progresului etc. În rând cu
acestea si în strânsã legãturã cu ele stã prejudecata incompatibilitãtii dintre
adevãrul stiintific si adevãrul religios, dintre valorile stiintei si valorile
cunoasterii.

Adevãrurile stiintifice se extrag rational si experimental dintr-o realitate
limitatã la imediatul empiric. Tot ce nu intrã în aceste cadre de perceptie
si interpretare, adicã în sistemul curent de prejudecãti, contrariazã sau
sperie. Spiritul se pierde printre fenomene, esentele trecând neobservate.
Consecintele sunt retinute cu grijã, dar cauzalitatea este ignoratã cu
indiferentã. Adevãratele cauze sunt înlocuite, cel mai adesea cu conditiile
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favorizante ale fenomenelor; fizicul are câstig asupra metafizicului, fãrã
complexe sau scrupule. Lumea contemporanã, atât de suficientã siesi,
aproape cã nu mai are nevoie de Dumnezeu, cãruia nici nu Îi mai gãseste
loc în cadrul ei. În aceastã situatie, Rãzvan Dobrescu observã: „Rãmâne
doar mirarea difuzã cã, dupã atâta desteptãciune si adevãr stiintific,
lumea în loc sã se prefacã în paradis, aduce tot mai mult a infern”.

Cu toate aparentele curente dominante pentru fiecare epocã de
evolutie a societãtii, se constatã, pe lângã prejudecãtile colective, reactii
individuale, uneori complet izolate, de revalorificare a anumitor sugestii
viabile ale trecutului, sau de anticipatie pentru o anumitã dezvoltare a
viitorului. Este bine cunoscutã în acest sens observatia avertizatoare a
renumitului eseist si filosof francez André Malraux, care pur si simplu
decreteazã: „Secolul XXI va fi religios sau nu va fi deloc!”.

Este imposibil de inventariat numãrul oamenilor de stiintã si al marilor
gânditori care si-au pus problema existentei sub toate aspectele, însã prea
putini si-au permis sã punã la îndoialã existenta divinitãtii, atotputernicã în
orânduirea fenomenelor si a lucrurilor.

Exemple pot fi date în toate domeniile. Iatã câteva:
Konrad Adenauer, seful Partidului Crestin Democrat din Germania

posthitleristã, a spus germanilor: „Poporul german, prin Hitler, a gresit
atât fatã de germanii însisi, cât si fatã de toatã lumea, declansând cumplitul
mãcel din cel de-al doilea rãzboi mondial; nu avem altã cale în fata
constiintei noastre decât cãinta, rugãciunea cãtre Dumnezeu pentru
iertarea pãcatelor noastre, si munca sustinutã, de reabilitare, în refacerea
noastrã”. Aceastã cãintã si angajare în muncã a dus poporul german, în
numai douã decenii, la progresul peste asteptãri, sub aspect economic,
social si de refacere a societãtii, sub influenta doctrinei crestin-democrate.
Acelasi lucru s-a întâmplat si în Italia, unde partidul de guvernãmânt fas-
cist a fost înlocuit cu unul crestin democrat, care avea ca doctrinã de
bazã tot morala crestinã.

Astfel, tãri care au pierdut rãzboiul au devenit mai prospere decât
tãrile învingãtoare. Franta, cu sistemul ei social libertin, nu are standardul
de viatã la fel de ridicat ca Germania, cu toate cã se afla printre puterile
aliate, care au câstigat al doilea rãzboi mondial, iar fosta Uniune Sovieticã,
tarã colos, care s-a guvernat dupã un sistem de dogme totalitare comuniste
anticrestine, beneficiarã a unui sistem colonial prin care a supus întreaga
Europã de Est, nu a reusit sã se ridice la un standard de viatã corespunzãtor
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pentru marea ei populatie, nefiind nici mãcar la nivelul Greciei, bine
cunoscutã ca tarã cu resurse economice dintre cele mai mici. Acest colos
comunist anticrestin - U.R.S.S. - a reusit pânã la urmã sã se prãbuseascã
în propriul sãu suc ideologic anticrestin precum un urs fãrã cap si cu
picioare de lut.

tara cea mai prosperã si mai bogatã din lume la ora actualã - U.S.A.
- are statuate în cadrul legilor ei câteva reguli de bazã, printre care
obligativitatea prezentãrii de cãtre orice candidat la functii în stat a unui
certificat care sã ateste apartenenta la un cult religios, iar pe moneda
nationalã, dolarul, stã scris: „Noi credem în Dumnezeu”.

Poporul român, crestin încã de la formarea lui, a rezistat ca prin
miracol la toate privatiunile si zbuciumãrile îndurate de-a lungul istoriei
sale. Nãvãlirile barbare, lunga dominatie otomanã, sau recenta dominatie
comunistã anticrestinã, nu au reusit sã neutralizeze o natiune micã nu-
meric, dar credincioasã în Dumnezeu, românii rezistând pe meleagurile
lor de formare, pãstrându-si limba si toate atributele specifice etniei lor, în
frunte cu cea de credintã în puterea divinã.

Marii învãtati ai neamului românesc nu si-au lepãdat credinta în
Dumnezeu, sunt cunoscuti în lumea întreagã si constituie vârfuri în
domeniul filosofic si stiintific. Este destul sã-l amintim pe Mircea Eliade,
recunoscut în toatã lumea ca cel mai autorizat specialist în istoria religiilor.
Constantin Brâncusi este considerat cel mai mare sculptor al veacului
XX, el lãsând posteritãtii o serie de capodopere care au revolutionat arta
sculpturii, printre care si renumitul grup sculptural arhitectonic din Târgu
Jiu - „Coloana Infinitului”, prin care artistul îsi manifestã recunostinta
fatã de eternitatea divinã într-un stil de creatie personal, stil care a intrat
deja definitiv în universalitatea creativã. George Enescu, renumit violonist
si compozitor, unul din cei mai mari muzicieni ai timpului sãu, a fost un
credincios neabãtut în Dumnezeu. Celebrul dirijor român Sergiu
Celibidache nu a acceptat niciodatã ca muzica sã fie viciatã prin înregistrãri,
afirmând cã interpretarea dirijoralã reprezintã un moment hãrãzit de
puterea divinã, care nu trebuie nici verbalizat, nici artificializat tehnic. În
viziunea criticilor sãi, interpretãrile sale dirijorale aveau caracter liturgic.

Trecând pe plan pur stiintific, marele savant român de notorietate
mondialã, doctorul si fiziologul Nicolae C. Paulescu (1869 - 1931),
descoperitorul de drept al insulinei, a fost printre primii savanti care au
combinat activitatea stiintificã purã cu cea de sustinere a compatibilitãtii
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între stiintã si religie. În paralel cu cursurile de fiziologie predate la
Universitatea de medicinã din Bucuresti, el tinea si cursuri în care
argumenta primordialitatea creatiei divine asupra vietii laice si asupra
filosofiei materialiste despre lume. Cartea lui N. Paulescu „Notiunile de
Suflet si Dumnezeu în Fiziologie” are ca motto: „Vin sã aduc întelepciunii
infinite prinosul de admiratie al stiintei vietii”.

Conceptia stiintificã si crestinã a lui N. C. Paulescu s-au închegat
definitiv în constiinta lui, cãlãuzindu-i întreaga activitate didacticã si
publicisticã. Articolele lui polemice, purtate cu exponentii evolutionismului
ai timpului sãu, argumentate convingãtor, l-au încântat chiar si pe
binecunoscutul sãu contemporan Titu Maiorescu, publicist erudit si foarte
informat polemist rational.

Este impresionantã varietatea domeniilor de abordare a stiintei si
filosofiei ai cãror reprezentanti recunosc autoritatea divinã. Întrucât în
comunicarea de fatã este vorba de compatibilitatea dintre religie si
medicinã, vom prezenta în încheiere un experiment de mare semnificatie
realizat de un tânar cardiolog nord-american, care datoritã rezultatelor
obtinute a revolutionat pur si simplu tratamentul actual al bolilor de inimã.

Dupã cum se stie, datoritã modului actual de viatã caracterizat de
alimentatie nesãnãtoasã, sedentarism, consum de toxice (alcool, cafea si
nicotinã) si un ritm de viatã alert, stresant, bolile cardiovasculare constituie
cauza principalã de morbiditate si de mortalitate timpurie în mai toate
zonele lumii civilizate. În USA frecventa acestor boli este îngrijorãtoare,
motiv pentru care sunt concepute programe si planuri concrete de
combatere a lor. Investitiile bãnesti în cercetare, investigare si tratament
medicamentos sau chirurgical al acestor afectiuni sunt imense. În urma
acestor investitii, cert este doar cã au avut de profitat concernele
producãtoare de medicamente si aparaturã medicalã sofisticatã.

Tânãrul cercetãtor american, medicul cardiolog doctor docent Dean
Ornish a conceput un program foarte simplu de angajare a bolnavului de
inimã pe o cale de vindecare pe care el a numit-o „deschiderea inimii”,
alegând pacienti care i-au urmat întru totul sfaturile si pe care i-a urmãrit
în timp cu ajutorul metodelor de examinare curente, folosite si în clinicile
de cardiologie nord-americane de renume.

Sfaturile date pacientilor de cãtre doctorul Ornish au constat în
adoptarea unui regim alimentar rational, cu cantitãti mici de colesterol si
cu continut caloric adaptat consumului necesar zilnic, în renuntarea la
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uzul de toxice, în efectuarea de exercitii fizice care au ca rol combaterea
sedentarismului si în adoptarea unui stil de gândire antistress, bazat pe
dragostea de aproape si pe încredere în puterea divinã. Pentru adoptarea
acestui ultim punct, doctorul Ornish si-a învãtat pacientii cum sã se roage,
atât individual cât si în grup, cum sã facã sedinte de meditatie echivalente
cu autocontrolul propriu numai stãrilor de rugãciune efectuate cu o dãruire
si cu o constiintã profundã.

Starea subiectivã a pacientilor încadrati în acest program s-a
îmbunãtãtit simtitor încã din primele zile ale adoptãrii acestui plan de
recuperare. În ceea ce priveste îmbunãtãtirea obiectivã a evolutiei bolilor
de inimã la acesti bolnavi, rezultatele au fost de-a dreptul spectaculoase,
prin metodele actuale de investigatii demonstrându-se dezobstruarea
arterelor inimii într-un procent semnificativ si suficient pentru a îmbunãtãti
performanta inimii respective si prin aceasta si capacitatea de efort a
celor în cauzã. Cu timpul, pacientii inclusi în acest program au redus la
zero consumul medicamentelor folosite înainte de adoptarea lui.

Rezultatele cercetãtorului Dean Ornish au fost comparate cu
rezulatele obtinute prin metodele medicale sau chirurgicale cele mai folosite
în practica cardiologicã contemporanã, fiind net superioare acestora din
urmã. Prin metodele traditionale se obtin ameliorãri sau stagnãri ale bolii
de bazã, pe când prin metoda Ornish se merge spre vindecare,
îmbunãtãtirea stãrii clinice a pacientilor urmãriti exprimându-se atât prin
disparitia simptomatologiei, cât mai ales prin normalizarea parametrilor
biologici din sânge si regresiunea obstructiilor coronariene, obiectivizate
prin mãsurãtori directe ale diametrelor vaselor si indirect prin mãsurarea
capacitãtii de efort a bolnavilor. Aceste date dovedesc, fãrã putintã de
tãgadã, cã doctorul Ornish a revolutionat terapia bolilor de inimã.

Pentru conceperea si aplicarea acestui experiment, doctorul Ornish
s-a inspirat dintr-un alt experiment, pe care îl redãm în continuare în dorinta
de a pune capãt prejudecãtii cã între medicinã si religie ar exista
incompatibilitate; iatã-l:

Într-o sectie de reanimare a General Hospital din San Francisco,
doctorul Randy Byrd a împãrtit 393 de bolnavi de inimã dupã criterii
întâmplãtoare în douã grupuri. Pentru 192 din ei Randy Byrd a gãsit în
toatã tara câte 5 pânã la 7 oameni care sã se roage în ritul lor, fãrã ca
bolnavii în cauzã sã stie ceva. Acest lucru a fost fãcut în paralel cu
aplicarea metodelor curente de terapeuticã obisnuitã, de la caz la caz.
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Doctorul Byrd constatã cã în evolutia bolnavilor pentru care s-au
fãcut rugãciuni au apãrut mai putine complicatii în trei domenii: doar trei
au trebuit tratati cu antibiotice, comparativ cu 16 din celãlalt grup; numai
la 6 bolnavi s-au instalat edeme pulmonare în comparatie cu 18 din grupul
martor si nici un bolnav din primul grup nu a trebuit intubat pentru a primi
respiratie asistatã în comparatie cu 12 din grupul 2.

Din acest mic si unic studiu ne putem da seama cã noi toti depindem
unii de altii si toti împreunã de o putere divinã, motiv pentru care doctorul
Ornish conchide la sfârsitul cãrtii sale despre revolutia în terapeutica bolilor
de inimã în felul urmãtor:

„Corpul, sufletul si spiritul sunt legate inseparabil unul de altul.
De aceea, evolutia patologocã la bolile de inimã are loc nu numai în
plan fizic, ci si emotional si spiritual. Programul deschiderea inimii
are ca scop abordarea tuturor acestor planuri, nu numai a celui
fizic.”

Desigur, medicina ca stiintã nu se mãrgineste a se intrica în practica
de tãmãduire cu ajutorul divinitãtii numai la bolile de inimã. Aceleasi prin-
cipii sunt valabile, fapt demonstrat, în cazul tuturor bolilor. Din punctul
nostru de vedere, raportat strict la relatia religie - medicinã, nu numai cã
este vorba de compatibilitate, dar se ajunge la o întrepãtrundere
stimulatoare pentru medici, care se folosesc atât de stiinta lor laicã, cât si
de influenta divinã în a fi luminati spre gãsirea cãilor de alinare a
suferintelor aproapelui lor.
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Dr. Aurel Berheci

Limbajul în pedagogia specialã

I. Unele aspecte teoretice si practice de
neuropsihologie asociationistã a limbajului

Începând cu lucrarea de fatã ne propunem sã abordãm problema
complexã a limbajului în practica de psiho-pedagogie specialã sau
defectologie.

I. Crearea neuropsihologiei asociationiste
Întrucât în delicata si dificila activitate cu copiii, adolescentii si chiar

adultii handicapati se apeleazã permanent la cunostinte de biologie,
biochimie, geneticã, fiziologie, lingvisticã si nu în ultimul rând de medicinã
(E. VERZA, 1998), fãrã de care am fi rãmas la un empirism primitiv (M.
MICLEA, 1999), dorim sã arãtãm însemnãtatea unor schimbãri. Din cadrul
stiintelor medicale, psihiatria, oftalmologia, ORL, neurologia s.a.; aceastã
ultimã disciplinã constituie suportul unei noi ramuri numitã „neuropsihologie
asociationistã” (MI BOTEZ, 1996), defectologia ocupându-si astfel locul
cuvenit.

Neuropsihologia asociationistã s-a dezvoltat dupã anii 1960 sub
impulsul intuitiilor strãlucite si creative ale lui N. GESHWIND (1970), al
cunostintelor enciclopedice ale lui H. HÉCAEN (1972) si al imaginatiei
geniale a lui AR LURIA (1973) s.a., fiind propulsatã astfel în vârtejul
pasionant al schimbãrii.

Explozia cunostintelor în neurostiinta fundamentalã, expansiunea
rapidã a tehnicilor de neuro-imagisticã (Tomodensitometria computerizatã
- TC, Rezonanta magneticã nuclearã - RMN, Tomografia cu emisie de
pozitroni - TEP si cea cu emisie monofotonicã - TESP) concurã la o
aliantã de uniune si detasare a acestei specialitãti.

2. Limbajul
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Limbajul manifestã o competentã proprie creierului uman prin utilizarea
unui sistem de semne specific oamenilor de sunete articulate prin care ne
exprimãm gândurile, sentimentele si dorintele. Dupã M. GOLU (1976),
limbajul „reprezintã o matrice internã pe care se structureazã si se dezvoltã
întreaga organizarea psihicã a individului, începând cu procesele senzoriale
si terminând cu modelele conceptuale si subsistemele atitudinale ale
personalitãtii”. Se mai poate spune, asadar, cãci constiinta de sine ia nastere
o datã cu stãpânirea limbajului.

Dintre multiplele modalitãti de comunicare (M. PREDESCU, 1994),
precum gesturi, apoi manifestãri afectiv-expresive (ca mimicã emotionalã
si pantomimã), practic-actionale, atitudinale, simboluri logice si matematice,
imagini artistico-plastice, coduri, CUVÂNTUL rãmâne cel mai impor-
tant mijloc de comunicare interumanã.

3. Ontogeneza limbajului
În privinta ontogenezei limbajului la om, aparitia lui este legatã de

telencefalizare; sistemul perceptiv de care dispune nou-nãscutul parcurge
un model ierarhic, de la simplu la complex: fonem, silabã, monem,
CUVÂNT, apoi sintagmã, propozitie, frazã si în final, enunt (A.
IONASCU, 1972).

Etapa lingvisticã apare cãtre vârsta de un an, cu emiterea primelor
cuvinte, numite „cuvinte-fraze” (ex. mama, tata, papa etc.), pe care copilul
se strãduieste sã le perfectioneze în raport cu modelul auzit. Activitatea
de însusire a cuvintelor noi este paralelã cu progresiunea procesului de
mielinogenezã de la nivelul trunchiului cerebral la eferentele cortico-
bulbare, fasciculele asociative, proiectiile talamo-corticale, precum si la
cei doi poli corticali ai emisferei stângi, în special aria posterioarã si cea
anterioarã.

Etapele lingvistice ulterioare trec de la faza de enuntare a cuvântului
izolat la asociatia de 2-3 cuvinte cu ordine coerentã si mai apoi la discursul
comunitar exprimat cu voce tare pentru sine mai întâi; cãtre 6-7 ani el se
interiorizeazã, copilul vorbindu-si în sine, îsi face planul unei actiuni, îsi defineste
un scop si îsi orienteazã gândirea în acest sens (rolul regulator al limbajului
interior). Aceste procese neuropsihologice sunt în corelatie directã cu
dezvoltarea lobilor frontali.

Ulterior si în paralel, recunoasterea gândirii altuia devine posibilã atunci
când copilul devine constient cã limbajul sãu îi este propriu, cã gândirea
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lui diferã de a celorlalti; astfel, conceptia egocentricã a universului face
loc unei referinte duble, sine si semenul.

4. Zone ale limbajului
Limbajul este o activitatea ce implicã întregul encefal; la adolescent

si adult existã zone ale limbajului relativ bine delimitate si organizate în
jurul a doi poli corticali ai emisferei stângi si anume:

a. Polul anterior, centrat pe clasicele arii motorii, expresive (BROCA),
ce cuprinde piciorul si capul circumvolutiunii Frontale 3, partea inferioarã
a Frontalei ascendente si lobul Insulei; rolul lor în vorbire având o veche
confirmare morfopatologicã clasicã, a fost confirmat recent prin examenul
TEP, constatându-se cã pronuntarea cuvintelor sau fonemelor, precum si
judecarea rimelor, se însotesc de o activare a microcirculatiei si a
metabolismului acestor regiuni frontale cuprinzând si aria Broca; fenomenul
devine interesant, deoarece aceste activãri se produc si atunci când
persoana gândeste chiar în lipsa vocalizãrii (MI BOTEZ, 1996).

Ariile susmentionate au conexiuni si cu alte structuri nervoase profunde
(fasciculele de substantã albã periventricularã, capsula internã, nucleii
caudat si lenticular) si în ansamblu ele intervin în trei probleme: incitarea
la vorbire, motivatie si controlul semantico-sintactic al cuvintelor si frazelor.

b. Polul posterior, centrat pe clasicele arii senzoriale, receptive
(WERNICKE), ce cuprind jumãtatea posterioarã a circumvolutiunii
Temporale 1 si Temporale 2, apoi girusul supramarginal si angular (sau
lobul Parietal inferior).

Rolul ariei Wernicke în comprehensiunea limbajului vorbit având, de
asemenea, o veche confirmare morfopatologicã clasicã, a fost confirmat
recent prin examenul TEP (DÉMONET et al, 1993), iar o datã cu activarea
acestor regiuni ale polului posterior sunt activate în acelasi timp si regiunile
temporale drepte omoloage.

5. Fenomenul de „diaschizis” cerebral
Pentru o întelegere cât mai completã a manifestãrilor clinice din cadrul

neuropsihologiei asociationiste aducem amendamentul cã lezarea
morfofiziopsihologicã a unei regiuni cerebrale antreneazã dupã sine
perturbãri functionale complexe cu dezaferentarea circuitelor neurale,
modificãri de organizare sinpatic cu cresterea pragului de excitabilitate
neuronalã (Le DOZE et al, 1994) cu întârzieri sau devansãri în sosirea
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impulsurilor nervoase (B. CARDU, 1996). Acesta este fenomenul de
„diaschizis” cerebral, descris magistral de aproape un secol de von
MONAKOW (1905) si reactualizat recent (A. BERHECI, 1999).

Modificãrile neurofunctionale descrise stau la originea dezintegrãrii multor
procese neuropsihice globale precum tulburãrile afazice, agnozice sau
apraxice, de atentie, perceptie, memorie, de neglijentã, cognitive s.a. Mai
mult chiar, dupã M. CARDU (1996), dupã distrugerea unei circumvolutiuni
centrale, fenomenul de diaschizis cerebral se poate propaga nu numai spre
cealaltã emisferã, dar si spre mezencefal prin substanta reticulatã pânã la
mãduva spinãrii.

Aceste complexe procese asociative bazate pe vaste retele neuronale
distribuite celor douã emisfere cerebrale se apreciazã cã sustin semantica,
apreciatã a fi o „structurã centralã unicã”.

6. Productia oralã a limbajului - CUVÂNTUL
Productia limbajului oral a fost numitã cuvânt, constituind o „iesire

din sistemul semantic al creierului”; fiecare vorbitor este si auditorul
propriului sãu discurs, existând o „buclã acusticã externã”, care permite
sã se audã propriile noastre vorbe, sã percepem si sã corijãm propriile
noastre erori. Mai mult, LEVELT (1989) sustine cã existã un circuit in-
tern prin care programul fonetic este analizat de cãtre structurile cerebrale
ce asigurã decodarea auditivã; aceasta ar constitui „bucla audiofonatoare
internã”, care permite sã „auzim” propriul nostru limbaj în afara oricãrei
vocalizãri, acesta fiind asa-numitul „limbaj interior”.

Procesul comunicãrii verbale se manifestã ca un sistem activ, într-o
manierã care reflectã fundamentele teoriei informatiei, adicã procesãrile
informatiei - sarcinã a inteligentei si gândirii - care sunt fixate în limbã si
exprimate prin limbaj.

Cuvântul constituie, deci, unitatea de bazã a limbajului, a vocabularului,
si rolul lui fundamental în neuropsihologia normalului este de a exprima
adevãrul; aceasta rezultã si din folosirea lui în vorbirea curentã (precum:
cuvânt bun, cuvânt de onoare, cuvânt de cinste, a se tine de cuvânt,
binecuvântare, Cuvântul lui Dumnezeu). Potrivirea cuvintelor cele mai
simple, care dau maximum de adevãr si de trãire emotionalã, deci, opti-
mum de frumusete (MÃRGINEANU, 1973), este dat de un înalt nivel de
întelepciune nativã sau cultivatã; câteva exemple din literaturã ne pot fi
de folos pentru a ilustra valoarea cãutãrii celor mai potrivite cuvinte -
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Hemingway scria unele propozitii de 200 de ori, Caragiale si Blaga si-au
scris si ei chinuit frazele, iar Eminescu ne-a lãsat peste 160 de variante
pânã a perfectat perla sa nestematã „Luceafãrul”.

În sfârsit, cuvântul constituie elementul formator al gândirii umane.
Valoarea cuvântului adevãrat, de creatie, reiese din textele Sfintei

Scripturi: „Domnul Dumnezeu a zis...”, „Domnul Dumnezeu a numit...”
(Facerea 1, 1), „La început a fost Cuvântul, si Cuvântul era la Dumnezeu
si Dumnezeu era Cuvântul” (Ioan 1, 1).

7. Relatia limbaj - gândire - intelect
Relatia dintre limbaj si gândire, desi este dezbãtutã din cele mai vechi

timpuri, rãmâne în continuare incomplet elucidatã (TEODORESCU-
EXARCU, 1978). Totusi, studiile ontogenetice efectuate la copilul mic
aratã existenta unor elemente si nivele ale gândirii si inteligentei înaintea
aparitiei limbajului (J. LARMANT; N. RADU, 1977). Asadar, la copilul
mic, întelegerea limbajului este mai dezvoltatã decât posibilitatea de a
emite unitãti lingvistice închegate. O datã însã cu dezvoltarea comunicãrii
verbale, limbajul îndeplineste tot mai activ functia de organizarea a
activitãtii psihice, iar o datã cu intrarea în scoalã îsi dezvoltã vorbirea
literarã si capacitatea de a discuta în contradictoriu, concomitent cu
cresterea volumului vocabularului.1

În principiu însã este imposibilã separarea gândirii de limbaj, întelegând
prin aceasta nu numai „limbajul exterior”, ci si cel „interior”, care nu este
altceva decât procesul de gândire redus la minimul de utilizare a formulãrii
verbale (P. POPESCU-NEVEANU, 1977).

Inteligenta poate sã depindã de coerenta logicã a limbajului, de bogãtia
si fluenta vocabularului si chiar de imaginatie si fantezie. Calitatea
intelectului însã, nu depinde de excesul de verbalism, de comunicare, cãci
bogãtia de idei si de adevãr se exprimã prin cuvinte putine si printr-un
limbaj accesibil (E. VERZA, 1998).

Imaginatia si gândirea constituie functiile de bazã ale inteligentei, dar
memoria este o conditie de bazã.

1 În revers, studiul unor cazuri de afazie aratã posibilitatea pãstrãrii capacitãtilor de
gândire (si memorizare), ca si în cazul unor cercetãtori care si-au putut continua activitatea
de cercetare; acest aspect constituie unul din argumentele de sustinere a existentei gândirii
fãrã limbaj, limbajul neconstituind un mijloc absolut indispensabil si permanent pentru
efectuarea unor operatii logice.
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În relatia limbaj - gândire - intelect, ereditatea si boala sunt implicate în
modelul de structurare a caracteristicilor biologice, dar mediul si educatia-
instructia capãtã o importantã esentialã în constituirea capacitãtilor de
comunicare, intelectuale si comportamentale.

8. Constatare
În cadrul tulburãrilor de limbaj. M. ROªCA (1967) constatã cã existã

o corelatie directã între limbaj si dezvoltarea inteligentei; astfel, aceste
tulburãri sunt prezente în procent de 100% la idioti, de 74% la imbecili si
de 47% la debili mintali; studiul tulburãrilor de limbaj constituie însã
subiectul unei lucrãri ulterioare.

BIBLIOGRAFIE SPECIALÃ
1. Baron Jc, Levasseur M, Legault-Demare F  et al (1992); „J Neurol Neurosurg

Psychiat” 55; 935-942.
2. Berheci A. (1999), Conferinta Nationalã de Neurologie, Timisoara 7-8 oct.
3. Motez Mi (sub red) (1996), Neuropsihologia clinicã si Neurologia

comportamentului, EM, Bucuresti 1996.
4. Cardu, B., Introducere istoricã si criticã în problema localizãrilor cerebrale în

BOTEZ MI, „Neuropsihologia clinicã si neurologia comportamentului”, EM, Bucuresti
1996.

5. Démonet Jf, Wise R, Frackowiak RS (1993), „Méd. Sciences”, 9, 934-942.
6. Le Doze, Baron Jc, Marie Rm  et al (1994), „J Neurol Psyhiat Neurosurg.” 57,

1014-1015.
7. Geschwind N (1970), „Science”, 170, 940-944.
8. Golu M. (1975), Principii de psihologie ciberneticã, ESE,

Bucuresti.
9. Hécan H. (1972), Introduction … la neuropsychologie, Paris,

Presse Universitaire de France.
10. Ionascu A. (1972), Fonetica si fonologia, Ed. Academiei,

Bucuresti.
11. Larmant E. (1977) - citat de 2.
12. Levelt WJM. (1989), Speaking. From intention to articula-

tion, Cambridge, MIT Press.
13. Luria AR. (1973), The Working Brain and Introduction of

Neuropsychology, London, Penguin Press.
14. Monakow C von (1905), Gehirnpathologie, A. Hölder.
15. Mãrgineanu N. (1973), Conditia umanã, ES, Bucuresti.
16. Popescu-Neveanu N. (1977), Curs de Psihologie generalã,

vol. II, Ed. Univ. Bucuresti.
17. Predescu M. (1994), Psihopedagogie specialã, Partea I, Tip.

Univ. Timisoara.

Studii



53

18. Radu N. (1977), Învãtare si gândire, ESE, Bucuresti.
19. Roªca A. (1976), Psihologie generalã, ed a II-a, EDP, Bucuresti.
20. Teodorescu-Exarcu I. (sub red), Fiziologia si fiziopatologia

sistemului nervos, EM, Bucuresti.
21. Verza E. (1998), Psihopedagogie specialã, EDP, Bucuresti.

BIBLIOGRAFIE GENERALÃ
1. xxx Dictionar enciclopedic (1993, 1996, 1999), Ed. Enciclopedicã,

Bucuresti.
2. xxx Dictionar al Limbii Române Contemporane (1980), ESE,

Bucuresti.
3. xxx Dictionar medical (1970), vol I si II, EM, Bucuresti.
4. xxx Dictionar religios (1994), E. Garamond, Bucuresti (IM

Stoian).

Studii



54

Ierom.lect.univ.drd.Agapie Corbu

Aspecte ale Revelatiei dumnezeiesti si ale
raportului omului cu ea potrivit Sfântului
Grigorie de Nyssa

Problematica teologicã legatã de natura Revelatiei este pe cât de
importantã, pe atât de complexã. De buna întelegere a ceea ce este
Descoperirea lui Dumnezeu depinde si modul în care întelegem raportul
nostru cu ea si cu Sfânta Scripturã. În studiul de fatã vom urmãri în ce fel
este înfãtisatã Revelatia în scrierile Sfântului Grigorie de Nyssa deoarece,
asa cum vom vedea, conceptia sa în aceastã chestiune este foarte nuantatã
si aduce lãmuriri mai cu seamã în ceea ce priveste Revelatia ca miscare
a lui Dumnezeu în afara Sa spre creaturã. În plus, problema Revelatiei
intereseazã deopotrivã teologia biblicã alãturi de cea dogmaticã si din
acest motiv  multe din caracteristicile exegezei si teologiei biblice a Sfântului
Grigorie de Nyssa sunt de fapt reflexe, prelungiri ale modului complex si
suplu în care el întelege Revelatia dumnezeiascã. Desi nu gãsim o tratare
aparte a problemei Revelatiei la Sfântul Grigorie totusi gãsim la el suficiente
texte si indicii care ne aratã întelegerea pe care o avea el în aceastã
problemã. Avem astfel mai multe repere care ne pot arãta sensul gândirii
Sfântului Grigorie si ne vor ajuta sã deslusi sensul termenului de Revelatie
în interiorul contextului gândirii gregoriene.

Forma cea mai generalã prin care Dumnezeu Se descoperã este
creatia însãsi, care poartã peste tot amprentele Creatorului ei. Întreaga
creatie dã omului o învãtãturã pe care însã nu o poate sesiza decât cel
care are „ochiul sufletului iscusit” pentru a putea sesiza, „prin intermediul
celor vãzute, cã existã o putere dumnezeiascã, mesterã si înteleaptã care
grãieste prin toate câte existã si strãbate toate, armonizându-se fiecare în
cadrul întregului si împlinind întregul în pãrti, rãmânând mereu aceeasi în
sine si miscându-se fãrã impuls din afarã cu miscare neîncetatã fãrã sã-
si schimbe locul în care se aflã”1. Toate aceste învãtãturi despre
Dumnezeu izvorãsc oarecum din firea ziditã sub forma unei învãtãturi pe
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care „o urmãrim cu ochiul si o auzim rãsunând în inimã, o învãtãturã plinã
de întelepciune si de mãiestrie, prin mijlocirea celor vãzute în jurul nostru.
Cãci zidirea strigã cu glas mare numele Celui ce a fãcut-o si cerurile,
dupã cuvântul proorocului, «spun slava lui Dumnezeu cu glasuri
negrãite»”2. Observãm cã existã o corespondentã între revelarea lui
Dumnezeu în naturã si anumite puteri de perceptie spiritualã existente în
om. Ele sunt cuprinse în expresiile „ochiul iscusit al sufletului”, „inima”
care „aude” glasul zidirii, etc.3 Aceastã perspectivã se va întâlni si în
cazul formelor mai intense si mai precise ale Revelatiei cum sunt teofaniile,
minunile dumnezeiesti, etc. în care materia este folositã ca mediu de
transmitere si mediere a unei cunoasteri duhovnicesti. Aceasta deoarece
„avem multe prilejuri de a ne da seama de cele ascunse si tainice prin
mijlocirea celor vãzute”4. Astfel, existenta unui sens si a unei învãtãturi
dumnezeiesti si duhovnicesti ce se poate desprinde din creatie tine de
însãsi structura universului, univers în care materia este fãcutã de
Dumnezeu în asa fel încât sã poatã sã mijloceascã o cunoastere
nematerialã. Prin intermediul materiei omul, folosindu-si simturile
duhovnicesti, poate cunoaste cele „ascunse”, prin care Sfântul Grigorie
defineste „tot ce este inteligibil si fãrã formã în sine si care nu poate fi
cunoscut prin simturi”5. Temeiul Revelatiei naturale este iarãsi Dumnezeu-
Cuvântul care a asezat în toate existentele un temei / principiu rational ce
constituie pe de o parte însãsi ratiunea de a fi a acelui lucru, iar pe de altã
parte exprimã ratiunea dumnezeiascã prezentã în acel lucru. Pentru Sfântul
Grigorie în întreaga lume creatã „si la temelia tuturor lucrurilor existente
zace câte un temei rational si creator chiar dacã acesta întrece cu mult

1 Sfântul Grigorie de Nyssa, Dialogul despre Suflet si Înviere, tr. rom. Pr. T. Bodogae,
în vol. Sfântul Grigorie de Nyssa Scrieri – Partea a doua, P.S.B. 30, ed. I.B.M.B.O.R.,
Bucuresti 1998, p. 353

2 ibidem
3 În aceste expresii gãsim ecourile învãtãturii Sfântului Grigorie de Nyssa despre

simturile duhovnicesti cãrora el le acordã o mare importantã. Prin ele vrea sã sublinieze
caracterul nemijlocit, direct si experimental al vietii duhovnicesti. Teofil din Antiohia este
primul care pomeneste de „ochii sufletului” si „urechile inimii” (Cãtre Autolic, I, 2);
primul în mod sistematic a tratat despre simturile duhovnicesti Origen pe care Sfântul
Grigorie îl mosteneste (vezi K. Rahner, Le début d’une doctrine des cinq sens spirituels
chez Origène, în „Revue d’Ascètique et de Mystique” 13 (1932), p. 113-145)

4 Sfântul Grigorie de Nyssa, Dialogul despre Suflet si Înviere, tr. cit, p. 354
5 ibidem
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puterea noastrã de întelegere”6. Aceastã învãtãturã va fi dezvoltatã de
Sfântul Maxim Mãrturisitorul în teoria sa despre logoi. Retinem faptul
cã Revelatia naturalã este prezenta lui Dumnezeu, în însãsi rationalitatea
lumii, prezentã care nu are nimic static, ci este dinamicã asa cum vom
vedea îndatã. Aceastã prezentã dinamicã dumnezeiascã este perceputã
de om prin simturile duhovnicesti sau, altfel spus, dã nastere în om unei
simtiri a lucrurilor tainice ascunse în spatele materiei.

În afara ratiunilor din cosmos chipul dumnezeiesc din om constituie,
de asemenea, încã o formã de revelare a lui Dumnezeu. Acest chip
împreunã cu toate cele ce se pot desprinde din firea creatã sunt asemuite
de Sfântul Grigorie cu niste strãluciri care conduc mintea omului la
Dumnezeu: „de aceea întelepciunea care se desprinde din creatie este
cuvânt sfânt”7 pentru cã „în tot ce s-a fãcut cu rânduialã si cu întelepciune
se resimte parcã însusi glasul lui Dumnezeu”8. Este important sã observãm
cã exegeza spiritualã si duhovniceascã pe care o practicã Sfântul Grigorie
are pentru el temei în însãsi structura lumii creatã prin Fiul lui Dumnezeu,
lume care poartã în ea amprentele rationale dumnezeiesti. Pe aceste
amprente se întemeiazã si capacitatea materiei de a media cunoasterea
celor ascunse la care se adaugã existenta în om a unor facultãti de
cunoastere spiritualã. Desi din motive metodologice vorbim separat de
Revelatie naturalã si supranaturalã aceastã distinctie se poate opera doar
teoretic deoarece la Sfântul Grigorie, ca de altfel la toti Sfintii Pãrinti, nu
existã o distinctie netã între ele. Pentru Episcopul Nyssei însãsi crearea
lumii este o formã de revelare a lui Dumnezeu, Care îsi întipãreste
gândurile în materie dându-i subzistentã, gânduri enipostaziate, ca sã
folosim o expresie a lui Leontiu de Bizant (sec. VI), în ipostasul Fiului.
Astfel cã Sfântul Grigorie este constant în gândirea sa teologicã atunci
când interpreteazã celelalte forme ale Revelatiei, cum sunt teofaniile vechi-
testamentare, pe o linie hristologicã.

Ar fi totusi gresit sã se creadã cã modul în care Sfântul Grigorie de
Nyssa concepe Revelatia naturalã ar avea vreo tentã panteistã. Desi
apare ideea prezentei lui Dumnezeu în materia întreagã, ea are ca pandant

6 Sfântul Grigorie de Nyssa, Cuvânt Apologetic la Hexaimeron, tr. rom. Pr. T Bodogae,
în vol. Sfântul Grigorie de Nyssa Scrieri – Partea a doua, P.S.B. 30, ed. I.B.M.B.O.R.,
Bucuresti 1998, p. 99

7 ibidem
8 ibidem, p. 98
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insistenta cu care Sfântul Grigorie învatã cã una din notele deosebitoare
dintre Dumnezeu si lume este caracterul necreat al Dumnezeirii ce o
diferentiazã radical de tot ceea ce existã. De fapt Sfântul Grigorie de
Nyssa este unul dintre Pãrintii cei mai vechi care vorbesc foarte clar de
distinctia dintre fiinta incomunicabilã a lui Dumnezeu si lucrãrile Sale. În
aceastã perspectivã care nu reduce niciodatã distanta infinitã dintre natura
dumnezeiascã si cea creatã.

Sfântul Grigorie situeazã si Revelatia naturalã putând-o de aceea
numi „amestecarea” puterii dumnezeiesti dãtãtoare de viatã cu natura
materialã. Aceastã amestecare s-a fãcut într-o ordine care, fiind sesizatã
de om, îl conduce la cunoasterea lui Dumnezeu, asa cum am arãtat mai
sus: „puterea dãtãtoare de viatã s-a amestecat cu natura materialã într-o
oarecare ordine: mai întâi s-a îmbrãcat cu cele lipsite de simturi, apoi
înainteazã spre fiintele simtitoare si la urmã se înaltã spre firea cugetãtoare
si cuvântãtoare”9. E important de observat în acest citat cã Sfântul Grigorie
foloseste pentru desemnarea raportului dintre firea creatã si Dumnezeu
cel prezent în ea un termen cu evidentã trimitere la întrupare: „îmbrãcarea”
„puterii dãtãtoare de viatã” cu cele materiale. Deja cosmosul ne aratã
directia în care se dezvoltã relatia dintre Dumnezeu si fãpturã iar celelalte
forme ale Revelatiei o vor accentua si concretiza tot mai mult pânã la
Întruparea Domnului. Astfel omul „prin ridicarea cu mintea de la cele
pãmântesti la cele suprasensibile ajunge sã cunoascã pe Cuvântul cel din
fire Dumnezeu”10. Desigur cã aceastã cunoastere din cele create este
doar „într-o micã mãsurã”11si de aceea era nevoie de alte forme de
revelare ale lui Dumnezeu, mai precise, mai limpezi si mai intense. Însã
aceastã nevoie nu priveste atât nivelul informational al Revelatiei, cât cel
ontologic, al unirii tot mai strânse a Creatorului cu creatura Sa, câtã vreme
Revelatia are pentru Sfântul Grigorie mai ales un caracter ontologic.

În a sa Tâlcuire amãnuntitã la Cântarea Cântãrilor, Sfântul
Grigorie vorbeste despre Revelatia dumnezeiascã ca despre o actiune
dumnezeiascã continuã, al cãrei principal scop este apropierea omului de
Dumnezeu: „Cuvântul apropie firea omeneascã de Dumnezeu, urmând o
cale continuã. Mai întâi o lumineazã prin prooroci si prin poruncile legii

9 Sfântul Grigorie de Nyssa, Dialogul despre Suflet si Înviere, tr. cit, p. 367
10 idem, Marele Cuvânt Catehetic, II, tr. rom. Pr. T Bodogae, în vol. Sfântul Grigorie

de Nyssa Scrieri – Partea a doua, P.S.B. 30, ed. I.B.M.B.O.R., Bucuresti 1998, p. 290
11 ibidem, III, tr. cit., p. 291
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[…]. Apoi, Cel dorit vine de fapt”12. Fatã de prima parte a acestui citat
trebuie sã retinem faptul cã „firea omeneascã” pãtimeste apropierea de
Dumnezeu, o primeste ca pe o actiune suferitã din afarã, actiune al cãrei
subiect sãvârsitor este Însusi Cuvântul. Aceeasi idee a unei Revelatii
active asupra omului o regãsim si în comentariul la Fericiri unde Domnul
apare ca lucrând asupra credinciosilor prin intermediul cuvintelor Scripturii
deoarece „împãrtãsire de Fericiri nu e nimic altceva decât împãrtãsirea
de dumnezeire, spre care ne urcã pe noi Domnul prin cele spuse”13.
Asadar Revelatia este însusi Dumnezeu în lucrarea Sa, lucrare ce poate
îmbrãca nesfârsite forme, iar aceste forme sunt consemnate partial în
Sfânta Scripturã.

Sfântul Grigorie pune în legãturã lucrarea prin care Dumnezeu Se
descoperã pe Sine atât cu ansamblul istoriei, în care El pãtrunde treptat,
cât si cu fiecare suflet în parte, a cãrui mântuire Dumnezeu o urmãreste.
Astfel cã Revelatia are o dimensiune soteriologicã si de aceea Sfântul
Grigorie de Nyssa ajunge sã o numeascã chiar „pãstorire” a noastrã de
cãtre Dumnezeu. Comentând rãspunsurile miresei la chemãrile de dragoste
ale mirelui, Sfântul Grigorie spune cã „acestea le rosteste sufletul, pe
care îl paste Cuvântul, nu în niscai mãrãcini sau ierburi, ci în buna mireasmã
a crinilor vietuirii curate, de care fie ca sã ne sãturãm si noi, pãstoriti de
Cuvântul, în Hristos Iisus, Domnul nostru, Cãruia se cuvine slava si
puterea, în vecii vecilor. Amin.”14. Prin tot ceea ce tine de Revelatie în
feluritele ei forme, Dumnezeu ne pãstoreste si ne mânã la „buna mireasmã
a cuvintelor vietuirii curate”. Sesizãm deja nuanta duhovniceascã
inconfundabilã a teologiei Sfântului Grigorie de Nyssa si retinem cã
rãdãcinile teologiei sale mistice se aflã chiar în felul în care concepe el
Revelatia lui Dumnezeu. Din acest nucleu teologic se vor dezvolta
numeroase linii ale gândirii Sfântului Grigorie de Nyssa si de aceea îi
subliniem dintru început importanta.

În acelasi comentariu la Cântarea Cântãrilor Sfântul Grigorie
vorbeste despre o gradatie si un dinamism al Revelatiei care, începând cu
diferitele grãiri ale lui Dumnezeu si teofanii cãtre alesii Sãi, culmineazã

12 idem, Tâlcuire amãnuntitã la Cântarea Cântãrilor, tr. rom. Pr. prof. dr. D. Stãniloae,
în vol. Sfântul Grigorie de Nyssa Scrieri – Partea întâia, PSB 29, Bucuresti, 1982, p. 176

13 idem, Despre Fericiri, V, tr. rom. Pr. prof. dr. D. Stãniloae, în vol. Sfântul Grigorie
de Nyssa Scrieri – Partea întâia, PSB 29, Bucuresti, 1982, pp. 368-369

14 idem, Tâlcuire amãnuntitã la Cântarea Cântãrilor, tr. cit., p. 190
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cu întruparea Mântuitorului: „Mai întâi [Dumnezeu] lumineazã [firea
omeneascã] prin prooroci si prin poruncile legii […]. Dupã acestea vine
luminarea desãvârsitã a luminii, când se aratã lumina adevãratã celor ce
sed în întuneric si în umbrã, prin unirea cu firea noastrã. Mai întâi deci
lucirile întelesurilor proorocesti si ale legii luminând sufletul prin ferestrele
si îngrãditurile mintii noastre nasc dorinta de a vedea Soarele în aer liber.
Apoi, Cel dorit vine de fapt”15. Prin urmare Revelatia are si un caracter
dinamic legat de gradatia arãtãrii lui Dumnezeu în lume, dinamism care
exprimã de fapt progresul Revelatiei.

Acest progres este, în esentã, pãtrunderea treptatã a lui Dumnezeu
în lumea care s-a îndepãrtat de El prin pãcat, si are, acest progres, o
foarte clarã orientare hristologicã. La aceastã orientare se referã Sfântul
Grigorie când spune cã Dumnezeu îsi apropie firea omeneascã în mod
treptat, dar „urmând o cale continuã”. Între diferitele forme istorice ale
Revelatiei nu existã nici un hiatus, ci numai o diferentã de intensitate.
Vom vedea îndatã în ce constã aceastã intensitate. Deocamdatã sã notãm
cã punctul culminant al acestei cãi treptate dar continue de descoperire a
lui Dumnezeu este întruparea Cuvântului, actul suprem al Revelatiei peste
care nu mai poate fi nimic si care se aflã într-o desãvârsitã continuitate
cu toate formele precedente prin care Dumnezeu S-a revelat pe Sine.
„Glasul dumnezeiesc e adeverit de fapte si Cuvântul lui Dumnezeu e
urmat de venirea Lui, cum zice Proorocul: „precum am auzit, asa am si
vãzut” (Ps. 47, 9)”16. Acelasi Cuvânt al lui Dumnezeu care „a strãlucit
mai întâi Bisericii prin prooroci”17 S-a întrupat din Preasfânta Fecioarã
Maria. Gradatia Revelatiei împreunã cu orientarea ei hristologicã face ca
toate lucrãrile lui Dumnezeu dinainte de întrupare sã poate fi considerate
drept profetii hristologice, lucru care va întemeia teologic una dintre
metodele exegetice ale Sfântului Grigorie de Nyssa aplicate de el Vechiului
Testament.

 Dacã la nivelul istoriei omenirii Revelatia dumnezeiascã are o directie
hristologicã, la nivelul vietii fiecãrui om în parte Revelatia este înteleasã
ca un progres al comuniunii lui Dumnezeu cu fiinta omeneascã. Pentru
Sfântul Grigorie Dumnezeu este Binele suprem, cu valoare ontologicã de
sine stãtãtoare: „Dumnezeirea este Binele cel mai de pret si mai ales,

15 ibidem, p.176
16 ibidem, p. 174
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încât spre El înclinã tot cel ce doreste binele”18. De aceea legãtura omului
cu Dumnezeu este definitã în termenii participãrii la acest Bine iar Revelatia
este tocmai acest Bine care se aratã si se dãruieste pe Sine fãpturii zidite
de El. Acelasi dinamism al Revelatiei pe care l-am semnalat la nivelul
general istoric îl regãsim acum la nivelul vietii personale a fiecãrui om în
cadrul efortului propriu de „participare”19 la Dumnezeu: „Cãci participarea
la bunãtatea dumnezeiascã îl face pe participant mai mare si mai primitor
de bunãtãti, fiindcã îi dã spor în fortã si mãrime, asa încât cel ce este
hrãnit cu bunãtatea dumnezeiascã creste mereu si niciodatã nu înceteazã
de-a creste”20. Dacã omul nu se intereseazã de Revelatia lui Dumnezeu
înseamnã cã nu se intereseazã de Dumnezeu însusi si de aceea adevãrata
viatã virtuoasã poate fi dusã numai în deplin acord cu Revelatia, fiindcã
„tot ce e strãin de acest acord si de asemãnarea [cu acest Bine], acela e
cu totul strãin de Bine”21. În acest punct se întâlneste conceptia despre
Revelatie a Sfântului Grigorie de Nyssa cu dimensiunea asceticã prin
care el caracterizeazã constant vietuirea cea dupã Dumnezeu.

Dinamismul Revelatiei are, am vãzut, la nivel general istoric o orientare
hristologicã iar la nivel individual uman acest dinamism se regãseste în
însãsi  constitutia naturii omului. Aceasta împreunã cu întreaga fãpturã
ziditã are un dinamism lãuntric ce o caracterizeazã ca si creatie, spre
deosebire de Dumnezeu care, singur, în fiinta Sa este neschimbabil. Ini-
tial aceastã miscare era numai spre Dumnezeu, mai precis spre Dumnezeu
– Cuvântul, deoarece Acesta este cel prin Care Dumnezeu-Tatãl chemã
la existentã tot ceea ce este. De aceea, dupã cum arãta un teolog român,
„directia miscãrii creaturii nu este alta decât directia Logosului prin care
Dumnezeu cheamã lumea la existentã”22. Cãderea însã a adus devierea

17 ibidem, p.178
18 Sfântul Grigorie de Nyssa, Despre Facerea omului, XII, tr. rom. Pr. T. Bodogae, în

vol. Sfântul Grigorie de Nyssa Scrieri – Partea a doua, P.S.B. 30, ed. I.B.M.B.O.R.,
Bucuresti 1998, p. 37

19 Ideea de participare are bune traditii în filosofia clasicã si poate fi urmãritã începând
cu Platon unde acest concept indicã o oarecare imanentã a ideii transcendente în lucruri.
Pentru Filon, Plotin si unii Pãrinti si scriitori alexandrini aceastã participare este expresia
relatiei personale si libere dintre Dumnezeu si om. Sfântul Grigorie de Nyssa îsi construieste
aproape întreaga teologie pe aceastã idee a participãrii prin care el exprimã atât raporturile
dintre Cosmos si om, dintre om si Dumnezeu, dintre Dumnezeu si creatie, cât si dintre
Persoanele Sfintei Treimi (cf. Pr. Dr. Vasile Rãducã, Antropologia Sfântului Grigorie de
Nyssa, Ed. I.B.M.B.O.R., Bucuresti, 1996, p. 155)

20 Sfântul Grigorie de Nyssa, Dialogul despre Suflet si Înviere, tr. cit, p. 385
21 Sfântul Grigorie de Nyssa, Despre Facerea omului, XII, tr. cit., p. 38
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acestei miscãri de la sensul ei initial dorit de Ziditor si a întors pe om spre
el însusi si spre zidirea ruptã de Ziditor. De aceea readucerea omului la
starea voitã de Dumnezeu cere corectarea acestei devieri. Se cuvenea
deci ca tot prin Cuvântul lui Dumnezeu sã se împlineascã aceasta, deoarece
creatura tot spre El se misca si înainte de cãdere. Astfel, cãderea nu a
introdus o schimbare esentialã în planul si în raportul lui Dumnezeu cu
lumea, ci doar o modificare temporarã a modalitãtilor în care creatura îsi
va atinge scopul ei. Revelatia apare, prin urmare, unitarã nu numai în
ceea ce priveste descoperirea lui Dumnezeu cãtre omul cãzut, ci este
unitarã chiar si cu Revelatia primordialã datã omului în Paradis, aflându-
se într-o continuitate cu aceasta. Asa întelegem sensul în care Sfântul
Grigorie de Nyssa numeste Revelatia „continuã” pentru a o caracteriza.

Continuitatea Revelatiei exprimã în plus încã unul din caracterele ei
cele mai importante, anume dimensiunea ontologicã. Pentru Sfântul
Grigorie Revelatia, ca sumã de informatii transmise nouã de Dumnezeu
în diferite moduri, este secundarã fatã de Revelatia ca manifestare si
pãtrundere a puterii inefabile si inexprimabile a lui Dumnezeu în lumea
creatã. Cuvântul omenesc articulat exprimã doar partial si insuficient
aceastã putere dumnezeiascã ce se cere trãitã si experiatã de fãpturile
rationale create de Dumnezeu. În Cartea a XII-a din Tratatul  împotriva
lui Eunomie, referindu-se la modul în care Dumnezeu le aratã pãgânilor
prin intermediul zidirii „vesnica Lui putere si dumnezeire” (Rom. 1, 20),
Sfântul Grigorie scrie: „orice fenomen din jurul nostru, fizic sau gândit,
depinde de puterea preaînaltã si inexprimabilã dumnezeiascã. Sufletelor
li se dã cunostinta puterii dumnezeiesti prin intermediul fenomenelor, nu
prin cuvinte articulate si mai mult decât se poate propovãdui cu cuvântul.
Astfel deci cerul spune dar nu vorbeste, iar tãria vesteste facerea lui
Dumnezeu fãrã a da glas, ziua nu glãsuieste desi spune cuvânt (cf. Ps.
18, 2). În acelasi fel, Cel ce ni s-a fãcut nouã învãtãtor în Moise si în
David, de Duhul Cel Sfânt vorbesc, ni-l rânduieste pe Dumnezeu ca ziditor
nu prin cuvinte, ci prin lucrurile ce se cunosc de cãtre noi prin întelesul
cuvintelor”23. Din acest citat retinem cã în raport cu esenta Revelatiei
cuvintele care vorbesc despre ea sau despre actele prin care Dumnezeu
S-a descoperit sunt oarecum secundare în sensul cã nu pot sã exprime si
sã cuprindã în mod deplin esenta, fiinta Revelatiei. Desi ele exprimã ceva

22 Pr. Dr. Vasile Rãducã, op. cit, p. 134
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din aceastã esentã a  lucrurilor totusi spun mai putin decât ceea ce este
lucrul în sine. De întelegerea raportului dintre manifestãrile dumnezeiesti
în lumea creatã si cuvintele care consemneazã si descriu aceste manifestãri
tine atât întelegerea naturii Sfintei Scripturi si a locului ei în Bisericã si în
viata duhovniceascã, cât si practicarea unui anumit tip de tâlcuire a
Scripturii.

 Întelegerea Revelatiei ca pãtrundere treptatã a lui Dumnezeu în
lumea cãzutã si accentuarea caracterului ei ontologic în raport cu cel
„informativ” este solidarã cu restul teologiei Sfântului Grigorie de Nyssa.
Pentru el Revelatia are ca scop împlinirea planului lui Dumnezeu de
îndumnezeire a omului si a cosmosului. Nu existã practic nici o deosebire
de scop între actul creatiei si Revelatie, încât ambele au aceeasi directie.
În starea noastrã de creaturi acest lucru are aspectul unui progres care
însã, în teologia Sfântului Grigorie, „nu este atât o miscare spatialã, cât
calitativã, o miscare personalã, adicã o crestere în comuniune, care
include, desigur, schimbarea calitativã, chiar ontologicã”24. În acelasi
registru de gândire ontologizantã, adicã între coordonatele întelegerii
raportului om-Dumnezeu în termeni de participare, se înscrie si cunoasterea
pe care o capãtã omul prin Revelatie, „cunoastere care nu se întemeiazã
pe informatia cu privire la cele douã realitãti contrare (binele si rãul); nu
este nici o elaborare conceptualã si abstractã care ar exclude sau ar
preceda experienta, ci un gen de experientã cu o realitate, alta decât a
noastrã”25. Astfel, cunoasterea ce o capãtã omul prin Revelatie este în
cele din urmã o experientã duhovniceascã, existentialã care primeste la
Sfântul Grigorie de Nyssa înfãtisarea unui anumit fel de vietuire în care
sunt cultivate virtutile. Revelatia, pentru el, nu poate fi „înteleasã”, nu
poate fi însusitã si nu poate fi tâlcuitã siesi ori altora de absolut nimeni în
afara acestei experiente duhovnicesti. De fapt tocmai aceastã experientã
este pentru Sfântul Grigorie „întelegerea” Revelatiei, ca fiind expresia
întâlnirii si unirii cu Dumnezeu, valoare de participarea la El si la viata Sa
pe care ne-o descoperã revelându-Se. Altfel spus, Dumnezeu revelându-
Se Se împãrtãseste si împãrtãsindu-Se Se descoperã. La aceste
considerente ne vom mai referi când vom vorbi despre viata pe care
Sfântul Grigorie o pretinde de la cel e doreste sã citeascã si sã tâlcuiascã

23 Sfântul Grigorie de Nyssa, Contra lui Eunomie, XII, PG 45, 985-988
24 Pr. Dr. Vasile Rãducã, op. cit, p. 139
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Sfânta Scripturã.
În ceea ce priveste Revelatia ca sumã de informatii Sfântul Grigorie

lasã sã se înteleagã cã cele revelate nu ar fi putut fi cunoscute de om pe
altã cale, silogisticã, a ratiunii, întrucât ele apartin altui plan de existentã la
care noi, dupã ce am cãzut din starea initialã, ne raportãm deocamdatã
prin credintã. În raport cu logica umanã Revelatia si, prin urmare, tot
ceea ce se cuprinde în Sfânta Scripturã este mult mai convingãtoare cu
conditia sã fie primite prin credintã: „noi mãrturisim, scrie Sfântul Grigorie,
cã mai convingãtoare decât orice mãiestrie logicã este Descoperirea din
Sfintele învãtãturi ale Scripturii …”26. ªi dupã cum existã un spor în credintã
tot asa existã si un spor în întelegerea Revelatiei si a Scripturii.

În ceea ce priveste atitudinea pe care o poate avea omul fatã de
Revelatie am arãtat deja cã el o „pãtimeste”. Dar aceasta nu-i anuleazã
libertatea aceasta având un rol cheie în teologia Sfântului Grigorie de
Nyssa. Astfel, desi omul „pãtimeste” Revelatia lui Dumnezeu ca pe o
actiune din afarã totusi în raport cu ea starea lui este de fiintã liberã. Am
vãzut cã Revelatia are o dimensiune ontologicã gradatã orientatã spre
Hristos si cã cunoasterea de cãtre om a acestei Revelatii este de fapt
împãrtãsirea sa din Dumnezeu. Dar împãrtãsirea de Revelatie si
acceptarea ei tin de libertatea cu care omul este înzestrat prin creatie si
care este o trãsãturã a chipului dumnezeiesc din el. Astfel, desi Revelatia
este actiunea lui Dumnezeu asupra omului totusi raportul omului cu ea
este liber si personal câtã vreme Revelatia are ca punct de inserare în
fiinta umanã un dat de naturã ontologicã, constitutiv omului: chipul
dumnezeiesc. Posibilitatea Revelatiei asa cum este ea înteleasã de Sfântul
Grigorie e cuprinsã în însusi actul creatiei omului, act în care sunt incluse
virtual atât libertatea omului de a-L primi pe Dumnezeu si de a se uni cu
El, cât si libertatea refuzului. „Cel care a zidit pe om tocmai spre a-l face
pãrtas la bunãtãtile Sale si Care a sãdit în firea lui, încã de la creatie,
principiul binelui, pentru ca fiecare din darurile acestea sã-i îndrume mereu
dorinta spre semenul sãu, desigur cã nu l-ar fi lipsit de binele cel mai înalt
si mai pretios, de darul de a trãi liber si de a actiona dupã voia lui. Cãci
dacã sila ar fi aceea care ne-ar dirigui viata, atunci de bunã seamã cã
chipul din om n-ar mai fi unul dumnezeiesc, ci fals, înstrãinat si fãrã

25 ibidem, p. 191
26 Sfântul Grigorie de Nyssa, Dialogul despre Suflet si Înviere, tr. cit, pp. 368-369

Studii



64

asemãnare cu originalul. ªi cum sã mai vorbesti de un chip al naturii
absolute când acesta e sugrumat si robit slãbiciunilor? Cãci cel care a
fost zidit întru totul asemenea lui Dumnezeu, trebuia sã fie din fire liber si
stãpân pe vointa proprie, pentru ca apoi participarea la bunurile
dumnezeiesti sã fie rãsplata unor strãdanii virtuoase”27. Astfel, omul
contribuie si el prin strãdania proprie la participarea sa la Dumnezeu, si,
prin urmare, la asimilarea Revelatiei si la întelegerea ei. Reamintim cã
din perspectiva teologiei Sfântului Grigorie termenii de „întelegere” a
Revelatiei, de „participare” la Dumnezeu, de „unire” cu Dumnezeu, de
viatã virtuoasã, de „vedere” a lui Dumnezeu sunt aproape sinonimi. Aceastã
cvasi-sinonimie este întemeiatã pe faptul cã Dumnezeu si omul îsi sunt
corelativi, corelativitate bazatã pe chipul dumnezeiesc din om „cãci în
ideea de chip al lui se cuprinde tot ceea ce caracterizeazã pe Dumnezeu”28.
Aceastã conceptie întemeiazã Revelatia dumnezeiascã asa cum am
descris-o mai sus.

Pe lângã libertate, atitudinea omului fatã de Revelatie mai este
caracterizatã si de credintã, singura prin care omul, dupã cãdere, poate
sã se raporteze la Dumnezeu. Rolul credintei în acceptarea Revelatiei
constã în faptul cã prin ea omul se deschide lucrãrii lui Dumnezeu în el.
Astfel, existã mãsuri felurite de credintã si acelasi act prin care Dumnezeu
se reveleazã este perceput în mod diferit de persoane diferite în functie
de mãsura credintei. Teofaniile veterotestamentare, minunile în care se
aratã puterea dumnezeiascã a lui Iisus, textul biblic chiar sunt accesibile
doar prin ochii credintei, în om pãtrunzând doar atâta întelegere câtã
îngãduie mãsura credintei lui. Nu avem aici nimic din doctrina protestantã
„sola fide”, deoarece la Sfântul Grigorie de Nyssa credinta este, dupã
cum vom vedea, o mãsurã a gradului nostru de participare la Dumnezeu
prin faptele credintei si, implicit, de îmbibare a noastrã cu Revelatia Sa.
În acest sens trebuie întelese unele afirmatii ale Sfântului Grigorie în care
Revelatia este fãcutã dependentã de putinta de cuprindere a cuvântului
biblic articulat: „Fãcãtorul firii rationale ne-a dãruit nouã cuvântul în mod
analog cu mãsura firii noastre”29. La rândul lui însã, cuvântul biblic ce
consemneazã Revelatia spune primitorului doar atât cât îi îngãduie acestuia
mãsura credintei sã primeascã. Din nou Dumnezeu si omul îsi sunt
corelativi, primul descoperindu-Se potrivit stãrii omului, cãci „Dumnezeu

27 idem, Marele Cuvânt Catehetic, V, tr. cit., p. 295
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28 ibidem, p. 294
29 Sfântul Grigorie de Nyssa, Contra lui Eunomie, XII, PG 45, 989
30 Sfântul Grigorie de Nyssa, Tâlcuire amãnuntitã la Cântarea Cântãrilor, IX, tr.

cit., p. 232

ni Se face nouã asa cum ne arãtãm pe noi însine Lui prin vointã”30.
Mãrirea „capacitãtii” de cuprindere, de întelegere a Revelatiei este tot
una cu sporirea credintei si a aptitudinilor de „perceptie duhovniceascã”,
de „întelegere cu duhul”, sporire legatã de Sfântul Grigorie de efortul
liber al omului de a trãi ascetic, dupã voia lui Dumnezeu si potrivit cu
chipul dumnezeiesc pe care îl are ca sine a lui. Din nou teologia lui se
întâlneste cu mistica si cu ascetica, se întregeste si se întelege prin acestea.

Rezumând cele spuse mai sus retinem:
caracterul ontologic al Revelatiei, ce precumpãneste fatã de cel

informativ;
aspectul dinamic si progresiv al Descoperirii dumnezeiesti, dinamism

de care tine
orientarea hristologicã a Revelatiei, orientare ce asigurã
valoarea de profetie hristologicã  a întregii descoperiri de pânã la

Hristos, suprema Revelatie, pe care omul o poate accepta sau refuza
prin

libertatea cu care este înzestrat ca si chip al Dumnezeu, libertate de
care tine

asumarea prin credintã, prin fapte, în mod ascetic si duhovnicesc
a Revelatiei, singura cale pe care ne putem apropia de întelegerea ei
adevãratã si singura care dã sens pozitiv vietii omului prin faptul cã îl
uneste treptat, prin har, cu Dumnezeu.
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Pr. lect. dr. univ. I. O. Rudeanu

Elemente mitologice prezente în
crestinism pe teritoriul Transilvaniei

Mitologismul, ca si conceptie spiritualã cumulativã a tuturor mitologiilor,
reprezintã forma cea mai evoluatã de credintã religioasã premergãtoare
religiilor autentice si fundamentale: Brahmanismul, Budhismul, Crestinismul
si Islamismul. El este o rezultantã si o culminatie a conceptiilor religioase
primitive: fetisism, naturism, animism, totemism si magism, ale cãror urme
persistã în mitologism si se regãsesc, din pãcate, si în rândurile comunitãtilor
ce au adoptat Marile Religii, inclusiv Crestinismul.

Mitologismul reprezintã o conceptie religioasã superioarã, îndeosebi
în acceptia greco-romanã, fatã de toate conceptiile anterioare, prin: sporul
de ratiune introdus în gândire, ordonarea zeitãtilor distincte reprezentând
autentice valori religioase, organizare socialã reglementarã, rituale de cult
elevate autentic religios, delimitarea principalã dintre sacru si profan, ca,
de asemenea, si de mare importantã, ideea unei Divinitãti supreme. Aceste
virtuti superioare ale mitologismului îi explicã persistenta, prin elemente
originare sau altele transfigurate, pânã în zilele noastre. De ce, totusi a
fost depãsit si religiile fundamentale s-au impus? Datoritã faptului cã
politeismul a cultivat o multime de zei si zeite concepute arbitrar, fabulatoriu
si subiectiv, având drept consecintã: subiectivism în cunoasterea si
întelegerea universului, decãdere moralã la nivelul vietii individuale si
dezorientare politicã la nivelul vietii sociale. Asa se explicã succesul
rapid si generalizat al Crestinismului în Europa, apoi extinderea lui pe tot
Pãmântul.

Dacã victoria religioasã ar fi fost absolutã, preferinta la mitologism
s-ar fi putut limita la atât. Realitatea istoricã este evidentã, ilustreazã
deplin continuitatea unor credinte si obiceiuri mitologice. Datã fiind aceastã
situatie, vom lua în considerare câteva aspecte ale mitologismului, prezente
istoriceste în zona geograficã aferentã populatiilor convietuitoare în
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Transilvania, prin care dobândim un spor de întelegere atât a originii cât si
a evolutiei istorice a vietii religioase din aceastã zonã.

Din literatura mitologicã deosebit de bogatã si diversificatã, vom retine
selectiv un numãr restrâns de date ce vin în sprijinul explicitãrii complexului
spiritual al Transilvaniei. Începem prin autohtonii cei mai vechi: geto-dacii,
semnalati de istoricul Herodot si geograful Strabon, dovadã certã a relatiilor
lor strânse cu spiritualitatea greacã. Mitologia specificã a acesteia a condus
inevitabil spre politeismul comun tuturor popoarelor din epocã. O sintezã
asupra lui apartine lui Emilian Vasilescu, din care retinem: „Teoria care s-
a impus este aceea a politeismului geto-dacic... Zeul principal al geto-
dacilor, Zalmoxis..., avea cu sigurantã caracter uranian, era zeu al cerului...
Credem cã nu gresim fãcând o apropiere între Zalmoxis si Yama al
indienilor, Jima al iranienilor, Wodan al germanilor, care, de asemenea, au
avut la început caracter demonic, htonian, dar cu vremea au devenit zei
ceresti”.1 Retinem credinta comunã în acelasi gen de zeu suprem atât a
geto-dacilor, cât si a vechilor germani, adãugând cã ceea ce a apartinut
vechilor germani a revenit de la sine si noilor oaspeti ai Europei: maghiarii,
care, pe de-o parte, au intrat în conflict cu germanii, iar pe de altã parte,
au trecut si la împrumuturi de ordin spiritual.

Stãruim asupra politeismului mitologic, fiindcã el oferã încã douã
elemente de credintã comune celor trei nationalitãti ale zonei, fiindcã sunt
comune aproape tuturor popoarelor lumii. Este vorba de cultul soarelui si
de eroi istorici zeificati.

Din partea istoricului Ion Horatiu Crisan, care, tratând despre Alte
divinitãti, ca: zeul rãzboiului, zeita vetrei si a focului, divinitãti protectoare
ale casei si animalelor si zeul soarelui, retinem concluzia si atestãrile
urmãtoare: „În cadrul tuturor culturilor apartinând epocii bronzului, spe-
cific spatiului geto-dacic, întâlnim dovezi concrete ale cultului solar care
trece pe primul plan. Simbolurile solare se întâlnesc în ceramicã, pe obiecte
de aur ori de bronz... Simbolurile solare sunt bine reprezentate în motivistica
ceramicii apartinãtoare culturii Sighisoara-Wietemberg... Templul
descoperit în 1968 la Salacea (jud. Bihor), apartinând culturii Otomani, a
fost si el închinat soarelui.”2

Faptul cã în legãturã cu „simbolurile solare” sunt mentionate valoroase

1 Diac. prof. Dr. Emilian Vasilescu, Istoria religiilor, Editura Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, Bucuresti, 1982, p. 322.
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contributii ale istoricilor germani3 este o dovadã vie cã acest cult al soarelui
si simbolurile solare apartin populatiilor Transilvaniei ereditar, prin
mostenirea comunã de la vechile populatii ale Europei, cu aceleasi credinte
mitologice. Deci, înfrãtirea spiritualã a anticipat-o pe cea social-politicã,
datând nu de secole, ci de milenii.

Peste cultul soarelui provenit din mitologiile autohtone europene s-a
adãugat cel de provenientã nouã, în secolele II si III e.n., prin expansiunea
romanã, concomitent cu ideile crestine, ceea ce explicã interferenta si
ambiguitatea de valori autentic religioase cu cele mitologice antice. O
explicatie, urmatã de o precizare valoroasã, apartine lui Nicolae Iorga,
care semnaleazã: „Invazia zeilor din Orient si a cultelor alexandrine
înainteazã în aceastã epocã pânã în Galia, aducând pe Isis la Marsilia...,
cultul lui Mithras (zeul soarelui si al luminii în Orient) în câmpiile Rinului...”
„Am prezentat toate aceste exemple, atât de numeroase si variate, pentru
a face sã înceteze opinia, atât de rãspânditã, cã acest amestec, care este
inform numai în aparentã, pentru cã fiecare natiune vine cu seria ei de
zei, s-ar gãsi numai în aceastã provincie diversificatã care este Dacia.”4

Din textul restrâns al explicatiei retinem cã: elementele comune de
credintã ale populatiilor germanã si românã din Transilvania, cãrora li se
asociazã si populatia maghiarã, au rãdãcini premergãtoare convietuirii lor
pe teritoriul Transilvaniei, fiindcã fiecare în parte a preluat valori religioase,
si mai ales mitologice, din spiritualitatea Europei constituitã prin
universalitatea Imperiului Roman.

Deplin întemeiatã rãmâne, deci, concluzia lui N. Iorga, aceea cã Dacia,
al cãrui centru spiritual a fost Transilvania, n-a monopolizat nici politeismul
mitologic si nici crestinismul originar. Cele trei natiuni întrunite pe teritoriul
Transilvaniei au o mostenire comunã: mitologia greco-romanã, la care s-
au adãugat valorile crestine, de la sine întelese, în conditii istorice
diferentiate. Aceasta explicã deosebirile de ordin confesional, care, însã,
nu schimbã fondul mitologic încrestinat, comun întregii Europe.

2 Ion Horatiu Crisan, Spiritualitatea geto-dacilor, Editura Albatros, Bucuresti, 1986,
p. 401-402.

3 Ion Horatiu Crisan mentioneazã pentru simboluri solare urmãtoarele contributii
germane: 1) J. Lachler, Vom Hakenkreuz, Die Gesichte eines Symbols, Leipzig, 1921; 2)
G. Kossak, Studien zum Symbolgut der Urnenfelder- und Hallstatzeit Mitteleuropas,
Berlin, 1954.

4 Nicolae Iorga, Istoria Românilor în Dacia Traianã, vol. I, partea a II-a, ed. francezã,
Bucuresti, 1937, p. 237-238.
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În aceastã situatie, luãm în considerare o nouã concluzie
semnificativã, a ceea a etnologului Romulus Vulcãnescu, formulatã astfel:
„Mitologia daco-romanã se prezintã deci ca o sintezã a mitologiei dace
cu aceea romanã, în care au intrat si elemente de misticã sacrã si noul
cult al împãratilor divinizati. Tendinta spre un zeu unic solarizat (sub
care se va profila apoi Iisus) si o zeitã unicã lunizatã, Dea rex (mai
apoi, în Crestinism, Fecioara Maria), se manifestã tot mai mult”5, progresiv,
pânã la încheierea procesului de încrestinare.

Admitând cã existã, dupã cum am vãzut, o evolutie istoricã unitarã
sub aspect spiritual în Europa, datoritã stãpânirii unitare a Romei, mitologia
dualistã, gen cea daco-romanã, a fost preluatã de toate neamurile în
formare ale mileniului întâi, în aceeasi mãsurã: români, maghiari si germani,
începând cu perioadele premergãtoare convietuirii lor.

Printre elementele comune de credintã si obiceiuri, pe lângã zeificarea
si cultul soarelui, se adaugã zeificarea unor eroi istorici: profetii religiosi
sau celebri conducãtori politici, ale cãror functii se suprapun uneori. Dovada
cea mai evidentã sunt vitraliile, statuile si picturile celebrelor monumente
arhitecturale: catedrale, palate sau castele, unde se pot admira, conturându-
se, sfinti blajini cu regi si împãrati eroici.

Pentru mitologia daco-romanã, exemplul cel mai edificator este
Zalmoxis. Din primele informatii apartinând lui Herodot, Zalmoxis apare
ca fiintã complexã: om simplu, conducãtor spiritual si zeu suprem, dupã
cum rezultã din textele corespunzãtoare: „Zalmoxis fiind doar un muritor
- a fost un rob în Samos, si anume al lui Pitagora... Zalmoxis a clãdit o
casã pentru adunãrile bãrbatilor, în care îi primea si îi punea sã
benchetuiascã pe fruntasii tãrii, învãtându-i cã nu vor muri... Getii cred
cã nu mor si cã acel care dispare din lumea noastrã se duce la zeul
Zalmoxis.”6 Strabon repetã cã Zalmoxis „ar fi fost sclavul lui Pitagora”,
dar cã în final „a primit si numele de zeu”.

Apartenenta lui Zalmoxis la mitologie, prin zeificarea lui, este ilustratã
de urmãtoarele date si consideratii: „Dupã informatia lui Mnases din
Patara..., getii ar fi venerat pe Kronos si îl numeau Zalmoxis... Însusi
faptul cã Zalmoxis a fost pus în raport cu Kronos sau cu anumiti specialisti
ai extazului a pregãtit calea interpretãrii moderne a lui Zalmoxis ca zeu al

5 Romulus Vulcãnescu, Mitologia românã, Editura Academiei RSR; Bucuresti, 1987,
p. 125.
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mortilor... În epoca romanã, exista un sincretism Zalmoxis-Gebeleizis.
Dacã, asa precum gândim, Gebeleizis reprezintã vechiul zeu celest al
geto-dacilor..., Zalmoxis este zeul misterelor, maestrul initierii, cel care
conferã imortalitatea.”8

Nu se simte nevoia a insista cu dovezi si argumente asupra unor
adevãruri istorice deplin evidente ca si acesta cã: popoarele Europei, înainte
de încrestinare, au fost dominate de credinte magice si mai ales mitologice,
pe care le-au pãstrat diferentiat si în cele douã milenii crestine.

Zeificarea mitologicã este un ilustru exemplu, fiind continuatã prin
beatificarea sau canonizarea în Bisericile traditionale. Sfintii, asemenea
zeilor, îsi continuã existenta în Împãrãtia Cerurilor, cu virtutea lor
protectoare asupra oamenilor, ce-i pot implora atât pentru depãsirea
suferintelor pãmântesti, cât si pentru dobândirea fericirii în viata de veci.

Zalmoxis si dupã el, asemãnãtor, Deceneu au fost zeificati ca
mentori spirituali si consuli cu merite politice. În mod asemãnãtor au
fost sanctificati, de poporul român, martirii încrestinãrii Andrei si Sava,
de poporul german, Carol cel Mare, ca prim împãrat crestin, iar de
poporul maghiar, ªtefan I cel Sfânt, pentru desãvârsirea procesului
încrestinãrii, în calitatea sa de împãrat. Coroana sa a devenit un mit
istoric national si o relicvã religioasã sfântã, deplin recunoscutã. Prin
cei mentionati, cãrora li s-au adãugat alti patroni protectori pe parcurs,
cele trei popoare si-au asigurat protectia proniei ceresti, întãrindu-si
încrederea si potentialul de luptã în împlinirea propriilor idealuri, care,
cu cât au fost mai crestinesti, cu atât au fost mai omenesti, mai comune
si mai binefãcãtoare tuturor.

O altã dovadã a continuitãtii mitologismului în Crestinism o avem în
obiceiurile si traditiile festive, cu schimbãri de continut, dar cu acelasi gen
de manifestãri generatoare de reculegere sufleteascã, de bunã dispozitie
si chiar de veselie. Ele au constituit, totdeauna si pretutindeni, un puternic
catalizator spiritual între oameni în general si între etniile diferite ale
acelorasi comunitãti si zone geografice. Explicatia stã în imperativul
elementului festiv, sãrbãtoresc si de veselie a întregului gen uman.

O confirmare a acestui fapt o avem într-un adevãr sociologic,

6 Herodot, Istorii, IV, p. 94-96.
7 Mircea Eliade, De la Zalmoxis la Genghis-Han, Editura ªtiintificã si Enciclopedicã,

Bucuresti, 1980, p. 58.
8 Mircea Eliade, op. cit., p. 58 si 68.
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9 Artur Gorovei, Literatura popularã, col. I, Editura Minerva, Bucuresti, 1985, p.377.

respectiv ca: Ziua a saptea a sãptãmânii, stabilitã de Dumnezeu la Facerea
Lumii, este instiututia socialã cea mai statornicã din istoria societãtii.
Adãugând, la acest adevãr, una din definitiile stiintifice propuse omului,
aceea de homo ludens, adicã de fiintã ce se joacã si se veseleste, avem
un argument în plus al necesitãtii si al satisfactiilor pe care omul le are în
zilele de sãrbãtoare. Stadiul istoric al acestora care ne intereseazã este
prezentat de folcloristul Artur Gorovei astfel: „Serbãrile prin care mai
înainte vreme erau celebrate vechile divinitãti se transformaserã acum în
cultul sfintilor. Aceste solemnitãti, care plãceau poporului prin caracterul
lor zgomotos si glumet, erau totusi îngãduite.”9 Cu alte cuvinte,
încrestinarea, respectiv trecerea spre o viatã autentic religioasã, nu s-a
fãcut prin respingerea traditiei mitologice, ci prin adaptarea ei la noua
credintã. Climatul festiv, sãrbãtoresc a fost preluat integral, obligând
institutiile bisericesti crestine la o permanentã luptã de corectare, adaptare
si, în unele cazuri extreme, de eliminare a practicilor festive cu totul
inacceptabile si contrare spiritului crestin.

Cazurile analizate fiind edificatoare în privinta perseverentei si a
continuitãtii mitologismului în Crestinism, putem trage, în interesul tematicii
ce urmãrim, urmãtoarele:

CONCLUZII:
Traditia spiritualã fiind una în esentã si comunã prin apartenentã

întregului gen uman, ea constituie un factor de convergentã si întelegere
pentru viata socialã.

Politeismul mitologic, mai ales în epoca romanã, a constituit un fac-
tor al armoniei religioase si al unitãtii sociale, dovedind istoriceste cã
pluralitatea de credinte si obiceiuri nu este un impediment pentru unitatea
prosperã a unei societãti eterogene etnic si religios.
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Pr. lect. univ. dr. Ioan C. Tesu

Preotul – chip al iubirii
si dãruirii depline

„Voi sunteti lumina lumii; nu poate o cetate aflatã pe vârf de
munte sã se ascundã.

Nici nu aprind fãclie si o pun sub obroc, ci în sfesnic, si
lumineazã  tuturor celor din casã.

Asa sã lumineze lumina noastrã înaintea oamenilor, asa încât
sã vadã faptele noastre cele bune si sã slãveascã pe Tatãl vostru
Cel din  ceruri”.   (Matei 5, 14-16)

Preotia crestinã izvorãste din Hristos si este iubire si dãruire, slujire
deplinã a lui Dumnezeu si a semenilor. Preotul adevãrat iubeste si se
jertfeste pe sine continuu, la mãsura la care însusi Mântuitorul a fãcut-o,
dându-si viata Sa „pentru noi si pentru a noastrã mântuire”.

Preotul de vocatie, asemenea Pãstorului Celui Bun – Hristos, îsi
pune viata sa pentru oile sale, pe care le iubeste si le pãzeste, pentru cã
sunt ale sale, din staulul sãu, spre deosebire de cel rãu, cãruia nu-i pasã
de oile sale, pentru cã nu le considerã ca fiind ale sale si de aceea le lasã
pradã lupilor rãpitori.

Grija esentialã a pãstorului bun este mântuirea turmei încredintate
lui spre pãstorire si conducere cãtre fericirea vesnicã. El nu are liniste si
pace în suflet decât atunci când existã liniste si pace între pãstoritii sãi si
în sufletul fiecãruia dintre ei. Grija lui fundamentalã este aflarea oilor
rãtãcite sau pierdute din turma sa si întoarcerea lor în staului iubirii.

Bucuria preotului bun este bucuria celui ce reuseste sã întoarcã pe
om de la moarte la viata, pe pãcãtos, de la rãu spre bine, de la pãcat la
virtute. Este bucuria celui ce are darul ca, prin cuvintele si faptele sale,
sã steargã lacrima de pe obrazul celor multi si sãrmani, sã usureze durerea
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si sã alunge tristetea, sãdind în locul acestora dragostea si pacea, bucuria
si armonia. Asemenea Mântuitorului, el cautã drahma si oaia cea pierdutã
si se bucurã cu bucurie curatã atunci când reuseste sã o afle si sã o
adauge turmei sale.

Ca unul ce este preocupat de soarta pãstoritilor sãi, atât cea
vremelnicã, dar mai ales cea vesnicã, el stie mai bine decât oricare altul
cã mântuirea se obtine doar în comuniune cu ceilalti, ajutându-i pe acestia
si cu ajutorul lor. Mai mult decât pentru oricine, pentru el, mântuirea nu
este un bun strict personal, individual, ci comunitar. El se mântuie pe sine,
în mãsura în care reuseste sã-i mântuiascã pe altii, pe cei încredintati lui
si pentru care va trebui sã dea socotealã la înfricosata Judecatã, dupã
cum si pierderea vreunui pãstorit al sãu înseamnã, de fapt, si pierderea
sa. Am putea spune cã preotul merge în rai sau în iad alãturi de pãstoritii
sãi, împreunã cu ei, de mânã cu ei. De aceea, preocuparea de îmbunãtãtire
a vietii sale duhovnicesti si de înãltare moralã a enoriasilor sãi constituie
grija sa esentialã. Aceasta face dificultatea, dar si frumusetea vietii sale;
în aceasta îsi aflã el linistea si mângâierea sau, dimpotrivã, mâhnirea si
tristetea.

Adevãratele bucurii ale preotului adevãrat nu sunt de naturã materialã,
desi o bunãstare materialã îl poate ajuta sã facã tot mai multã milostenie,
ceea ce lui îi place cel mai mult, ci reusitele si împlinirile duhovnicesti.
Preotul de vocatie simte la modul cel mai înalt si intens bucuria celui ce a
redescoperit dragostea Pãrintelui ceresc, a celui ce s-a pocãit.

Pentru el, nici o bucurie nu se poate compara cu fericirea pe care o
simte atunci când începe sã întrezãreascã rezultatele pastoratiei sale, când
vede si simte cã toate eforturile si ostenelile sale nu au fost în zadar, ci au
pãtruns în mintea si inima pãstoritilor sãi si le-au schimbat viata.

La fel, necazurile si mâhnirile sale, tristetile si supãrãrile sale nu se
restrâng la lipsurile sau imperfectiunile materiale. Nu acestea îl dor cel
mai tare pe adevãratul preot, desi el luptã si pentru înlãturarea acestora si
nu doar la el, ci si la ceilalti, prin faptele milei trupesti, ci si imperfectiunile
duhovnicesti ale sale si ale pãstoritilor sãi. Pe el îl doare cel mai tare, si
totusi nu deznãdãjduieste, ci luptã împotriva lor, lipsa de sensibilitate, de
preocupare duhovniceascã a oamenilor, nepãsarea lor fatã de suflet, lipsa
grijii acestora de a se mântui. îl doare când vede cã toate ostenelile sale
sincere rãmân fãrã ecou în inimile reci, de piatrã, ale unora dintre ei, dar
si pe acestea cautã sã le înmoaie, prin dragoste si grijã. îl doare cumplit
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infirmitatea sufleteascã, scrupulozitatea sau laxismul, nepãsarea sau
indiferenta duhovniceascã.

„Pentru o inimã de preot – spunea profesorul Teodor M. Popescu –
nu existã în parohia lui si pe lume nimic indiferent. Ar putea ceilalti oameni
si toti sã treacã nestiutori si nepãsãtori pe lângã ceea ce zbuciumã si
doare pe semenii lor, sã închidã ochii, sã-si astupe urechile, sã refuze
simturile si grija lor, a suferintelor, întristãrilor si pãcatelor noastre, singur
preotul nu trebuie si nici nu poate niciodatã sã-si întoarcã privirea, auzul si
simtirea de la nici un suspin sau geamãt, de la nici o lacrimã, de la nici o
chemare, de la nici un strigãt de alarmã, de la nici o mizerie si de la nici un
pãcat. Preotul percepe si înregistreazã tot ce miscã si intereseazã sufletul
omenesc, el are aderentã la toate sufletele, el prinde, întelege si simte
vibrarea tuturor, vibreazã cu însusi vibrarea lor.

Inima preotului este mare cât toate celelalte laolaltã, pentru cã el le
iubeste si le cuprinde pe toate celelalte. Ea trebuie sã cuprindã în adevãr
toate nãzuintele si simtãmintele omenesti. Conceptiile, trebuintele si
dorintele, pãcatele noastre sunt multe si variate, ca oameni. Cã oamenii
vor sau nu, cã oamenii stiu sau nu cã preotul gândeste si simte conceptiile,
nevoile, nãzuintele si pãcatele lor, le mediteazã, le vrea împãcate, usurate
sau îndreptate. în cugetul si inima lui, preotul trebuie sã punã si sã rezolve
toate problemele morale care agitã pe credinciosii lui, Biserica si omenirea.
în sufletul lui de apostol, de frate si de pãrinte, se revarsã ca apele într-o
mare, pâraie, râuri si fluvii sufletesti din toate laturile, gândirea si simtirea
tuturor oamenilor. El le cugetã si le simte cu toti si pentru toti. El este
cugetul si inima lor, a tuturor”1 .

El este pãrintele tuturor, care plânge cu lacrimi mai dureroase si mai
adânci alãturi de noi sau din cauza noastrã si tot el se bucurã mai sincer
si mai curat pentru reusitele noastre. în sufletul sãu cuprinzãtor si în inima
sa curatã încap toate bucuriile si necazurile nostre. în inima sa, toate
acestea au o altã rezonantã, mai gravã, pentru cã alta este si
responsabilitatea sa. El, pãrintele nostru, suferã alãturi de noi, ia asupra
sa o mare parte din durerea noastrã sufleteascã si, dacã ar putea, ar lua
si din cea trupeascã, dupã cum la bucuria noastrã adaugã si bucuria sa,
bucurie sfântã. El flãmânzeste si înseteazã cu noi si cu Hristos, din cauza

1 Prof. Teodor M. Popescu, Inima preotului, meditatie tinuta la Institutul Teologic –
Bucuresti, p. 4-5.
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orbirii lumii, însã, în sufletul sãu, Hristos Domnul, întruchipat în cel mai
umil semen al nostru, îsi gãseste cel mai cald sãlas. în inima lui încape o
întreagã lume, cu necazurile si bucuriile ei. Pe cele dintâi, adicã pe necazuri,
luptã sã le înlãture sau mãcar sã le aline; pe bucurii, cautã sã le facã tot
mai curate si mai depline.

„Inima preotului – spunea acelasi teolog – trebuie sã fie largã si mult
curprinzãtoare, sensibilã la orice nevoie, grijã, durere, bucurie omeneascã,
deschisã, întelegãtoare ca sã îmbrãtiseze pe toti oamenii si toate pãsurile
lor. Preotul este apostol, pãstor si pãrinte. El cunoaste, trateazã si usureazã
pãcatele si usurintele omenesti. El predicã iubirea lui Iisus Hristos, învatã
si face simtitã iubirea de oameni, bunãtatea, rãbdarea, iertarea,
devotamentul, abnegatia, spiritul de sacrificiu. Misiunea lui cea de toate
zilele îl pune în fata tuturor grijilor, necazurilor, lipsurilor, ispitelor si scãderilor
omenesti. El întâlneste mizeria si pãcatele noastre, cunoaste slãbiciunile
si patimile noatre, pe el îl privesc toate ca si pe noi însine: el rãspunde
solidar cu noi de mântuirea noastrã, lui i se adreseazã toate, el trebuie sã
le tãmãduiascã si usureze pe toate, el omul cu cea mai mare si mai bunã
inimã: inima de preot”2 .

Inima lui este o cutie de rezonantã a lumii, în care se aud si se simt
toate miscãrile sufletului omenesc, toate trãirile pozitive si negative, toate
ecourile faptelor noastre si ale urmãrilor lor. Ratiunea lui de a fi este
aceea de a exista prin si pentru altii. El nu trãieste pentru sine, ci pentru
altii. El nu-si trãieste doar viata sa proprie, ci trãieste viata fiecãruia dintre
noi. Trãieste dramele si succesele noastre, cu o intensitate adeseori mai
mare decât cea cu care le trãim noi. Bucuria lui o constituie pãstoritii sãi,
împlinirile si realizãrile lor, succesele lor, si în mod deosebit, cele sufletesti
si duhovnicesti. El stie când sã tacã, ascultând pãsurile noastre, dar stie si
cum si când sã vorbeascã, pentru a aduce linistea si pacea sufletelor
zbuciumate.

Nimic din cele cele ce frãmântã pe pãstoritii sãi nu-i este indiferent
preotului de vocatie. El nu este apatic si lipsit de preocupare si de interes
fatã de cele ale noastre, ci este permanent interesat si preocupat de ele,
fie ele mai bune sau mai rele, cãutând pe cele rele sã le izgoneascã
pentru totdeauna din viata noastrã, iar pe cele bune sã le sãdeascã pentru
totdeauna în sufletele noastre.

2 Ibidem, p. 3-4.
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„Pentru preot - spunea teologul român – nu existã necunocut, strãin
sau indiferent. El trebuie sã respire pentru toti si continuu sentimentul
dragostei crestine; asa cum floarea exalã pentru toti mirosul ei frumos, în
chip natural, pentru cã este floare, tot asa preotul trebuie sã iubeascã
pentru cã este preot. Preotul trebuie sã iubeascã pe rãuvoitori si
rãufãcãtori, pe dusmani si pe potrivnici – „dacã are” – cu dragostea
crestinã cu care trebuie sã-i mântuiascã, dragoste care iartã, rabdã, uitã,
îndreaptã, biruie si poate totul”3 .

Ochii sãi sunt un izvor si o mare de lacrimi de bucurie sau de necaz,
dupã modul nostru de vietuire: virtuos sau pãcãtos. El pune în practicã
mai mult si mai bine decât oricine îndemnul Sfântului Isaac Sirul: „Veseleste-
te cu cei ce se veselesc si plângi cu cei ce plâng. Cãci acesta e semnul
curãtiei. Fii bolnav cu cei bolnavi. Plângi cu cei pãcãtosi. Bucurã-te cu
cei ce se pocãiesc. Fii prieten cu toti oamenii, dar fii singur în cugetul tãu.
Fii pãrtas la pãtimirea tuturor, dar cu trupul tãu fii departe de toate. Nu
mustra pe cineva si nu osândi nici chiar pe cei foarte rãi în vietuirea lor.
întinde haina ta peste cel ce a gresit si acoperã-l. ªi dacã nu poti lua
asupra ta greselile lui si nu poti primi si certarea si rusinea în locul lui,
rabdã-l mãcar si nu-l rusina”4 .

„Preotul trebuie sã iubeascã pe toti oamenii, pe strãini si necunoscuti,
virtuosi si pe pãcãtosi chiar, ca unii care trebuie si ei mântuiti de El, de
Arhiereul Hristos. El trebuie sã-i iubeascã pe toti ca frate, ca preot, ca
pãrinte sufletesc, ca slujitor si nu se poate mântui pe sine decât mântuind
pe altii, lucru fãcut ca slujitor al lui Hristos care a iubit pe toti, s-a rãstignit
pentru toti si avea chemarea tuturor la El si la mântuire”5 .

Sfântul Maxim Mãrturisitorul spune cã Hristos se jertfeste mistic
pânã la sfârsitul lumii, nu doar euharistic, ci si existential. Prin fiecare
pãcat al nostru nu facem altceva decât sã rãstignim a infinita oarã pe
Mântuitorul Iisus, sã-I înfingem mai adânc pe frunte cununa de spini si
cuiele suferintelor, în palmele Sale. Fiecare pãcat al nostru înseamnã un
nou si inutil calvar, un nou drum al crucii, o nouã Golgotã, la care îl osândim

3 Idem, Preotul si dragostea întreolaltã, în „Mitropolia Banatului”, anul XXXV
(1985), nr. 3-4, p. 213-214.

4 Sfântul Isaac Sirul, Cuvinte despre nevointe, în Filocalia sau culegere din scrierile
Sfintilor Pãrinti care aratã cum se poate omul curãti, lumina si desavârsi, volumul X,
Traducere, introducere si note de Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, EIBMBOR, Bucuresti,
1981, p. 304-305.
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pe Hristos. De aceea, ochii preotului sunt înlãcrimati de pãcatele lumii, de
fuga ei si îndepãrtarea de Hristos, Mântuitorul si Viata lumii. El plânge, si
îsi plânge nu doar pãcatele sale, ci si ale lumii, care lovesc direct în sufletul
lui, îl rãnesc cumplit, îl rãstignesc. Adevãratii sfinti plângeau pentru
neputinta si imposibilitatea diavolului de a se mântui, de a cunoaste si
experia dragostea împãrãtiei si iubirea lui Dumnezeu. La fel face si
adevãratul preot. Suferã pentru pãcatele noastre, prin care ne îndepãrtãm
progresiv de viata adevãratã, pe care Hristos a venit sã ne-o dãruiascã
din belsug, pãcate prin care împlinim lucrarea celui rãu si ne facem din fii
ai lui Dumnezeu, slujitori ai „printului lumii acesteia”.

El plânge cu noi si pentru lumea aceasta, pentru nedeplinãtãtile vietii
noastre si pentru imperfectiunile morale din aceastã lume, dar se bucurã
cu o bucurie sincerã si curatã pentru fiecare faptã bunã pe care o facem,
pentru fiecare cuvânt si îndemn bun pe care îl urmãm, pentru toate
realizãrile noastre materiale si mai ales spirituale. Din acelasi suflet rãsar
lacrimi si cuvinte de bucurie, mai frecvent, mai multe si mai curate, decât
izvorãsc ele din ochii nostri întunecati încã de negura pãcatelelor. ªi aceasta
este un semn al curãtiei.

El stie sã se bucure cu noi ca unul de-al nostru si trãieste necazurile
noastre cu sufletul nostru. El ne este mai intim decât ne suntem noi însine;
este mai apropiat sufletului nostru decât însusi trupul si sufletul nostru, ne
cunoaste mai bine si cu mai multe obiectivitate decât reusim noi sã o
facem. El ne citeste si ne intuieste mai bine decât oricine traiectoria vietii
noastre, ne poate intui cãderile si urcusurile noastre, în functie de ascultarea
sau lipsa de ascultare fatã de el, în plan moral.

Adevãratii duhovnici au darul cunoasterii exacte a „asezãrii” noastre
sufletesti, ne cunosc extrem de fin miscãrile noastre interioare, citesc
foarte clar si limpede ceea ce se aflã în inima noastrã. Ei stãpânesc darul
citirii în inima ucenicilor, adicã darul cardiognosiei, dar ca unii care cunosc
valoarea smereniei în viata crestinã, cautã sã-l ascundã, dupã cum cautã
sã îmbrace toate faptele lor bune cu frumosul vesmântul al „smeritei
cugetãri”.

          Viata lui este o anticipare a împãrãtiei mesianice a pãcii, pe
care el cautã sã o instaureze încã de acum, din aceastã lume si din aceastã
viata. Ea este o mãrturie despre slujirea integralã a lui Hristos si despre

5 Prof. Teodor M. Popescu, art. cit., p. 213.
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urmarea lui deplinã. Preotul este un mãrturisitor nu numai prin vorbã sau
prin cuvânt, ci prin faptã si viatã.

El este, prin execelentã, un om al iubirii depline si al dãruirii de sine.
Pentru el, sentimente ca dusmãnie, urã, invidie, reprezintã ceea ce poate
fi mai rãu în firea umanã, pãcate împotriva cãrora el luptã cu tãrie, pentru
a le elimina total din sufletul sãu si al celorlalti. El întelege mai bine decât
toti ceilalti oameni si împlineste întru totul porunca nouã a iubirii pe care
Mântuitorul a lãsat-o la Cina cea de Tainã, ca pe un testament al Sãu:
„Poruncã nouã vã dau vouã: Sã vã iubiti unul pe altul, precum v-am iubit
Eu pe voi” (Ioan 13, 34).

Iar iubirea sa, care, pe mãsurã ce se curãtã tot mai mult, se apropie
de iubirea infinitã a lui Dumnezeu fatã de toti si de toate, vede în fiecare
semen al sãu chipul lui Dumnezeu, ce suspinã spre redobândirea fericirii
primordiale. Acest chip dumnezeiesc, aceastã sclipire de dumnezeire si
pecete a lui Dumnezeu cautã el sã o distingã si sã o ajute sã se dezvolte
în asemãnarea deplinã cu Dumnezeu, în sfintenie.

Pentru el, nu existã prieten sau vrãjmas, apropiat sau strãin. Toti îi
sunt frati, iar el le este tuturor „pãrinte”. împreunã sunt chemati la iubire
si mântuire. El nu are dusmani, pentru cã este un om al întelegerii, care
cautã mai presus de toate pacea si dreptatea lui Dumnezeu. ªi chiar si pe
cei ce-i vor sau îi fac rãul, el nu îi priveste cu rãutate si rãzbunare, ci
asemeni Mântuitorului pe Cruce, se roagã pentru întoarcerea si iertarea
lor. El are puterea sã astepte cu rãbdare, pânã în ultimul ceas, întoarcerea
lor, cu aceeasi dragoste si sperantã, ca la început. De aceea, el nu se
rãzbunã, ci iartã, nu pedepseste, nu judecã si nu osândeste, ci se roagã.
Se roagã mai întâi pentru ca Bunul Dumnezeu sã-i dãruiascã rãbdare si
întelepciune, iar pentru „contrarii” sãi se roagã ca Dumnezeu sã le dea
gând de pocãintã si dorintã de mântuire. ªi de aceea rugãciunea lui se
împlineste. Pe acesti „adversari”, el nu-i priveste ca pe niste rivali, ci ca
pe niste frati suferinzi, ce trebuie negresit ajutati, ca pe niste semeni aflati
în neputinta de a iubi si ierta, de a vedea realitatea asa cum trebuie sã fie
ea, din punct de vedere duhovnicesc, ca pe niste semeni care se opun sau
tãgãduiesc evidentele. Iar dragostea sa îi dezarmeazã pe acestia. El
investeste în acestia dragoste, întelegere, iertare si aceastã conduitã
duhovniceascã a sa îi determinã de cele mai multe ori sã se întoarcã
asupra lui cu gând bun. El stie cã iubirea crestinã nu are limite, cã Hristos
a desfiintat granitele ei, cã în Hristos toti sunt frati, ca fii ai Aceluiasi
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Pãrinte ceresc.
Preotul cautã sã vesteascã si sã punã în lucrare iubirea crestinã,

chemând si îndemnând la iubire tot mai curatã si mai înaltã. El ne aratã cã
lumea aceasta este expresia iubirii infinite a lui Dumnezeu si de aceea ea
trebuie sã se transforme într-un spatiu al iubirii, într-un univers al dragostei.
Fiinta umanã este expresia cea mai înaltã a acestei iubiri divine si îsi
justificã existenta prin iubire.

Preotul – om al cuvântului, al faptei si al rugãciunii
pentru mântuirea sufletelor noastre si a lumii

Cuvântul reprezintã în slujirea preoteascã un mijloc important de
propovãduire. Harisma cuvântului cu putere de influentare spre bine, darul
sfatului, sunt expresii ale înaltei vietii interioare a preotului si a darurilor
duhovnicesti de care el s-a învrednicit. Vorbirea lui despre Dumnezeu nu
este o simplã recitare sau repetare mecanicã a unor texte scripturisitice
sau patristice, ci este îmbrãcarea acestora în experienta sa duhovniceascã
atât de înaltã. Toate aceste cuvinte sunt trecute prin mintea sa, prin inima
sa, prin viata sa, sunt pãtrunse de sufletul si dragostea lui. De aici si
puterea lor de a influenta vietile altora, de a le schimba în bine, de a le
întoarce, chiar si numai prin cuvânt, la Logosul divin.

Vorbirea preotului crestin este o predicã despre Cel atotputernic si
iubitor, o poezie despre viata noastrã în Hristos, un cântec, asemenea
cântãrii liturgice, despre bucuria întâlnirii cu Domnul.

„Zicerile” sale sunt adevãrate „apoftegme”, au o valoare sapientialã,
zidesc. Au o încãrcãturã moralã adâncã. într-adevãr, „din prea plinul inimii
vorbeste gura”. Cuvintele si vorbirea noastrã de zi cu zi dau mãrturie
evidentã despre ceea ce este în sufletul nostru: pace si curãtie sau zbucium
si pãcate. Vorbirea seninã a cuiva poate fi expresia pãcii sale lãuntrice, a
unei discipline interioare, a unei adânci vieti sufletesti, a bucuriei si sperantei
crestine cu care el se hrãneste, dupã cum vorbirea si râsul zgomotos
exprimã adeseori tulburarea si neorânduiala lui sufleteascã, acute conflicte
interne. Iar tãcerea este expresia retragerii din cele lumesti si înãltãrii în
dialogul cu Dumnezeu, prin rugãciune.

De aceea, preotul trebuie sã fie un om de spirit si de suflet, un om de
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atmosferã, care creeazã pretutindeni unde se aflã el o atmosferã frumoasã,
o atmosferã duhovniceascã, de rugãciune. El este omul care aduce bucuria
si pacea, linistea si nãdejdea. El ajunge astfel ca prezenta lui sã fie cãutatã
si asteptatã, ca vorbirea lui „dreasã cu sare” sã fie doritã si urmãritã.
Simpla lui vedere sau aducerea aminte de el trebuie sã aducã în sufletul
credinciosului bucurie, sperantã, dorintã de ostenealã spre dobândirea
mântuirii. O prezentã bunã, caldã, de suflet, care îndeamnã spre urmarea
unui astfel de mod de vietuire.

Predica si vorbirea preotului au o mare însemnãtate în lucrarea sa
pastoralã. Sfântul Ioan Gurã de Aur spune cã predica a apãrut atunci
când a dispãrut harisma învierii din morti. De aceea, predica bisericeascã
trebuie sã suplineascã, prin valoarea ei, functia acestei harisme si Biserica
a cunoscut dintotdeauna mari predicatori care, prin cuvintele lor, au
convertit nu doar sufletele izolate, ci adeseori chiar popoare. Pentru o
micsora disproportia dintre harisma învierii din morti si predicã, preotul
crestin îsi pregãteste cuvântãrile sale prin meditatie si rugãciune, asemenea
taumaturgilor de altãdatã, care, înainte de o lucrare sfântã, cereau insis-
tent ajutorul lui Dumnezeu si invocau puterea Lui.

Vorbirea preotului adevãrat, ca de altfel si prezenta lui, aduce pace si
deschide drumul spre faptã. Nu cadreazã cu vorbirea lui clevetirea, ironia,
osândirea, certarea sau mustrarea. ªtiind cã la Judecata de Apoi va trebui
sã dãm socotealã nu doar pentru faptele, ci si pentru cuvintele si gândurile
noastre, el se poartã cu deosebitã responsabilitate fatã de acest instru-
ment care este cuvântul. El stie mai bine decât oricine cã un cuvânt rãu
si aruncat atunci când nu trebuie, poate trimite un suflet în ghearele
disperãrii si ale mortii sufletesti, ba chiar si trupesti, dupã cum un cuvânt
spus cu dragoste si sinceritate poate întoarce un suflet zbuciumat si
deznãdãjduit de la moarte la viatã.

Puterea cuvântului preotului constã în aceea cã el nu se
propovãduieste pe sine, ci Evanghelia lui Hristos, Cãruia îi slujeste, el
proclamã în lume Evanghelia mântuirii. Predica lui este ascultatã si urmatã
în mãsura în care el pune în cuvintele sale suflet, inimã, îsi pune întreaga
sa viatã. El pecetluieste cuvintele sale cu fapte de virtute, cu pilda sa de
trãire crestinã. Credinta vine din auzite, dar nu se opreste la aceasta, ci
prin fãptuire, conduce spre „credinta cea mare”, a vederii. De aceea,
preotul lumineazã sufletele credinciosilor sãi atât prin cuvinte, cât si prin
faptã.
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Preotul lui Hristos nu vorbeste doar prin cuvânt, ci si prin faptã, prin
gesturile si faptele sale, prin însusi felul lui de a fi, de a exista. Limbajul lui
nu îl constituie numai predica sau vorbirea despre Dumnezeu, pentru cã
vorbirea si cuvintele sunt unelte ale veacului acestuia trecãtor, ci el vorbeste
si mãrturiseste, propovãduieste si converteste prin sfintenia vietii lui. El
poate, de altfel, nici sã nu vorbeascã si chiar cautã tãcerea, fuga si
retragerea sa interioarã, în împãrãtia lui Dumnezeu din lãuntrul sãu, în
pustiul inimii, si de acolo nu îsi aruncã privirile iscoditoare spre cele din
afarã, spre lumea exterioarã, ci mai ales spre cele de sus si înalte, spre
cele ceresti.

Tãcerea lui este expresia înaltei sale vieti interioare, a luptei sale de a nu
întrerupe dialogul sãu cu Pãrintele sãu ceresc, de dragul si din cauza
împrãstierilor lumii. El este, într-adevãr prieten cu toti, este pãrintele tuturor,
dar în acelasi timp, în desele si lungile sale momente de rugãciune si de
meditatie, el este absorbit de relatia sa cu Dumnezeu.

El încearcã sã-si înduhovniceascã viata, iar aceasta începe cu limbajul
si faptele sale. Limbajul sãu trebuie sã fie asemenea rugãciunii. Precum
rugãciunea aduce mângâiere, liniste, pace, bucurie, binecuvântare, ridicã
suferintele noastre si usureazã durerile noastre, tot asa trebuie sã facã si
preotul, prin cuvintele si vorbirea sa de toate zilele.

Rugãciunea sterge lacrima de pe obrazul trist al celui aflat în suferintã
si lipsuri. Cel care se roagã cu sinceritate si nãdejde în ajutorul lui
Dumnezeu, încheindu-si rugãciunea, se ridicã alt om si la fel trebuie sã
caute sã facã si preotul. Prin cuvintele sale, el trebuie sã aducã pacea,
acolo unde este vrãjmasie si dezbinare; sperantã, acolo unde este
deznãdejde; bucurie, acolo unde este tristete, liniste, dragoste si credintã.

Mai mult decât prin cuvinte, preotul se exprimã fatã de Dumnezeu si
de semenii sãi prin rugãciune. Limbajul drag sufletului sãu îl constituie
rugãciunea, pentru cã el este, prin excelentã, un om al rugãciunii, un suflet
rugãtor. Nicãieri nu se simte mai bine decât în stare si în atmosfera de
rugãciune. Aceasta este viata sa, bucuria sufletului sãu, comoara pentru
care el se osteneste atâta. Pentru el, viata înseamnã rugãciune. Ea nu se
justificã decât în mãsura în care se identificã tot mai mult cu rugãciunea
curatã si neîmprãstiatã, cu rugãciunea neîncetatã. Progresul vietii sale se
oglindeste în aceastã rugãciune a sa, în frecventa, curãtia si intensitatea
ei. Rugãciunea îi este ajutor si sprijin, armã de luptã neînfruntã. Rugãciunea
îi este respiratie a sufletului sãu curat si sincer, de aceea o cautã cu atâta
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dor si cãldurã, o cere si nu poate trãi fãrã ea. Absenta sau lipsa rugãciunii
este pentru el moarte si de aceea nimeni si nimic nu i-o poate lua, pentru
cã îi este cea mai dragã. El se hrãneste cu „Pâinea vietii” si „apa cea
vie”.

Pentru preot, o zi în care nu a asprit nevointele sale câtusi de putin,
în care nu a înmultit canonul sãu de rugãciune, este o zi risipitã, pierdutã,
moartã, si pentru care va rãspunde la Dreapta Judecatã. Una dintre
bucuriile cele mai mari vietii sale duhovnicesti este datã de progresul
intensiv si extensiv din rugãciunea sa. El se roagã mult si sãruitor pentru
cã a descoperit „raiul rugãciunii”, fericirea pe care o aduce în suflet si în
viatã rugãciunea. De aceea, el nu poate trãi fãrã ea. Viata sa nu are nici
un sens fãrã ea. Lipsitã de rugãciune, ea este o „vânare de vânt”, o
alergare dupã cele trecãtoare si o pierdere din vedere a ceea ce este
esential – mântuirea sufletului. Iubind nespus rugãciunea, el o cautã si
transformã fiecare prilej si moment într-un timp al rugãciunii tot mai
stãruitoare, într-o meditatie neîncetatã la Dumnezeu. ªi ajunge astfel sã
observe cã mai mult decât prin cuvânt si prin faptã, rugãciunea este modul
sãu specific de a ajuta pe oameni. El se roagã pentru ei lui Dumnezeu si
îi învatã si pe ei cum sã se roage, adicã ce sã cearã si cum sã o facã,
pentru a fi auziti si ascultati de Tatãl ceresc.

Lipsit de rugãciune, el este un „cadavru viu”, un trup fãrã viatã, o
viatã fãrã sens. ªi tocmai de aceea, dacã lumea doreste de la preot ceva
în mod special, acest ceva este tocmai rugãciunea lui.

Credinciosii apreciazã si cultura înaltã a preotului, acolo unde ea este,
predica liberã si frumoasã, cântarea sa melodioasã, dar lucrul pentru care
îl cautã în mod deosebit pe el este rugãciunea. Credinciosii nu asteaptã
de la Bisericã si implicit de la preot doar un model intelectual înalt, desi
Biserica, de-a lungul istoriei atât de zbuciumate a acestui neam, a oferit si
continuã sã ofere astfel de modele, ci asteaptã viatã duhovniceascã si, în
mod deosebit, rugãciune. Nu explicatii înalte, ci trãire adâncã. Nu vorbire
multã, fie ea chiar si consistentã, ci sfintenie. De aceea, poporul a cãutat,
a descoperit cu un fler aparte si a pretuit preotii rugãtori, modele vii de
sfintenie.

Lumea actualã, atât de bogatã în idei si conceptii, nu vrea sã-si
completeze prin Bisericã si prin slujitorii ei, insuficientele ei intelectuale,
ci lipsurile si scãderile morale. Ea nu cautã prin învãtãtura Bisericii sã
mai adauge ceva la patrimoniul ei stiintific, ci doreste sã descopere „Calea,
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Adevãrul si Viata” si modul cel mai direct si sigur de acces la ele. De
aceea, preotul converteste suflete nu atât prin înaltele si variatele sale
cunostinte, ci prin adâncimea convingerilor sale, prin profunzimea si curãtia
trãirilor sale.

într-o lume a frivolitãtii, a usurãtãtii în felul de a vorbi si a fi, modelul
pe care îl oferã el este ceva statornic, nepieritor si biruitor – este modelul
crestin. Prin felul lui deziteresat de a face bine si de a rãspândi bucurie, el
ne demonstreazã cã nimic nu este mai important în viatã decât mântuirea
sufletului, cã toate bogãtiile lumii nu fac cât un suflet mântuit.

într-o lume a amãgirilor si a minciunii, el rosteste cuvânt cu putere
multã pentru cã nu se vesteste pe sine, nu se propovãduieste pe sine si
învãtãtura sa, ci pe Hristos si cuvintele Sale, iar acestea nu vor trece
niciodatã.

Într-o lume în care este cãutatã preferential plãcerea trupeascã, el
ne vorbeste „cu timp si fãrã timp” despre bucuria sufleteascã, infinit
superioarã celei trupesti. într-o lume în care se aleargã dupã simplu si
usor, dupã facil, el ne vorbeste despre ceea ce este peren, statornic si
profund. Nu condamnã lumea si pãcatele care se lucreazã în ea si prin
intermediul ei, dar ne cheamã sã cãutãm în ea calea spre împãrãtia
cerurilor. Nu condamnã timpurile si vremurile, dar ne îndeamnã sã trãim
viata din perspectiva vesniciei, a nemuririi.

în tot ceea ce face si spune preotul, poporul dreptcredincios trebuie
sã-L intuiascã, sã-L vadã pe Hristos. Faptele si cuvintele preotului trebuie
sã trimitã implicit spre Pãstorul Cel Bun. în privirea caldã si blândã a
preotului, credinciosii trebuie sã poatã citi privirea plinã de dragoste si
bunãtate a lui Hristos Domnul, Cel ce face sã rãsarã soarele si peste cei
buni si peste cei pãcãtosi, Cel ce poartã de grijã tuturor, chemându-i pe
toti la fericirea vesnicã a raiului. O privire care sã ne conducã cu gândul
la îndelunga rãbdare si milostivire, la iubirea nesfârsitã si la bunãtatea lui
Dumnezeu, Care, chiar si atunci când de pe ochii Sãi si de pe fruntea Sa
încununatã cu spini curgeau lacrimi de sânge, a iubit si a iertat pe cei ce
îl chinuiau pe nedrept.

Lumina ochilor lui trebuie sã fie o reflexie a luminii si frumusetii sale
lãuntrice, arvunã a luminii celei dumnezeiesti, pe care o vor gusta dreptii,
în împãrãtia lui Dumnezeu. Ca si Dumnezeu, Cãruia îi slujeste, preotul
este chemat sã se îmbrace cu aceastã luminã ca si cu o hainã, lucrând
virtutile crestine, care îl fac urmãtor si tot mai asemãnãtor lui Dumnezeu.
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Cuvintele preotului trebuie sã fie cuvinte „cu putere multã”, izvorâte
din prea plinul unei inimii curate. Ele trebuie sã mãrturiseascã despre
înalta vietuire duhovniceascã a sa si despre înaltele experiente duhovnicesti
care dau sens vietii sale. Vorbirea lui sã fie pentru ceea ce este da, da, iar
pentru ceea ce este nu, nu (Matei 5, 37), adicã sincerã si fãrã echivoc,
dreaptã si înaltã, ca o dogmã a Bisericii, pentru a putea zidi duhovniceste
pe pãstoritii sãi.

Limbajul si vocabularul sãu sã fie înduhovnicite, sã devinã
sacramentale, liturgice, cuvinte care invocã si fac sã se pogoare harul
dumnezeiesc sfintitor si desãvârsitor. El trebuie sã vorbeascã oamenilor
pe întelesul lor, citindu-i fiecãruia sufletul, cunoscându-i frãmântãrile si
dându-i sfatul cel mai potrivit. Sã vorbeascã oamenilor asa cum vorbeste
si cu Dumnezeu, în rugãciune. ªi, precum cuvintele rugãciunii aduc pace
si mângâiere, bucurie si nãdejde, tot asa, prin cuvintele sale, preotul trebuie
sã aducã liniste si pace în sufletele zbuciumate, mângâiere si sperantã
inimilor întristare, armonie acolo unde este dezbinare, nãdejde si usurare,
unde este necaz si durere, bucurie si dor de sfintenie. Cuvintele si vorbirea
preotului trebuie sã fie asemenea unei rugãciuni pentru toatã lumea si la
toatã trebuinta.

Mersul preotului, pasul si cãlcãtura sa, trebuie sã fie asemenea pãsirii
minunate a Mântuitorului pe valurile mãrii celei învolburate, în cãutarea si
ajutorul ucenicilor Sãi. Hristos, Cel ce a certat vânturile mãrii, pãseste
smerit alãturi de noi, cãutând sã ne smulgã din valurile patimilor, sã
potoleascã zbuciumul sufletesc, sã ridice negura pãcatelor de pe sufletul
nostru si sã ne conducã spre tãrmul dragostei. Iar preotul este cel dintâi
chemat la aceeasi înaltã slujire.

El este sfântul lui Dumnezeu, chemat si trimis sã sfinteascã lumea si
pe noi, sã ne deschidã calea spre adevãrata viatã si spre fericirea vesnicã,
sã ne învete si mai ales sã ne arate cum putem sã le descoperim pe
aceastea si sã le câstigãm. El ne aratã care sunt piedicile ce se ridicã în
calea acestora si cum putem sã le biruim noi pe ele; si tot el ne descoperã
bucuriile spirituale cu care cei drepti se vor hrãni dincolo.

De aceea, toti cei ce îi vor urma lui, îsi vor alina si îsi vor mângâia, cu
ajutorul lui, sufletele, vor dobândi nu doar linistea si fericirea în aceastã
lume, ci vor avea parte de rãsplata dreptilor, în împãrãtia iubirii si a fericirii
vesnice, în împãrãtia lui Dumnezeu. Vor afla dreptatea si pacea lui
Dumnezeu încã din lumea aceasta, premizã si arvunã a fericirii vesnice
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din sânul lui Dumnezeu.
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Asist. univ. dr. Marius Telea

Conceptia Sfântului Ioan Hrisostom
despre cãsãtoria crestinã si viata de
familie dupã omiliile sale la epistolele
pauline

Secolul al IV-lea el erei crestine a oferit Bisericii crestine mari
posibilitãti si oportunitãti pentru dezvoltarea ei ulterioarã. În primul rând
împãratul Constantin cel Mare legalizând crestinismul si apoi stabilindu-l
ca religie de stat, a marcat o nouã etapã în progresul Bisericii si al
crestinismului care a trecut de la stadiul de micã sectã iudaicã - cum era
considerat - la credinta dominantã în Imperiul roman.

În confruntarea ei cu societatea pãgânã, Biserica a fost constrânsã
sã se ocupe cu probleme serioase atât teologice cât si pastorale, iar din
contactul cu grecii antrenati în gândirea filosoficã a apãrut nevoia ca
Biserica sã-si exprime învãtãtura în termeni filosofici. Problemele teologice
care au apãrut în decursul istoriei Bisericii au dominat, de fapt, atât agenda
celor sapte sinoade ecumenice cât si tratatele marilor Sfinti Pãrinti precum:
Sfântul Atanasie cel Mare, Sfântul Vasile cel Mare, Sfântul Grigorie de
Nazianz si Sfântul Grigorie de Nyssa. În acest context problemele prac-
tice care se ridicau în fata vietii crestine într-o societate pãgânã au constituit
o preocupare fundamentalã pentru una din marile personalitãti ale Bisericii
din Constantinopol - Sfântul Ioan Hrisostom. Dintre temele care revin în
mod frecvent în predicile sale amintim pe cele referitoare la folosirea
adecvatã a bogãtiei1, atitudinea  corectã fatã de spectacolele pãgâne ca
si cerintele vietii de familie2

1  Sfântul Ioan Hrisostom, Despre bogãtie si sãrãcie, traducere si introducere de
Catharine P. Roth, Crestwood, New York, St. Vladimir’ s Seminary Press, 1984
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Sfântul Ioan Hrisostom s-a nãscut în Antiohia Siriei fiind crescut de
mama sa, o vãduvã pioasã pe nume Antusa, care i-a dat primele elemente
ale educatiei sale. Dupã ce s-a instruit în clasicii pãgâni, el si-a îndreptat
atentia spre studiul Sfintei Scripturi si apoi spre viata monahalã. Dupã
sase ani petrecuti în muntii Antiohiei ca monah, fortat de sãnãtatea sa
subrezitã s-a întors în Antiohia. A servit ca citet, diacon si preot timp de
20 de ani în capitala Siriei. În anul 398 a mers la Constantinopol unde a
fost hirotonit episcop. Din pãcate episcopatul sãu în capitala Imperiului
bizantin a fost tulburat de controverse si intrigi care au condus la exilul
sãu în anul 404 si în final la moartea sa, survenitã în anul 407.

Primele scrieri ale Sfântului Ioan Gurã de Aur accentueazã valoarea
celibatului si în acest sens el a si scris prietenului sãu Teodor (mai târziu
episcop de Mopsuestia) avertizându-l sã nu abandoneze viata monahalã3.
La fel si celelalte lucrãri ale Sfântului Ioan combãteau pe detractorii
monahismului4, si apãrau preferinta pentru feciorie5.

Viata sa dintru început ca fiu al unei vãduve si în calitatea sa de tânãr
monah, nu a izbutit sã-i ofere o evaluare deplinã a frumusetii si potentialului
vietii de familie. Mai târziu însã, experienta ca preot în Antiohia si apoi la
Constantinopol, a corectat acest dezechilibru în întelegerea sa, pentru a
deveni apoi un mare apologet al cãsãtoriei crestine. Printre cei mai
credinciosi prieteni si ajutori ai sãi s-a numãrat vãduva si diaconita Olimpia
care l-a învãtat prin propriul ei exemplu si prin discutii (care au fost
continuate de scrisori6) ce calitãti poate avea o femeie crestinã.

Între problemele Bisericii într-o societate pãgânã încã dezvoltatã s-a
numãrat si constituirea unei doctrine crestine despre cãsãtorie. Învãtãtura
despre cãsãtorie se baza desigur pe legea iudaicã, dar Mântuitorul Hristos
a modificat-o prin interzicerea divortului, exceptie fãcând cazurile
extreme7.Epistolele pauline cãtre Corinteni si Efeseni au devenit
fundamentul învãtãturii crestine despre cãsãtorie si feciorie. Viata
celibatarã a fost pretuitã atâta timp cât nu s-a aflat în slujba iudaismului,

2  M. L. W. Laistner. Christianity and Pagan Culture in the Later Roman Empire,
împreunã cu o   traducere  a tratatului Sfântului Ioan Hrisostom, „Cuvânt despre slava
desartã si despre cum sã-ti educe pãrintii mai bine copiii lor” , Ithaca, Cornell University
Press, 1951

3  P.G. 47, col. 277-316
4  Idem, col. 319-386
5  P.G. 48, col. 533-596
6  P.G. 52, col. 549-623
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din cauza conceptiei despre iminenta sfârsitului lumii8. Chiar dacã sfârsitul
lumii întârzia sã aparã, viata asceticã în forma monahismului a fost
recunoscutã ca un semn al împãrãtiei lui Dumnezeu. În acelasi timp
cãsãtoria era acceptatã ca bunã existând pãrerea cã Dumnezeu a creat
oamenii, bãrbati si femei cu intentia ca ei sã trãiascã împreunã încã chiar
înainte de cãdere9 (desi unii Sfinti Pãrinti învatã cã procreatia a apãrut
dupã cãdere). Mântuitorul Hristos a binecuvântat cãsãtoria în Cana Galileii
prin prezenta Sa la o nuntã unde a si realizat prima Sa minune, care a
ajutat la sãrbãtorirea fericitului eveniment10. Sfântul Apostol Pavel în
epistolele sale, îndeamnã pe cei cãsãtoriti sã rãmânã în aceastã stare11,
Sfântul Apostol Petru însusi a fost cãsãtorit, iar câtiva dintre colaboratorii
misionari ai Sfântului Apostol Pavel se pare cã erau cupluri cãsãtorite
(Aquila si Priscilla, Andronic si Iunia, Filog si Iulia)12.Apostolul Neamurilor
mentioneazã cu altã ocazie, faptul cã unii misionari cãlãtoreau împreunã
cu sotiile lor13.

O serie de scriitori crestini, în special cei care urmau traditia
augustinianã, au rãspândit opinia cã relatiile sexuale sunt rele în esentã
dar sunt tolerate în cadrul cãsãtoriei cu scop de procreere. Aceasta nu
este însã conceptia ortodoxã.

Consensul învãtãturii ortodoxe afirmã cã”patul conjugal este
nepângãrit”14. Sinodul I ecumenic de la Niceea (325) la sugestia unui
mare ascet Sfântul Pafnutie, a aprobat hirotonirea oamenilor cãsãtoriti,
iar apoi Sinodul de la Gangra (aprox. 340 d.Hr.) condamna pe aceia care
dispretuiau relatiile conjugale. Dupã cum afirmã Paul Evdokimov: „sub
harul Tainei viata sexualã se trãieste fãrã a cauza câtusi de putin
declinul vietii interioare”15. Cãsãtoria ca si monahismul, este un semn
al împãrãtiei lui Dumnezeu deoarece începe sã restaureze unitatea omenirii
(si a cosmosului întreg) unitate care s-a rupt din cauza pãcatului. De
aceea cãsãtoria este „Tainã mare” si constituie unitatea omenirii
renãscute în Hristos16. Epistolele pauline dau impresia cã în primele zile

7  Mt. 5,31-32
8  I Cor. 7,25-35
9  Gen. 1,27-28; 2,24
10  In. 2,1-11
11  I Cor. 7,27
12  Rom. 16,3,7,15
13  I Cor. 9,5
14  Evr. 13,4
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ale Bisericii crestine, femeile au dobândit un grad considerabil de libertate
si egalitate cu bãrbatii, fapt rezumat de Sfântul Apostol Pavel în cuvintele:
„Nu mai este iudeu nici elin, nu mai este nici rob, nici liber; nu mai
este parte bãrbãteascã si parte femeiascã, pentru cã voi una sunteti
în Hristos Iisus”17. Epistola I cãtre Corinteni, cap. 7 aratã si egalitatea
dintre bãrbat si femeie în cadrul relatiilor sexuale. În acelasi timp o serie
de femei crestine au fost misionare sau posesoare ale unor case mai mari
transformate în biserici, ca de exemplu Priscilla, diaconita Febe si celelalte
femei mentionate în finalul Epistolei cãtre Romani. Pe mãsura trecerii
timpului, rolul femeilor s-a mai restrâns, probabil pentru a evita aparitia
unor conflicte cu societatea patriarhalã din jur18. În cazul în care femeile
dintr-o familie (sotia, fiicele sau sclavele) deveneau crestine, sotul, tatãl
sau stãpânul trebuiau sã se asigure cã ele vor rãmâne supuse în ceea ce
priveste celelalte aspecte ale vietii de familie. Altfel viata ar fi devenit
dificilã pentru ele.

Ca urmare în Epistolele cãtre Efeseni si Coloseni gãsim îndemnuri
cãtre toti membrii unei familii de a-si pãstra rolurile traditionale19.  Ceea
ce a fost la început o strategie de supravietuire pentru femeile crestine în
cadrul familiilor pãgâne, a devenit acum normã pentru familiile unde toti
membrii sunt crestini. De acum înainte învãtãtura crestinã, nu a mai cãutat
sã rãstoarne conceptia patriarhalã - desi a trecut destul timp înainte ca
crestinismul sã rezolve si chiar sã se opunã sclaviei - ci mai degrabã sã
micsoreze actiunea ei sau cel mult s-o transforme din interior.

Între Sfântul Apostol Pavel si secolul XX ceea ce este mai bun în
învãtãtura crestinã despre cãsãtorie este reprezentat de Sfântul Ioan
Hrisostom. El aratã cã atâta timp cât nu existã o schimbare în structura
exterioarã a relatiei dintre bãrbat si femeie, se asteaptã ca acestia sã fie
transfigurati de iubirea crestinã. Când doi devin unul în Hristos, iubirea
lor le dã posibilitatea sã transceandã orice limite impuse de lumea aceasta.
Depinzând de darurile lor spirituale cu care au fost înzestrati de Dumnezeu

15  Paul Evdokimov, Taina iubirii, Sfintenia unirii conjugale în lumina traditiei ortodoxe,
trad. de Gabriela Moldoveanu, Asociatia medicalã crestinã „Christiana”, Bucuresti, 1994

16  Efes. 5,32
17  Gal. 3,28
18  Elisabeth Schüssler Fiorenza, In Memory of Her, New York, The Grossroad

Publishing Company, 1983, p. 261-266
19  Efes. 5,21; 6,9; Col. 3,18; 4,1
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oricare din ei poate învãta pe celãlalt si amândoi împreunã pot împlini
viata lor comunã cu la fel de multã sfintenie ca si oricare cãlugãr. Con-
form Sfântului Ioan Hrisostom teologia iubirii conjugale a fost destul de
mult neglijatã. În secolul XX însã teologii rusi din exil în contact cu gândirea
apuseanã profanã si-au dat seama cã traditia ortodoxã contine un poten-
tial nedezvoltat de a face cunoscut întelesul spiritual al dragostei umane.
Roadele muncii lor se gãsesc în lucrarea pãrintelui John Meyendorf:
„Cãsãtoria: o perspectivã ortodoxã”20 si mai ales în lucrarea lui Paul
Evdokimov „Taina iubirii”21. Primul explicã pe scurt istoria cãsãtoriei
crestine si învãtãtura Bisericii Ortodoxe în acest sens. Al doilea aduce în
discutie o serie de chestiuni legate de diferentele si relatia dintre bãrbat si
femeie în lumina traditiei ortodoxe.

Pentru o destul de lungã perioadã de timp se poate spune cã în
apartenentã nu a existat o ceremonie a cununiei crestine. Dacã sotul si
sotia primeau botezul crestin, cãsãtoria lor era prin aceasta încorporatã în
trupul lui Hristos adicã devenea validã. În cazul în care crestinii doreau
sã se cãsãtoreascã trebuiau sã obtinã acceptul episcopului, dupã cuvintele
Sfântului Ignatie Teoforul: „Se cuvine ca bãrbatii si femeile care se
cãsãtoresc sã aibã încuviintarea episcopului pentru ca unirea lor în
cãsãtorie sã fie potrivit Domnului si nu conform poftei”22.  Dupã ce
cãsãtoria a fost contractatã potrivit legii civile, Biserica ratificã unirea
dintre cei doi ca o cãsãtorie crestinã administrând celor proaspãt cãsãtoriti
Taina Sfintei Euharistii.

Se poate observa din omiliile Sfântului Ioan Gurã de Aur cã în timpul
sãu sãrbãtorirea cãsãtoriei avea loc acasã în cadrul unei mese festive
care în conceptia marelui predicator, putea fi ocazia pentru o manifestare
indecentã. El recomandã ca clerul sã fie invitat la petrecere în locul
dansatorilor si cântãretilor pãgâni obisnuiti pentru ca acest eveniment
însemnat sã se desfãsoare în seriozitate si sfintenie. Cu altã ocazie Sfântul
Ioan Gurã de Aur se referã la cununile care se pun pe capetele mirilor la
cãsãtorie 23.

Ritualul încununãrii se pare cã a fost introdus în secolul IV ca o

20  Lucrarea a fost tipãritã la Crestwood, New York, St. Vladimir’s Seminary Press,
1970

21  vezi nota 15
22  Sfântul Ignatie al Antiohiei, Scrisoare cãtre Policarp, la G. Bareille, Ignace (Saint),

în „Dictionnaire de Theologie  Catholique” VII, 1, Paris, 1922, col. 688-689
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dezvoltare a binecuvântãrii date noului cuplu de cãsãtoriti la Sfânta
Euharistie. Încununarea mirilor a continuat sã aibã loc la Sfânta Euharistie
si sã culmineze prin primirea Sfintei Cuminecãri, atâta timp cât statul
roman a mentinut un sistem separat de înregistrare a cãsãtoriilor potrivit
legii civile. Când statul a lãsat în seama Bisericii responsabilitatea pentru
toate cãsãtoriile indiferent dacã bãrbatii si femeile implicati erau crestini
practicanti sau nu, a devenit necesar sã aibã loc o ceremonie de cãsãtorie,
care putea fi separatã de Sfânta Euharistie. Astfel ritualul încoronãrii
mirilor a început sã fie folosit separat. Acele cupluri care nu se
învredniceau de Sfânta Împãrtãsanie puteau sã primeascã în loc o cupã
comunã de vin În practica obisnuitã a cãsãtoriei uneori încoronarea mirilor
fãcea parte din Liturghia euharisticã, iar în vremuri de persecutie ritualul
se putea lipsi de încoronare cuplul concentrându-si atentia pentru simpla
primire a Sfintei Împãrtãsanii24

De-a lungul dezvoltãrii ceremoniei de cununie a urmat firesc si o
dezvoltare a interpretãrii ei. În stadiul ei primar, Biserica a primit o cãsãtorie
naturalã, fãcutã dupã legile umane si înãltatã la nivelul de Tainã înlãuntrul
împãrãtiei lui Dumnezeu. Astfel cãsãtoria umanã existentã a fost
transfiguratã prin binecuvântarea Bisericii. Mai târziu însã, o mentalitate
mai legalistã a ridicat problema, cine este sãvârsitorul Tainei Cãsãtoriei?
Rãspunsul teologiei apusene a fost cã însãsi cuplurile erau sãvârsitoarele
Tainei cãci cei doi au fãcut contractul unul cu celãlalt.

Biserica Rãsãriteanã, în opozitie, a decis ca preotul trebuie sã fie
sãvârsitorul Tainei, ca cel ce a realizat cãsãtoria dând binecuvântarea
Bisericii. Ca urmare a acestor diferente în întelegerea cãsãtoriei, Biserica
Ortodoxã si cea Romano Catolicã au o pozitie diferitã cu privire la divort.
Dacã cununia este în esentã un contract asumat de douã pãrti, el nu
poate fi anulat decât cu exceptia mortii uneia dintre pãrti în ideea cã
conditiile optime ale contractului au fost îndeplinite la început. Ca urmare
anularea poate fi posibilã dar nu si divortul. Recãsãtoria este cu desãvârsire
interzisã diaconilor si preotilor, cãci clerul este chemat sã învete prin
exemplul sãu ceea ce este ideal pentru toti crestinii. Atunci când Biserica
admite a doua cãsãtorie, ritualul prescris diferã de cel al primei cãsãtorii
si are un caracter predominant penitential.

În timpul episcopatului sãu Sfântul Ioan Hrisostom a propovãduit si
23  Sfântul Ioan Hrisostom, Omilia 9,2 la I Timotei, P.G. 62, col. 504 B
24  Dom. Chrysostom, St. John Chrysostom and His Time, London, 1959, p. 296
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publicat o serie de omilii la fiecare din Epistolele Sfântului Apostol Pavel.
Evident tema despre cãsãtorie si relatiile de familie s-a pus în discutie
atunci când s-a ocupat de Epistolele cãtre Corinteni si Efeseni. Se pare
cã omiliile la aceste Epistole dateazã din perioada anilor petrecuti în
Antiohia25. Omiliile la Epistolele cãtre Coloseni sunt atribuite perioadei
episcopatului din Constantinopol26. Probabil tot la Constantinopol Sfântul
Ioan a scris o serie de trei omilii sau tratate despre cãsãtorie si divort.
Sunt reprezentative în acest sens Omilia 19 la I Corinteni, Omiliile 20 si
21 la Efeseni si Omilia 12 la Coloseni27. În cap. 7 al Omiliei 19 la I Corinteni
Sfântul Ioan Hrisostom se ocupã cu rolul relatiilor sexuale în cãsãtorie. El
subliniazã în primul rând egalitatea dintre bãrbati si femei în acest sens.
Niciunul dintre soti nu trebuie sã caute sã se abtinã de la sex fãrã acceptul
celuilalt si chiar si atunci doar temporar. O astfel de abstinentã prelungitã
creeazã tensiuni în cãminul conjugal si deseori conduce la adulter si divort.
Se pare cã Sfântul Ioan se adreseazã si unor femei, în special celor care
cred cã practicã un ascetism riguros prin abtinerea de la relatii sexuale.
Acestora le aratã cã abstinenta pe care ele o considerã virtuoasã este de
fapt pãcãtoasã din cauza rãului pe care îl provoacã cãsãtoriei lor. Desigur
evaluarea cea mai potrivitã a iubirii sexuale constituie încã o problemã
pentru cuplurile crestine.

Teologii moralisti au spus prea multe despre valoarea fecioriei si despre
pãcãtosenia trupului, si prea putin despre posibilitatea unei iubiri umane
transfigurate. Unii hagiografi aratã cã o serie de sfinti dintre cei care au
fost si cãsãtoriti, au fost aceia care au renuntat la relatiile conjugale pentru
a trãi în continuare ca frati si surori28. Aceasta nu este însã calea pe care
cei mai multi dintre noi o urmãm, iar dupã cum afirma si unul din teologii
rusi din exil, Paul Evdokimov: „nu este împotriva cãsãtoriei ci în
împlinirea ei ca sotii sã trãiascã transcendenta si sfintenia unirii
lor”29.

Continuând sã discute tema egalitãtii dintre soti, Sfântul Ioan Gurã
de Aur vorbeste despre interzicerea divortului de cãtre Dumnezeu. Nici
unul dintre soti nu poate divorta de celãlalt si sã se recãsãtoreascã. Sfântul

25  Ibidem, p. 298-299
26  Ibidem, p. 293
27  Sfântul Ioan Hrisostom, Omilia 19 la I Corinteni, P.G. 61, col. 14 BC; Idem,

Omiliile 20-21 la Efeseni, P.G. 62, col. 32 AB;  Idem, Omilia 12 la Coloseni, P.G. 62, col.
305 CD

Studii



95

Ioan recomandã faptul cã chiar dacã survine o separare, cuplul trebuie
sã continue sã trãiascã în aceiasi locuintã. Aceasta ar putea pãrea
nerealistic, dar Sfântul Pãrinte crede cã în acest caz o reconciliere ar
putea avea loc. Pe lângã aceasta, el ia în considerare probabil si bunãstarea
sotiei, în conditiile sociale ale timpului sau, o femeie divortatã putea avea
mari dificultãti în a trãi independent si ar putea fi obligatã de împrejurãri
sã caute protectia si ajutorul unui alt bãrbat. Subiectul despre divort con-
duce la problema cãsãtoriei cu un necredincios.

Sfântul Ioan Hrisostom scoate în evidentã faptul cã Sfântul Apostol
Pavel nu mentioneazã cã un crestin se poate cãsãtori cu un necredincios
dar în acest caz sotii pot rãmâne cãsãtoriti dacã sotul necredincios este
doritor sã accepte si sã participe la practicile religioase crestine. Sotul
credincios nu trebuie însã sã participe la ritualurile pãgâne. Sfântul Ioan
nu face referiri la restrictiile de participare la practicile crestine ale sotului
necredincios, dar totusi recomandã discretie în încercãrile de a converti
un sot prin puterea de convingere a celuilalt. De asemenea el cautã sã
linisteascã pe acele femei care erau îngrijorate cã ar constitui un pãcat sã
aibã relatii conjugale cu sotul necredincios. Credinta sincerã si purã a
unei sotii credincioase poate sfinti cãsãtoria si copii rezultati din ea. Pe
lângã aceasta sotia poate converti pe sotul ei, dacã se apropie de el într-
un mod cuvenit.

Îndemnul Sfântului Apostol Pavel de a rãmâne fiecare în starea la
care a fost chemat de Dumnezeu ne conduce la subiectul legat de situatia
sclavilor si a oamenilor necãsãtoriti. Interpretând un text neclar, Sfântul
Ioan Hrisostom îndeamnã sclavii sã caute eliberarea de rãu mai degrabã
decât eliberarea de stãpânii lor. În recomandarea adresatã celibatarilor
de a rãmâne în aceastã stare, Sfântul Ioan Hrisostom subliniazã faptul cã
cel ce a ales acest mod de viatã trebuie sã se dedice cu adevãrat Domnului
si sã evite implicarea într-o relatie nepotrivitã cu o altã persoanã. Sfântul
Ioan aratã cã nu relatiile sexuale în sine sunt ceva rãu ci atasamentul
excesiv fatã de grijile acestei lumi, iar fie singuri fie cãsãtoriti putem
fiecare urma sfintenia si sã dobândim împãrãtia lui Dumnezeu30. În
interpretarea pe care o face Epistolei cãtre Efeseni, Sfântul Ioan Hrisostom

28  Vezi Christos Yannaras, The Freedom of Morality, traducere de Elisabeth Briére,
Crestwood, St. Vladimir’s Seminary Press, 1984, p. 167, nota 30

29  Paul Evdokimov, op. cit., p. 163
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se opreste si asupra celebrului text din cap. 5 al Epistolei în care Sfântul
Apostol Pavel comparã relatia dintre sot si sotie cu cea dintre Hristos si
Biserica Sa.

Existã pãreri ale unor teologi mai noi dupã care aceastã comparatie
este exageratã si din aceastã cauzã ca si pentru alte motive ei afirmã cã
aceastã Epistolã a fost scrisã de un urmas al Sfântului Apostol Pavel si
nu de Pavel însusi. Sfântul Ioan Hrisostom este preocupat si sã stabileascã
responsabilitãtile ambilor parteneri într-o cãsãtorie. El aratã cã amândoi
sotii trebuie sã se strãduiascã sã mentinã armonia si sã recreeze unitatea
pe care Dumnezeu a stabilit-o la început când i-a creat bãrbat si femeie
si le-a poruncit sã fie un singur trup.  Întâmplãtor Sfântul Ioan pare sã-si
fi schimbat opiniile pe care le-a exprimat în tratatul sãu „Despre
feciorie”31. Acolo el afirmã cã Dumnezeu nu l-a creat pe om pentru
cãsãtorie înainte de cãderea în pãcat în timp ce aici el subliniazã unitatea
dintre Adam si Eva. În cadrul unitãtii nuptiale el continuã spunând cã
sotul si sotia au roluri diferite. Astfel sotia trebuie sã se supunã sotului ei,
considerând aceasta ca o parte a datoriei ei fatã de Iisus Hristos, dar
chiar dacã nu este înclinatã spre supunere sã o facã de dragul sotului ei.
Sotul în schimb trebuie sã-si trateze sotia cu grijã iubitoare. Ea va rãspunde
cu plãcere sentimentelor sotului, ca o persoanã liberã si nu cu teamã
asemenea unei sclave. De asemenea sotul trebuie sã continue sã-si
iubeascã sotia indiferent cât de multe greseli ar face si indiferent de
consecintele acestora, asa precum si Mântuitorul Hristos si-a iubit Biserica
Sa si a murit pentru ea. Sfântul Ioan Gurã de Aur aratã cã sotia trebuie
sã-si respecte sotul din constiintã si nu din teamã, dar nici nu trebuie sã ne
considerãm scutiti de îndatoririle noastre conjugale din cauza vinovãtiei
sotului. Mai mult chiar sotia trebuie totusi sã-si respecte sotul neiubitor,
iar sotul trebuie sã-si iubeascã sotia nerespectoasã dar se impun si aici
niste limite. Dupã cum afirmã Sfântul Ioan Hrisostom în Omilia 19 la I
Corinteni o sotie trebuie sã se supunã sotului ei dacã acesta îi impune sã
facã ceva rãu, însã nu precizeazã foarte clar ce trebuie sã facã un bãrbat
cu o sotie necredincioasã. Desigur îi este permis sã divorteze de ea, dar
tendinta a ceea ce Sfântul Ioan vrea sã spunã ar sugera mai degrabã cã
iertarea ei este o solutie mai bunã32.

30  Sfântul Ioan Hrisostom, Omilia 61 la Evanghelia Sfântului Ioan, P.G. 59, col. 262
BC

31  Idem, De Virginitate, P.G. 48, col. 533-596
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Când Sfântul Apostol Pavel mentioneazã cãsãtoria drept o mare tainã,
Sfântul Ioan insistã asupra faptului cã nu trebuie sã nesocotim semnificatia
ei primarã. Cãsãtoria este o mare tainã deoarece doi se unesc împreunã
si devin una. Tot ca o mãrturie a marelui mister care este cãsãtoria, o
constituie faptul cã Mântuitorul Hristos devine una cu Biserica Sa si astfel
analogia cu unirea dintre soti este perfect îndreptãtitã. Sfântul Ioan
Hrisostom scoate în evidentã faptul cã Sfântul Apostol Pavel nu ar fi
folosit cãsãtoria sotilor ca o analogie pentru unirea dintre Iisus Hristos si
Bisericã, dacã unirea fizicã nu ar reprezenta ceva bun în esenta ei. Unitatea
dintre soti se extinde si asupra copiilor rezultati, iar bãrbatul care
supravegheazã cum se cuvine întreaga sa familie poate sã o transforme,
într-o micã bisericã care va promova cresterea spiritualã a tuturor
membrilor ei33.

De la aceastã discutie mai mult teoreticã, Sfântul Ioan se întoarce la
unele sfaturi precise privind cãile de pãstrare a armoniei conjugale. Cele
mai multe dintre acestea sunt general valabile. Sotii trebuie sã aibã
încredere unul în celãlalt si sã nu dea crezare acuzatiilor nefondate fãcute
de o altã persoanã. Un sot nu trebuie sã se supere dacã sotia îi solicitã o
parte mai mare din timpul sãu, deoarece aceasta aratã dragostea ei pentru
el. La fel o sotie nu trebuie sã-si subestimeze bãrbatul pentru cã nu aduce
suficienti bani în casã ci sã se simtã bine în compania lui, încurajându-l si
sustinându-l. Bãrbatul trebuie sã foloseascã numai cuvinte tandre, iar
prin exemplul sãu sã învete pe sotia sa sã fie virtuoasã, sã nu urmãreascã
dobândirea unei pozitii sociale înalte, cumpãrarea de haine scumpe, bijuterii
sau mobilã extravagantã în casã.

Cu altã ocazie Sfântul Ioan Hrisostom dã unele sfaturi care le
completeazã pe cele anterioare, arãtând cum o sotie îsi poate învãta sotul
sã fie virtuos prin exemplul ei personal34. De asemenea un sot trebuie
întotdeauna sã-si înceapã admonestãrile spunând sotiei sale ce mult o
iubeste. Trebuie sã aibã plãcerea de a sta cu ea acasã, sã o cinsteascã în
fata celorlalti dar si s-o sfãtuiascã în tainã si cu rãbdare. Ei trebuie sã se
roage împreunã si apoi acasã sã discute împreunã lecturile pe care le-au
auzit în bisericã. Dacã organizeazã petreceri trebuie sã invite nu doar pe
prieteni ci si pe sãraci. Pentru Sfântul Ioan milostenia este una din cele

32  Idem, Omilia 19 la I Corinteni, P.G. 61, col. 20 AB
33  Idem, Omilia 21 la Efeseni, P.G. 62, col. 58 BC
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mai mari datorii crestine. Sotii trebuie sã considere trupurile lor ca si
bunurile lor drept proprietate comunã si niciodatã sã nu spunã „al meu”
sau „a mea”. Dacã trebuie sã îndure sãrãcia, s-o accepte cu curaj si
încredere în Dumnezeu. Sotii care trãiesc astfel pot deveni la fel de sfinti
ca orice cãlugãr. Ei îsi pot îndruma copiii în asa fel încât întreaga familie
sã li se alãture în atingerea sfinteniei.

Relatia dintre pãrinti si copii este analizatã în urmãtoarea omilie care
explicã textul din Epistola cãtre Efeseni 6, 1-4. Copiii si pãrintii fiecare au
anumite îndatoriri unii fatã de altii. Copiii trebuie sã asculte de pãrintii lor.
Începând cu cinstea pe care trebuie s-o acorde pãrintilor, ei trebuie sã
învete cum sã trateze ceilalti oameni cu bunãtatea si respectul cuvenit.
Sfântul Apostol Pavel îndeamnã zicând: „Copii ascultati de pãrintii
vostri în Domnul cã aceasta este cu dreptate”35. În cazul în care pãrintii
cer copiilor lor sã facã ceva rãu, Sfântul Ioan Hrisostom spune cã aceasta
nu este „în Domnul”, iar copiii nu trebuie sã se supunã. De la datoriile
copiilor el ajunge sã discute despre datoriile pãrintilor, un subiect pe care
îl abordeazã mai în detaliu în tratatul intitulat: „Despre slava desartã si
despre cum se cuvine sã-si educe pãrintii mai bine copiii lor”36. Dacã
pãrintii se asteaptã ca copiii lor sã fie ascultãtori ei trebuie sã-i educe
pentru o viatã virtuoasã. Mai presus de orice ei trebuie sã citeascã împreunã
Sfânta Scripturã pentru a evidentia exemplele bune ce pot contracara
exemplele rele oferite de spectacolele lumesti.

Fãrã a nega valoarea educatiei, Sfântul Ioan considerã cã este mai
necesar sã crestem copiii în adevãratul simt al valorilor în loc sã deprindã
o meserie sau profesiune rentabilã. Dacã îi învãtãm viata în virtute
descoperim de fapt chipul lui Dumnezeu care este în ei. De aceea suntem
responsabili în fata lui Dumnezeu nu doar pentru îndreptarea noastrã proprie
ci în egalã mãsurã pentru caracterul sotilor si copiilor nostri. Sotiile au si
ele o mare responsabilitate fatã de sotii lor asa cum cu sigurantã au fatã
de copii lor37. Sfântul Ioan Hrisostom aratã cã dacã facem tot posibilul sã
ne educãm pe noi însine si familiile noastre în virtute, atunci Dumnezeu
ne va ajuta sã ne aducem munca la perfectiune.

„Aduceti-vã aminte de lanturile mele” spune Sfântul Apostol Pavel
în finalul Epistolei cãtre Coloseni 4,18. Aceastã afirmatie este suficientã

34  Ibidem, col. 77 A
35  Efes. 6,1
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pentru ca Sfântul Ioan Hrisostom sã înceapã sã vorbeascã despre
„lanturile” cãsãtoriei. Evident el a fost îndemnat de data aceasta mai
mult de nevoile comunitãtii sale decât de necesitãtile textului. El deplânge
obiceiurile de nuntã ale societãtii din vremea aceea, în special cele ale
cercurilor de bogãtasi din Constantinopol.  Îsi exprimã foarte vehement
convingerea cã Taina Cãsãtoriei este sfântã si cã oamenii în general aratã
o mare lipsã de respect fatã de ea. Sfântul Ioan insistã din nou asupra
faptului cã cununia este o mare tainã. „Tainã” nu înseamnã doar ceva
ciudat si minunat dar este si cuvântul folosit pentru Tainele Bisericii, Sfântul
Ioan Hrisostom vorbeste în termeni foarte pozitivi despre plãcerea actului
sexual prin care sotul si sotia devin una. El considerã copilul rezultat ca
un fel de punte care uneste trupurile mamei si al tatãlui. Apoi pentru ca
metafora sã nu fie prea deplasatã, adaugã cã sotul si sotia formeazã un
singur trup chiar dacã nu au copii. În acest context Sfântul Ioan Hrisostom
este departe de conceptia augustinianã dupã care plãcerea sexualã este
în esentã pãcãtoasã dar este acceptatã doar în scopul procreãrii. Pentru
Sfântul Ioan unirea dintre soti este bunã în plenitudinea ei38.

În cazul în care sunt îndeplinite conditiile pentru cãsãtorie, aceasta
trebuie sãrbãtoritã într-o atmosferã de sfintenie. Înainte de orice altceva
se cuvine alegerea unui sot virtuos pentru întemeierea unei familii trainice.
Acest sfat constituie un corespondent la omilia sa „Cum sã alegi o
sotie”39. La sãrbãtorirea cãsãtoriei se cuvine sã se organizeze o masã
festivã dar sã nu se cheltuiascã multi bani pentru decoratiuni, îmbrãcãminte
si amfitrioni. Sã nu se împrumute lucruri care s-ar putea deteriora aducând
griji suplimentare nedorite. Dacã petrecerea este însotitã de cântece,
acestea trebuie sã fie educative si constructive. Trebuie sã fie o bucurie
spiritualã în locul dezlãntuirilor pãtimase. Ar trebui sã fie invitat Mântuitorul
Hristos alãturi de sãraci si clerici. În timpul Sfântului Ioan Hrisostom,
dupã cum se pare, sãrbãtorirea cãsãtoriei avea loc acasã la mire, desi
binecuvântarea Bisericii era datã la Sfânta Euharistie, moment în care
cei proaspãt cãsãtoriti se cuminecau si probabil li se puneau si cununi pe
capete.

În prima din cele trei omilii ale Sfântului Ioan despre cãsãtorie el
analizeazã textul de la I Corinteni 7, 1-4. Concluzia este cã prin cãsãtoria

36  M.L. W. Laistner, op. cit. p. 93-122
37  Sfântul Ioan Hrisostom, Omilia 9 la I Timotei, P.G. 62, col. 506 C; Omilia 61 la

Evanghelia dupã Ioan, P.G. 59, col. 264 B
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crestinã trebuie sã promoveze virtutea. Sfântul Apostol Pavel exprimã în
mod negativ acest fapt spunând cã oamenii trebuie sã se cãsãtoreascã
„din cauza ispitei, imoralitãtii”. În primul rând Sfântul Ioan Hrisostom
subliniazã faptul cã dacã cununia este un bun remediu care eliminã
imoralitatea obiceiurile noastre de cãsãtorie trebuie sã ne ajute sã obtinem
binecuvântarea lui Dumnezeu. Sfântul Ioan Hrisostom criticã obiceiurile
de cununie din timpul sãu asa cum a fãcut si în Omilia 12 la Coloseni. Aici
el accentueazã în special valoarea invitãrii sãracilor la masa festivã a
cununiei. Dacã îi hrãnim pe cei sãraci - spune Sfântul Ioan - rugãciunile
lor de mijlocire vor ajuta tânãrul cuplu sã aibã copii sãnãtosi si o viatã
lungã, fericitã.

Apoi Sfântul Ioan Hrisostom analizeazã motivele instituirii cãsãtoriei
ca tainã. Dupã marele predicator acestea sunt douã: perpetuarea speciei
si asigurarea castitãtii cuplului, însã el acordã o valoare mai mare celui
de-al doilea. Virtutea castitãtii trebuie înteleasã în termeni pozitivi, pentru
cã nu este vorba doar de o simplã evitare a imoralitãtii ci de asigurarea
integritãtii persoanei, trup si suflet, si directionarea ei spre sfintenie. Aceasta
este însã posibil atât pentru cei doi care sunt una prin cãsãtorie cât si
pentru o persoanã celibatarã.

Astfel pentru Sfântul Ioan Hrisostom motivul primordial al cãsãtoriei
este unirea în iubire si sfintenie a cuplului si nu binele societãtii sau
perpetuarea speciei. Paul Evdokimov numeste aceasta „conceptia
personalistã a cãsãtoriei”40. În final Sfântul Ioan Gurã de Aur vorbeste
despre responsabilitatea egalã a sotilor pentru pãstrarea castitãtii nuptiale.
„Dublu principiu” care prevala în societate si în legea romanã nu este
acceptabil pentru crestini. În a doua omilie a acestei serii Sfântul Ioan se
ocupã cu divortul si recãsãtorirea.

În cea de-a treia omilie Sfântul Ioan se adreseazã bãrbatilor care vor
sã se cãsãtoreascã si le dã sfaturi cum sã-si aleagã partenera de viatã. El
dã sfaturi similare pentru alegerea sotilor în Omilia 12 la Coloseni. Aici el
începe prin a insista asupra importantei subiectului arãtând cã sotii trebuie
sã fie atenti la alegerea pe care o fac în ceea ce priveste partenerul de
viatã. La fel ca si în Omilia 20 la Efeseni, Sfântul Ioan Hrisostom
reaminteste cã divortul este interzis crestinilor asa încât un bãrbat trebuie

38  Idem, Omilia 12 la Coloseni, P.G. 62, col. 307 CD
39  Ibidem, col. 308 A
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sã rãmânã cu sotia lui indiferent cum este ea si reaminteste în acest sens
cât de mult a îndurat Hristos pentru Biserica Sa. Sotul trebuie sã fie
rãbdãtor cu sotia lui în special pentru cã ei sunt egali în fata lui Dumnezeu,
Sfântul Ioan subliniazã încã o datã mãretia Tainei - Cununiei. Cãsãtoria
este o Tainã pentru cã prin ea pãrintii dau nastere copiilor, iar acestia la
rândul lor unindu-se prin cununie asigurã la rândul lor perpetuarea neamului
omenesc. Este reluatã ideea cã Taina Cãsãtoriei este simbolizatã si prin
unirea misticã dintre Iisus Hristos si Biserica Sa41 . Sfântul Ioan Hrisostom
prezintã apoi în detaliu ceea ce sotul trebuie sã astepte de la sotia sa. El
nu trebuie sã spere cã va deveni mai bogat prin „cãsãtoria cu banii”
mai mult decât cu o femeie42. Oricum el trebuie sã se astepte ca sotia lui
sã conducã gospodãria si sã organizeze munca în familie. Sfântul Ioan nu
credea cã femeile au capacitatea de a conduce activitãtile din afara familiei
si treburile publice. Probabil el va fi considerat activitãtile caritabile ale
diaconitei Olimpia, care necesitau capacitãti de conducere considerabile,
ca fiind simple deprinderi familiale la o scarã mai largã. În orice caz
fiecare dintre soti trebuie sã gãseascã o cale prin care sã-si îndeplineascã
sarcinile de familie în mod complementar si sã evite rivalitatea43.

Astfel, cu sigurantã, toti vor fi în consens cu Sfântul Ioan Gurã de
Aur, cã familia este cea care asigurã acel liman de multumire si fericire
în oceanul furtunilor vietii. De aceea o cãsãtorie trebuie sã înceapã cu
binecuvântarea lui Dumnezeu, sã continue în deplinã armonie si viatã
virtuoasã pentru ca în final sã conducã întreaga familie în împãrãtia
cerurilor.

40  Paul Evdokimov, op. cit. p. 141-145
41  Sfântul Ioan Hrisostom, op. cit. , col. 308 CD
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42  Ibidem, col. 309 A
43  Dom. Chrysostom Baur, op. cit.,p. 316
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Pr. prep. univ. drd.  Nicu Breda

Contributia specificã a Sfântului Teodor
Studitul la teologia icoanei

Un capitol de importantã deosebitã îl reprezintã cultul imaginilor
care în biserica veche a fost unul din cele mai fascinante si instruc-
tive.

În evolutia artisticã si ideologicã a imaginii în spatiul eclesial se
împletesc în constelatii diferite si conexiuni elocvente o multitudine
de factori si influente diverse: factori culturali, religiosi, teologi si
nu în ultimul rând politici. În acest sens referindu-se la factorul poli-
tic Andrei Grabar aratã cã iconoclasmul a fost declansat de la
înãltimea tronului imperial, purtând pecetea originii sale imperiale1.

Mai bine d eun secol cultul imaginilor a fost obiectul speculatiilor
teologice, erezia iconoclastã manifestându-se în douã faze succesive
(726-770; 815-843).

Luptând împotriva imaginii lui Hristos împãratii iconoclasti
urmãreau substituirea acestora prin propriile lor imagini, ca singure
imagini vii ale Divinitãtii pe pãmânt. Asa cum se exprima hans Belt-
ing era o luptã între imagine si semn (simbol) respectiv între prezentã
si reprezentantã2.

În acest context al politicii imperiale problema icoanei a devenit
inevitabil si una de naturã teologicã. Era momentul în Care Biserica
prin apãrarea sfintelor icoane trebuia sã fundamenteze dogmatic acest
cult practicat încã din primele veacuri. Se poate spune referitor la
acest aspect cã iconoclastul pe lângã efectele sale negative a avut si

1 Sfântul Teodor Studitul, Iisus Hristos, prototip al icoanei sale, trad. I. Icã jn., Alba
Iulia, 1994, p. 17.

2 Hans Belting, Die Macht der Bilder und die Ohmacht der Theologen, „Ortodoxes
Forum” 1 (1987, nr. 2, p. 259), apud Sfântul Teodor Studitul, op. cit. p. 18
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unul benefic. ªi aceasta este argumentarea dogmmaticã pe care
biserica a prezentat-o ca replicã la atacurile iconoclaste. Dacã icoana
se cinstea din primele veacuri pânã la iconoclasm s-a observat cã
nimeni nu pusese problematica ei. Odatã cu aparitia iconoclasmului
Biserica a pus bazele dogmatice ale imaginii religioase, baze care îsi
au valabilitatea întotdeauna.

Meritul de a sintetiza învãtãtura ortodoxã cu privire la imaginile
religioase revine marilor personalitãti teologice care s-au angajat în
disputa cu erezia iconoclastã.

Înainte de sinodul VII ecumenic (Niceea 787) cultul sfintelor
icoane a fost apãrat de episcopii Leontie de Neapole, Ioan al
Tesalonicului, Gherman si Tarasie, patriarhi ai Constantinopolului3.

Deosebit d eprofund a fost apoi Sfântul Ioan Damaschin (+749)
care prin opera sa antiiconoclastã4 a rãmas normativ pentru Sinodul
VII ecumenic unde formulãrile sale au fost proclamate în sinod
dogme.

Sinodul VII ecumenic (Niceea 787), deschis la 24 septembrie
787 în cele opt sedinte ale sale a condamnat pe iconoclasti restabilind
învãtãtura ortodoxã despre necesitatea si sensul cinstirii icoanelor.

Dacã ultimul sinod ecumenic a exprimat prin dogmã necesitatea
cultului sfintelor icoane si justificarea cinstirii lui, totusi disputele
teologice nu au încetat ci au mai continuat a se manifesta încã câteva
decenii.

În aceastã perioadã ce vine de dupã sinodul VII ecumenic - 843
când iconoclasmul a fost înfrânt definitiv s-au remarcat sf. Nichifor
patriarhul de Constantinopol si sf. Teodor Studitul.

Sfântul Nichifor insista pe umanitatea lui Hristos – asa cum spunea
Christoph von Schonbornn – având o „tendintã nestorianizantã”, iar
sf. Ioan Damaschin una „dionisianã”. Aceste pãreri „marcheazã douã
momente destul de divergente, dar nu opuse ambele în interiorul
Ortodoxiei5.

 3 N. Streza, Aspectul dogmatic al cultului sfintelor icoane la Sfântul Teodor Studitul,
„Studii Teologice”, an XXIX, nr. 3-4, 1977, p. 299.

4 În special Cele trei tratate contra iconoclastilor.
5 Ch. Schonborn, Icoana lui Hristos, Bucuresti, 1996.
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Cel ce avea sã ofer în final un echilibru va fi Sfântul Teodor
Studitul, care, prin iconologia sa, care este si cea mai aprofundatã6,
va învinge erezia iconoclastã.

Viitorul reformator al monarhismului bizantin si apãrãtorul ferm
al sfintelor icoane se nãstea la Constantinopol în anul 759. Un rol
decisiv în formarea sa teologicã l-a avut unchiul sãu Platon, care
participase la lucrãrile Sinodului VII ecumenic.7

Începând cu anul 815, Sfântul Teodor si-a elaborat opera sa
antiiconoclastã, operã de mare profunzime ideologicã. Opera sa, Cele
trei Anthiretice împotriva iconomahilor8, respingerea si combaterea
poemelor iconomahe: 7 Capete cãtre iconomahi, cu continutul dog-
matic, reflectã bazele de la care Sfântul Teodor a pornind în
argumentarea sa.

Originalitatea secventelor sale constã în modul personal de a folosi
argumentele dogmatice proclamate în Sinodul VII ecumenic, în acord
cu necesitãtile vremii sale. Pornind de la învãtãturile Sfântului Ioan
Damaschin, Sfântul Teodor foloseste în douã din tratatele sale dialogul
si îmbunãtãteste din punct de vedere formal si logic expunerea
argumentãrii cinstirii icoanelor.

Teologia iconofilã a Sfântului Teodor, ca de fapt si cea a Sfântului
Ioan Damaschin, face referiri la Dionisie Preudo-Areopagitul,
subliniiindu-se continuitatea dintre spiritual si material.9

Un alt Sfânt Pãrinte citat în opera studitã este Sfântul Vasile cel
Mare (+ 379), care aratã cã cinstirea adusã icoanei trece la Prototip
„Ητηρσ προτοτυπο”10 Acest citat este folosit de Sfântul Teodor
Studitul de 34 de ori, alãturi de alte citate din Sfintii Pãrinti.11

Pentru teologia studitã, punctul de plecare în latura iconologicã îl
reprezintã Întruparea lui Hristos ca temei al icoanei.12

6 Ibidem.
7 Emilian Popescu, 1200 de ani de la Sinodul VII ecumenic, „Studii Teologice”, an

XXXIX, nr. 6, 1987, p. 17.
8 Anthireticul I este cuprins în P. G. 99, 328-351; Anthireticul II, P. G. pp, 325-388;

Anthireticul III, P. G. 99, 389-436.
9 M. Eliade, Istoria credintelor si ideilor religioase, vol. III, Chisinãu, 1994, p. 67;
10 Sfântul Vasile cel Mare, Despre Sfântul Duh, XVIII 45, Migne P. G. t XXXIII col.

149, apud Ene Braniste, Liturgica generalã, Bucuresti, 1993, p. 420.
11 N. Streza, op. cit., p. 299.
12 Pastorala Sfântului Sinod al Bisericii Ortodoxe Române la Duminica Ortodoxiei,

2000, p. 4.

Studii



106

„Cel nevãzut se descoperã pe Sine” este taina sau paradoxul
Întrupãrii pe care Sfântul Teodor îsi clãdeste teologia sa cu privire la
icoane.

Pãtrunzând în profunzime opera studitã, se poate observa rolul
specific pe care staretul de la Studion l-a jucat în disputele contra
iconoclastilor.

El aratã cã Dumnezeu a luat firea omeneascã devenind om la fel
ca noi, unind firea omeneascã cu cea divinã: „Unul din Treime s-a
pogorât la firea omeneascã fãcându-se ca si noi si a avut loc un
amestec al celor neamestecate si o contopire a celor necontopite,
adicã a necircumscrisului cu circumscrisul, a infinitului cu finitul, a
nedefinitului cu definitul, a nonfigurabilului cu figurabilul, lucru cu
adevãrat paradoxal si uimitor.”13 Pentru acest motiv, Mântuitorul poate
fi reprezentat în icoanã, cãci se vede si primeste descrierea naturalã
a trupului nostru , cel ce cu divinitatea proprie este de nedescris.
Unirea ipostaticã devine vizibilã, ea chiar fiind accentuatã de teologia
studitã.

Sfântul Teodor spune cã Mântuitorul Iisus Hristos nu a fost, cu
sigurantã, doar un om si nu este ortodox a spune cã El si-a asumat
un ins dintre oameni, ci totalitatea firii umane. Trebuie spus cã
„aceastã fire totalã era contemplatã de o manierã individualã - cãci
astfel cum putea ea sã fie vãzutã? - într-un mod care o fãcea vizibilã
si descriptibilã...”14

Combãtând pozitia iconoclastilor, cã umanitatea lui Hristos ar fi fost
indescriptibilã, Sfântul Teodor, citând pe Aristotel, precizeazã cã numele
Însusi al lui Hristos Îl face distinct în caracteristicile Sale ipostatice de
ceilalti oameni.15 Asadar, „Cel de neconceput este conceput în pântecele
unei Fecioare; cel de nemãsurat devine înalt de trei coti; cel de nenumit
dobândeste o însusire; cel de negrãit se ridicã, se asazã si se culcã; cel
ce este pretutindeni este asezat într-un leagãn; cel ce este deasupra

13 Anthireticul I, P. G. 99, 332 d-333, apud J. Meyendorff, Hristos în gândirea
crestinã rãsãriteanã, Bucuresti, 1997, p. 200.

14 Antihireticul I, P. G. 99, 328-351, apud Sfântul Teodor Studitul, Iisus Hristos,
prototip..., p. 74.

15 J. Meyendorff, op. cit., p. 200.
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timpului atinge încetul cu încetul vârsta de 12 ani; cel fãrã formã se
aratã în formã de om si cel netrupesc intrã într-un trup... Astfel este si
descriptibil si indescriptibil.”16

Ca urmare a unirii ipostatice a celor douã firi, umanã si divinã, în
ipostasul Logosului, se poate întelege si baza logicã a pictãrii sfintelor
icoane. Icoana devine chip al persoanei, dar se pune întrebarea ce se
întâmplã dacã aceastã persoanã este una divinã, Fiul lui Dumnezeu?

La aceastã întrebare rãspunde Sfântul Teodor când face o referire
la o obiectie a iconoclastilor. Ei spun cã Hristos, într-adevãr, a asumat
firea umanã în ipostasul Sãu propriu, dar dacã aceastã fire umanã nu
a fost una particularizatã, o fire specificã, aceastã fire nu a însemnat
un anume om, ci omul în înteles general.17

Dacã Hristos ar fi asumat firea umanã comunã nu ar fi avut o fire
umanã individualã. Astfel, asa cum sustin iconoclastii - nici firea
umanã a lui Hristos nu ar mai putea fi „circumscrisã”. Acest argu-
ment oferã posibilitatea Sfântului Teodor Studitul sã stabileascã mai
precis relatia dintre icoanã si persoanã.

„Ceea ce este comun subzistã numai în indivizi, ca de exemplu
firea omeneascã a  lui Petru, Pavel si a celorlalti indivizi ai speciei
umane. Dacã indivizii nu existã, atunci nu va exista vreo fire umanã
generalã.”18

Tot icoana este un loc al prezentei personale, întrucât numele
celui reprezentat trebuie sã fie scris totdeauna pe icoanã. Numele de
pe icoanã are scopul de a mijloci o relatie personalã cu cel al cãrui
nume se aflã pe icoanã. Scrierea numelui pe icoanã, dupã o anumitã
conceptie din acea vreme, reprezintã sfintirea propriu-zisã a icoanei19,
fapt pentru care Sfântul Teodor cere ca pe icoanã sã nu se scrie
„Chipul lui Hristos”, ci „Hristos”, pentru cã în icoanã vedem de fapt
pe Hristos, persoana Sa.20 Nu cã între Hristos si icoana Sa ar exista
vreo „unire ipostaticã”, ci fiindcã între icoanã si persoana lui Hristos

16 Antihireticul III, P. G. 99, col. 396 b, apud J. Meyendorf, op. cit., p. 201.
17 Ch. Schonborn, Icoana lui Hristos..., p. 172.
18 P. G. 99, 396, D. apud Ch. Sconborn, op. cit., p. 172.
19 În acest sens trebuie amintit Mansi 13, 269 D - 272 A, apud Ch. Schonbornn, op. cit.,

p. 178.
20 Ibidem.
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existã o relatie de asemãnare intentionalã, chiar si atunci când
asemãnarea este foarte slabã din cauza lipsei de îndemânare a
iconografului.21

Ereticii icoanoclasti sustineau, pe de-o parte, cã numai oamenii
simpli pot fi zugrãviti în icoanã22, iar, pe de altã parte, cã Hristos nu
poate fi zugrãvit pentru cã a fost om comun.23

Sfântul Teodor a rãspuns acestor obiectii. Referitor la prima, aratã
cã Hristos are comun cu noi numai natura umanã.

Cât priveste a doua obiectie, rãspunde cã Hristos, desi nu a fost
un simplu om, poate fi descris în icoanã, pentru cã El nu este unul
dintre multi, ci este Dumnezeu înomenit.24

Icoana nu e una dupã fiintã cu prototipul si nici dupã persoanã
nu e una. Relatia sau raportul dintre icoanã si prototip este
asemãnarea, atât cât este posibil sã fie redatã în icoanã, care, prin
naturã, e materie artificialã si nu fiintã vie.

Când Sfântul Teodor si în general, toti iconodulii, spun cã icoana
nu e identicã cu prototipul dupã fiintã, înteleg în general cã nu este
una cu realitatea vie a lui Hristos, care este realitatea celor douã firi
într-un singur ipostas. Asadar, nu este vorba de egalitate sau identitate,
ci de asemãnare.25 O datã ce Hristos este om adevãrat, unicul Hristos
este posibil ca El sã fie prototip al icoanei Sale. Icoana este asa legatã
de prototip, precum este umbra de trup.26 Cu alte cuvinte, icoana si
prototipul sunt una în alta prin relatie, cãci unde e prototipul, este si
chipul în icoanã prin relatie (..............).

Sfântul Teodor aratã cã ipostasul lui Hristos este cel descriptibil,
fiind reprezentat în icoanã. Firea omeneascã a lui Hristos este
enipostaziatã tocmai în ipostasul Logosului. Deci, aceasta din urmã
este reprezentatã în icoanã, cãci icoana si asemãnarea cu prototipul
nu pot sã se refere decât la un singur ipostas si nu la douã.27

21 Ibidem.
22 Aici se refereau la neputinta de a cuprinde Divinitatea Mântuitorului.
23 Confuzie creatã datoritã faptului cã nu întelegem unirea ipostaticã.
24 N. Streza, op. cit., p. 302.
25 D. Stãniloae, Iisus Hristos ca prototip al icoanei sale, „Mitropolia Moldovei si

Sucevei”, an II, 1985, nr. 3-4, p. 244.
26 N. Streza, op. cit., p. 303.
27 J. Meyendorff, op. cit., p. 203.
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Iconoclastii nu recunosteau însã cã la Hristos se poate vorbi
de prototip si icoanã, pentru cã, dupã cum credeau ei, Sfânta
Scripturã nu spune nicãieri de Hristos cã e prototip al icoanei.
Sfântul Teodor aduce lãmurirea spunând cã dacã în Sfânta
Scripturã nu se întrebuinteazã cuvântul Prototip pentru Hristos,
nu înseamnã cã nu e datã aceastã calitate a lui Hristos. Termenii
sunt precizati de Bisericã în Sinoadele ecumenice si locale numai
când se ivesc ereziile, care cer o formulã mai precisã a ceea ce se
aflã deja dupã înteles în Sfânta Scripturã si s-a crezut de Bisericã
întotdeauna.28

Ca urmare a unirii ipostatice, icoana este si expresia kenozei lui
Dumnezeu, cãci a picta pe Hristos cu forme materiale înseamnã a-L
micsora si a-l umili.29 Hristos Însusi face legãturã între transcendenta
Sa si micimea noastrã.

Micsorarea Sa de bunã voie ne descoperã o mãretie care este mai
mare decât toate reprezentãrile pe care ni le putem face noi cu privire
la mãrirea Sa. În acest sens, Sfântul Teodor spune: „Dacã Hristos s-
a fãcut sãrac pentru noi, cum n-ar putea fi în El vizibile semnele
sãrãciei sale, cum ar fi culoarea, simtul tactil, trupul? Prin toate si în
toate acestea El poate fi „circumscris”.

Cel care nu mãrturiseste aceasta distruge iconomia Cuvântului
celui vesnic.”30

Icoana lui Hristos ne aratã cã ne putem apropia fãrã teamã de
Mântuitorul si prin contemplarea icoanei sale vom fi pãtrunsi de taina
curãtitoare si sfintitoare a Întrupãrii Fiului lui Dumnezeu. Pentru cã
aceastã icoanã este „cel mai evident semn al iconomiei mântuirii”.31

Icoana ni-L aratã pe Hristos nu numai circumscris, ci si zugrãvit.
Circumscrierea nu e opera noastrã, ci a celui ce s-a pogorât pentru
noi, a îmbrãcat pentru mântuirea noastrã putinãtatea noastrã, iar
redarea în icoanã e opera noastrã a celor ce am crezut... si venim la
amintirea celor fãcute de El pentru noi.32

28 Anthireticul II, col. 356, C-D, apud N. Streza, op. cit., p. 304.
29 Ch. Schonborn, op. cit., p. 182.
30 Ibidem,  p. 183.
31 P. G. 99, col. 352 B, apud Ch. Schonborn, op. cit., p. 183.
32 D. Stãniloae, Hristologie si iconologie în disputa din secolele VII-IX, „Studii

Teologice”, an XXXI, 1979, nr. 1-4, p. 37.
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Iconoclastii, chiar dacã recunosc posibilitatea si realitatea icoanei
si a relatiei dintre icoanã si prototip, nu reunosc cinstirea icoanei, pe
care o considerã idol.

Sfântul Teodor a rãspuns si acestei obiectii. În acest sens, el spune
cã, desi Dumnezeu a interzis omului sã se închine la idoli, tot El dã
porunca sã se înalte în pustie sarpele de aramã. Cu atât mai mult în
pustiul vietii pãcatelor pentru crestini sã înalte  chipul lui Hristos
care mântuieste pe toti cei ce-si atintesc privirile spre El. Un alt argu-
ment în favoarea icoanei îl reprezintã cortul sfânt cu acei heruvimi
tesuti, referitor la care Sfântul Teodor Studitul zice: „Negatia opreste
a se asemãna Dumnezeu cu o fãpturã din cele ce sunt, cu soarele, cu
luna, cu stelele, sau cu altceva dintre celelale, care e una cu construirea
de idoli; afirmatia vrea sã ridice pe Israel pe cât este posibil pe o cale
simbolicã prin anumite chipuri si forme la contemplarea si slujirea
unicului Dumnezeu.”33 De aici se desprinde diferenta pe care acest
text o face între idol si simbol.

În vreme ce idolul fixeazã spiritul închinãtorului la lumea creatã,
simbolul serveste la înãltarea mintii omenesti dincolo de el, la
contemplare si închinare spiritualã a lui Dumnezeu. 34

Simbolul în general este un indicator spre ceea ce e dincolo de el,
nefiind o realitate pentru sine, ci în functie de o altã realitate pe care
o simbolizeazã.35 Simbolul e vãzut de transcendentã, pe când idolul
nu indicã spre nici o transcendentã. Astfel cã atunci când face
deosebirea între icoanã si idol, Sfântul Teodor aratã cã idolul este o
imitatie mincinoasã, iar icoana este reprezentarea adevãrului.36 Icoana
este expresia asemãnãrii existente si provine din realitate, pe când
idolul este inexistent si imaginar.37

Întrucât icoana reprezintã o realitate si nu ceva imaginar si
transcende spre Absolut, nerãmânând închisã în sfera materialului, i

33 Anthireticul I, P. G. 99, 366 B, apud D. Stãniloae, Simbolul ca anticipare si temei al
posibilitãtii icoanei, „Studii Teologice”, an II, 1957, nr. 7-8, p. 430.

34 D. Stãniloae, Simbolul ca anticipare..., p. 430.
35 Ibidem,  p. 431.
36 René Broscãreanu, Aspecte dogmatice ale disputei iconoclaste, „Studii Teologice”,

an XXXIX, 1987, nr. 6, p. 23.
37 Dictionnaire de Spiritualité, t. VIII Deuxi(me Partie, Paris, 1971, col. 1514.
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se poate da cinstirea cuvenitã, cinstire care este deosebitã de adorarea
care se aduce numai lui Dumnezeu.

Adversarii icoanelor au fãcut confuzia între cinstire si adorare,
de unde rezultã negarea cultului sfintelor icoane. Sfântul Teodor
rãspunde cã icoanelor le dãm cinstire si nu adorare. Le cinstim pentru
cã cinstirea icoanei trece la prototip.38

Icoanei ne închinãm relativ, dar nu o adorãm, pentru cã adorarea
se îndreaptã numai spre Hristos ca Fiu al lui Dumnezeu Unul în
Fiintã cu Tatãl si cu Sfântul Duh, asa cum spune si Sfântul Vasile cel
Mare.39

Distinctã în esentã de original, icoana este un obiect de venerare
relativã sau de cinstire, în timp ce adorarea este rezervatã numai lui
Dumnezeu si nu poate fi în nici un caz adresatã icoanelor.

Icoana este o legãturã relativã cu obiectul reprezentat.40

Actul religios se adreseazã Prototipului si atunci devine adorare.
Acelasi act este si venerare în mãsura în care priveste icoana sau
sfintii si adorare în mãsura în care se adreseazã lui Dumnezeu:
„Atingând icoana nu o atinge pe ea însãsi pentru esenta sa, ci doar
pentru asemãnarea pe care o are cu prototipul si în consecintã ea
este numitã Σκετικη.”

Atingându-L pe Hristos Însusi, ea îl atinge pentru El Însusi pentru
esenta sa divinã si atunci ea este numitã λατρευτικη.41

Întrucât iconoclastii se împiedicau în ultima lor opozitie pretextând
cã Sfânta Scripturã nu face deosebire între cinstire si adorare, Sfântul
Teodor aduce texte biblice în care se precizeazã aceastã distinctie,
conform Apocalipsei: „Vrednic esti Doamne Dumnezeul nostru sã
primesti mãrirea (δοξαν), cinstea (τυμην) si puterea (δυναμιν)
(Apoc. 4, 11).42 Cu acest text, marele apãrãtor al icoanelor aratã cã
acestea trebuie cinstite, iar Dumnezeu Unul în Fiintã si întreit în
persoane trebuie adorat.

A nu cinsti sau a nega icoana are consecinte deosebit de grave.
Sfântul Teodor vede în negarea icoanelor negarea întregii opere de

38 N. Streza, op. cit., p. 305.
39 Epistola 168, col. 1523, C. D., apud N. Streza, op. cit., p. 305.
40 J. Meyendorff, op. cit., p. 197.
41 V. Grumel, L’ iconologie de Theodore Studite, în „Ec hos d’Orient” 20 (1921), p.

265, apud J. Meyendorff, op. cit., p. 198.
42 N. Streza, op. cit., p. 305.
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mântuire a Mântuitorului Iisus Hristos, negarea adevãrului patimilor
sale, a mortii si a Învierii Sale.43

Sfântul Teodor Studitul constatã paralelismul între cuvântul despre
Hristos si icoana Lui. Cãci si cuvântul zugrãveste în mintea
ascultãtorilor un chip al lui Hristos. Atât cuvântul, cât si icoana sunt
dovada „arãtãrii” Fiului lui Dumnezeu în planul nostru omenesc,
mijloacele si formele relatiilor lui cu oamenii. Ca atare, ambele
mãrturisesc credinta si adevãrul epifaniei Fiului lui Dumnezeu ca
om.44

Tot pe criteriul negãrii icoanelor, iconoclastii spuneau cã Hristos
dispretuieste sã fie înfãtisat în icoane de artã. ªi la aceastã obiectie
Sfântul Teodor rãspunde:

„Cum nu a dispretuit sã se zugrãveascã Crucea Lui? Nu e mai
important autorul mântuirii decât unealta...?45 sau cum se zugrãveste
ceea ce a omorât, dar nu cel omorât...? Dacã nu se poate, zugrãvi
Hristos nu a putut fi corporal si deci n-a putut primi nici moartea? În
felul acesta se neagã patima lui Hristos pentru noi.”46

O altã consecintã a negãrii icoanelor, Sfântul Teodor o considerã
negarea însusirilor trupesti ale lui Hristos, ceea ce duce la dochetism,
ori icoana este dovada cã Fiul lui Dumnezeu si-a fãcut cu adevãrat
propriu trupul nostru omenesc.47

Mântuitorul este activ în plan material prin trupul Sãu omenesc si
este vizibil prin fata Lui de persoanã umanã. Însusirile omenesti,
circumscrierea au fost pãstrate si dupã moarte si Înviere. Dupã
Învierea din morti, Hristos a pãstrat însusirile firii omenesti cã altfel
nu ar mai fi poruncit sã fie pipãit pentru a arãta cã este om adevãrat
din carne si oase.48

În acelasi mod foarte clar Sfântul Teodor respinge afirmatia
iconomahã potrivit cãreia trupul Domnului dupã Înviere era

43 René Broscãreanu, op. cit., p. 32.
44 D. Stãniloae, Hristologie si iconologie..., p. 14.
45 Aici trebuie precizat faptul cã iconoclastii prin Sinodul din 754 de la Hieria nu au

negat cinstirea Crucii, ci numai icoanele.
46 D. Stãniloae, op. cit., p. 14.
47 Ibidem,  p. 15.
48 Anthireticul II, P. G. 99, col 381, apud René Broscãreanu, op. cit., p. 32.
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necircumscris: „Dacã nu admiti cã Hristos era circumscris pentru
motivul cã era lipsit de grosime, va trebui sã spui si cã nu s-a arãtat
apostolilor. Dar dacã s-a arãtat, era si circumscris. Cãci tot ce cade
sub vedere cade si sub circumscriere.”49

Negând circumscrierea Mântuitorului, este dovadã de mono-
fizitism, iar a o admite pentru umanitatea Sa este o dovadã de
nestorianism.

Sfântul Teodor si în general apãrãtorii icoanelor au arãtat cã
circumscrierea si necircumscrierea se referã la una si aceeasi
persoanã, întrucât numai în acest mod se pãstreazã unitatea ipostasului
si dualitatea firilor. Demonstrând circumscrierea Mântuitorului Hristos
dupã umanitatea si redarea ipostasului lui în icoanã, Sfântul Teodor
si toti apãrãtorii icoanelor dovedeau adevãrul unirii ipostatice.

Concluzii

Iconologia Sfântului Teodor Studitul relevã cu maximã claritate
faptul cã lupta decisivã în jurul icoanelor s-a dat pe terenul dificil al
hristologiei.50 Prin teologia sa a demonstrat iconomahilor necesitatea
si temeiurile cinstirii sfintelor icoane, temeiuri valabile permanent.

În primul rând, din teologia studitã vine ideea cã icoana este
prezentã. Hristos este chiar acolo. Acesta este un lucru radical pe
care teoreticienii nu l-au mai scris nici înainte, nici dupã.51 Hristos
este chiar în icoanã, acesta fiind un lucru esential pentru întelegerea
icoanei ca purtãtoare de prezentã, ca si corp care se întrupeazã per-
manent. Este trup, este acolo nefiind doar un simbol care
simbolizeazã ceva „in absentia”. El este prezent si, mai mult, se aflã
într-o relatie cu noi.52

49 Ibidem.
50 Sfântul Teodor Studitul, Iisus Hristos, prototip..., p. 42.
51 Nicoleta Isar, Icoana ca prezentã, „Vestitorul Ortodoxiei românesti”, an, XI, nr.

234-235, 1 Noiembrie 1999, p. 10.
52 Ibidem.
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Datoritã acestei prezente, întelegem si faptul cã imaginea religioasã
nu este un simplu tablou, ci ea face parte dintr-un cadru specific, cel
al cultului crestin, asa cum se exprima si teologul Philip Sherard. Cu
alte cuvinte, icoana nu reprezintã carnea pieritoare sortitã
descompunerii, ci carnea transfiguratã, iluminatã de har. Ea transmite
frumusetea si slava divinã cu mijloace materiale, vizibile cu ochii
trupesti. Sfântul Teodor spune cã icoana este venerabilã si sfântã
tocmai pentru cã transmite conditia îndumnezeitã a prototipului ei si
îi poartã numele si tocmai de aceea harul specific prototipului se
regãseste în ea.53

Harul Sfântului Duh este cel ce trezeste sfintenia în persoana
reprezentatã si în icoana ei, iar în el se opereazã relatia dintre
credincios si sfânt, prin mijlocirea icoanei acestuia din urmã. Icoana
participã la sfintenia prototipului sãu, iar prin icoanã participãm, la
rândul nostru, cu ajutorul rugãciunii, la aceastã sfintenie.54

Importanta pe care Sfântul Teodor Studitul o dã învãtãturii despre
unirea ipostaticã în teologia ortodoxã a icoanelor ilustreazã faptul cã
dezvoltarea gândirii hristologice în Bizant din secolul V pânã în
secolul VIII constituie un tot inseparabil si integral.55

Sfântul Teodor, prin teologia sa, demonstreazã legãtura ontologicã
dintre continutul dogmatic al revelatiei divine si manifestarea evlaviei
crestine în cultul sfintelor icoane.

La 11 Noiembrie 826, în semiexilul din insulele Prinkipos, Sfântul
Teodor se stingea lãsând în urmã o operã teologicã bine sistematizatã
si contribuind decisiv la victoria deplinã a ortodoxei împotriva
iconoclasmului.

În aceastã disputã, victoria avea sã revinã Bisericii si sfintelor
icoane, care, prin martiriu, au îngenunchiat literalmente Imperiul,
respectiv pe împãrat, în fata Împãratului Hristos.

O datã cu patriarhul ecumenic Metodios si a împãrãtesei Teodora,
la 11 martie 843 un sinod local avea sã restabileascã cultul sfintelor
icoane. Pentru a perpetua amintirea acestui sinod, s-a hotãrât

53 Leonid Uspensky, Teologia icoanei, Bucuresti, 1994, p. 112.
54 Ibidem.
55 J. Meyendorff, op. cit., p. 208.
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instituirea unei procesiuni anuale comemorând sãrbãtoarea
Ortodoxiei.56

Aceastã sãrbãtoare a Ortodoxiei, conform Hefele-N. Leclercq57,
a devenit comemorarea izbânzii împotriva tuturor ereziilor, fiind
pronuntate acum anateme împotriva tuturor ereticilor.

Aceastã sãrbãtoare este simbolul biruintei credintei celei adevãrate,
statornicindu-se ca prima Duminicã a Postului Mare sã fie Duminica
Ortodoxiei.58

În aceastã Duminicã, Biserica a condamnat toate învãtãturile
gresite de pânã atunci, pãstrând aurul cel curat si strãlucitor al credintei
celei adevãrate.

La toate acestea adãugãm cã efectul benefic se datoreazã Sfântului
Teodor si tuturor iconofililor, de altfel. Mai este semnificativ faptul
cã încercata mãnãstire Studion se afirmã în veacul IX ca un adevãrat
focar al artei bisericesti, concentrând ateliere si scoli de caligrafie,
miniaturã, imnografie si muzicã.

Arta bizantinã, prin icoanã avea sã fie nu numai o mare izbândã
esteticã, ci si o „teologie în valori”, asa cum se exprima un filosof
rus din secolul XX.

56 Constantin Rus, Duminica Ortodoxiei si cinstirea sfintelor icoane, „Altarul
Banatului”, an VIII, 1997, nr. 1-3, p. 50; Andrei Grabar, Iconoclasmul bizantin, Bucuresti,
1991, p. 356-365.

57 Ch. Hefele - H. Leclercq, Histoire des Conciles, t., IV, p. I, Paris, 1911, p. 5.
58 Pastorala Sfântului Sinod..., p. 5.
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Cristinel Ioja

Îndumnezeirea – chemare si sens
al vietii omului

Fãcut dupã „chipul si asemãnarea lui Dumnezeu” (Facere 1,26-
27), omul a iesit „bun” din mâna Creatorului si chemat sã creascã în
viata dumnezeiascã.

Încununat cu slavã, trãind în nevinovãtie si nerãutate, Adam si femeia
lui au fost la început „pãrtasi dumnezeiestii firi” (II Petru 1,4), adicã
aveau posibilitatea îndumnezeirii prin participare sau har. În aceastã
comuniune, însã, misterul libertãtii ocupa locul central. Exista calea
ascultãrii de Dumnezeu si calea neascultãrii, a autonomiei, a refuzului
orgolios al lui Dumnezeu. Paradoxul era ireductibil, deoarece chiar în
mãretia sa de a putea deveni „dumnezeu”, omul era capabil sã si poatã
cãdea. Desigur, omul a fost creat numai prin vointa lui Dumnezeu, dar nu
putea fi îndumnezeit numai prin ea, cãci, pentru îndumnezeire este nevoie
de douã vointe unite în acelasi sens: vointa dumnezeiascã si vointa
omeneascã. Prin împlinirea poruncii (Facere 2, 16-17), pomul din mijlocul
Raiului ar fi devenit locul unei îndumnezeiri reale, iar primii oameni ar fi
realizat scopul pentru care au fost creati ei si întreg universul, si anume:
preamãrirea lui Dumnezeu si fericirea creaturilor. Posibilitãtile mortii
existau în conditia primilor oameni, dar existau pentru a fi înãbusite. Aceasta
era încercarea libertãtii lui Adam care trebuia sã se „hrãneascã” din
Dumnezeu pentru a ajunge în mod liber la îndumnezeire.

Considerându-se însã cauzã si scop, Adam si Eva încearcã sã câstige
îndumnezeirea pe cont propriu, trecând peste relatia de comuniune cu
Dumnezeu. Nesocotirea vointei lui Dumnezeu aduce prin „fructul cel
plãcut la vedere si bun de mâncat” constiinta pãcatului: ”li s-au deschis
ochii si-au cunoscut cã sunt goi” (Facere 3,7). Acum locul harului
îndumnezeitor care era ca o îmbrãcãminte, l-a luat pãcatul (Romani 5,
15-21), al cãrui simbol sunt „tunicile din piele”, adicã ipostasul biologic
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care acoperã alteritatea personalã a omului. Tunicile din piele nu reprezintã
trupul omului, ci exprimã mortalitatea biologicã, privitã de traditia patristicã
ca o a doua naturã a omului de dupã cãdere.1 Asadar, „moartea ca
platã a pãcatului” (Romani 6, 23), distruge nu omul însusi, „ea nu atinge
persoana umanã pe care Dumnezeu a chemat-o la îndumnezeire ci
falsul ipostas de viatã în care a fost îmbrãcat omul dupã cãdere”.2

Acest adevãr îl întâlnim subliniat si în rânduiala înmormântãrii 3, iar Sfântul
Pavel spune în acest sens cã „moartea este un câstig, iar viata este
Hristos” (Filipeni 1, 21) si aceasta pentru cã în Iisus Hristos omul este
îmbrãcat din nou în har (Galateni 3, 27) si moartea nu mai are stãpânire
asupra lui (Romani 6, 8-9). Vesmintele albe la Botez nu simbolizeazã
altceva decât revenirea la trupurile duhovnicesti; omul se întoarce în
paradis, la adevãrata lui naturã, la adevãratul lui vesmânt de slavã.4

Analizând episodul biblic al cãderii, gestul lui Adam apare ca o abdicare
liberã de la chemarea pe care Dumnezeu  i-a fãcut-o, chemare de a se
îndumnezei, chemare reactualizatã prin Întrupare. În paradisul terestru,
vederea lui Dumnezeu era proprie lui Adam, iar aceastã vedere,
contemplare, apare ca o conditie necesarã a îndumnezeirii totale, adicã,
contemplând pe Dumnezeu, primii oameni ar fi mistuit orice posibilitate
de stricãciune în natura lor creatã si ar fi devenit pentru totdeauna
nestricãciosi si nemuritori.5

Cu nostalgia paradisului în suflet, Adam cunoaste rãul din plin iar
Heruvimii cu sabie de foc la poarta Edenului pãzesc drumul cãtre pomul
vietii (Facere 3, 24). Începe epoca întunericului si a celor care vor locui
„în latura si umbra mortii” (Isaia 9, 1), iar singura sperantã rãmasã
omului este nãdejdea venirii Izbãvitorului fãgãduit (Facere 3, 15). Fiii
întunericului (I Ioan 2, 11), fiii diavolului (Faptele Apostolilor 13, 10), vor
astepta reasezarea în mãrirea lui Dumnezeu ca si fii ai luminii (I

1  Panayotis Nellas, Omul – animal îndumnezeit, traducere diac.Ioan I.Icã jr., Editura
Deisis, Sibiu, 1994, p.26;

2  Christos Yannaras, Abecedar al credintei, traducere Pr dr Constantin Coman Editura
Bizantinã, Bucuresti, 1996, p. 112;

3  Rugãciunea I de iertare (Molitfelinc);
4  Alexander Schmemann, Din apã si din Duh, traducere Pr prof Ion Buga  Editura

Simbol, 1992, p. 111;
5  Sfântul Atanasie cel Mare, Tratat despre Întruparea Cuvântului, traducere,

introducere si note de Pr.prof.dr. Dumitru Stãniloae, Editura Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, Bucuresti, 1987, pp. 93-95;
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Tesaloniceni 5, 5), ca fii ai învierii (Luca 20, 36). Neputinta omului de a se
salva singur si dorul dupã mântuire sunt realitãti expresiv redate de profetul
Isaia atunci când zice: ”Om nenorocit ce sunt! Cine mã va izbãvi de
trupul mortii acesteia?” (Isaia 6,5; Romani 7,24).

Prin cãdere, observã Paul Evdokimov, omul a pierdut asemãnarea,
dar n-a pierdut fiintarea dupã chip, iar traditia patristicã este foarte clarã
atunci când sustine cã dupã cãdere chipul în realitatea lui proprie rãmâne
neschimbat, dar în privinta actiunii el este redus la o tãcere ontologicã.6

Omul ca si chip al lui Dumnezeu, tinde spre asemãnare sau spre
îndumnezeire, care nu este altceva decât demnitatea împãrãteascã la
care ajunge chipul. Expresia „chipul slavei Tale celei negrãite sunt
desi port rãnile pãcatelor”, reveleazã chemarea omului de a se
îndumnezei precum si consecintele refuzului acestuia la aceastã chemare,
iar porunca  „fiti desãvârsiti...” (Matei 5,14) nu este altceva decât un
îndemn spre lucrarea chipului. În acest sens, îndumnezeirea este numitã
de Sfântul Pavel ”rãsplata chemãrii de sus” si reprezintã tinta spre
care apostolul ca si fiecare om de altfel are de alergat (Filipeni 3,12-14).
Asadar, pentru antropologia teologicã, îndumnezeirea nu este numai o
realitate posibilã ci si una fãgãduitã omului de la început. Din aceastã
perspectivã expresia „veti fi ca Dumnezeu” (Facere 3,5), nu era o simplã
iluzie ci era exprimarea unui adevãr, distorsionat însã în ceea ce priveste
modul de realizare.

Creatia „dupã chip” stabileste un fel de înrudire între om si
Dumnezeu si descoperã „strãlucirea slavei si împãrãtiei”, la care omul
este chemat. Preluând afirmatia lui Aratos, Sfântul Pavel încearcã sã
constientizeze pe atenieni de aceastã înrudire atunci când zice: „…din
neamul Sãu suntem” (Faptele Apostolilor 17,28), iar Sfântul Ioan afirmã
cu convingere cã crestinii sunt din Dumnezeu, Care este iubire
îndumnezeitoare (I Ioan 4,6-7). Din aceastã perspectivã, omul ajunge
izvorul unei iubirii nesfârsite dumnezeiesti, un alt dumnezeu, dar nu de la
sine, ci prin har si comuniune cu Dumnezeu Cel în Treime. Referindu-se
tot la crestini, Sfântul Ignatie Teoforul spune cã acestia sunt  „purtãtori
de Dumnezeu” 7, „plini de Dumnezeu” 8, iar Mântuitorul Hristos
aminteste evreilor cuvântul Legii: „Eu am zis: dumnezei sunteti” (Ioan

6  Paul Evdokimov, Ortodoxia, trad Dr Irineu Ioan Popa  Editura Institutului Biblic si
de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, Bucuresti, 1996, p.92;
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10,34).
Întruparea Cuvântului (Ioan 1,14) deschide din nou drumul omului

spre îndumnezeire. Hristos ne-a rãscumpãrat din blestemul Legii (Galateni
3,13) si a inaugurat prin Sângele Sãu Noua Lege (Matei 26,28), care este
Legea harului vietii în Hristos si care ne izbãveste de legea pãcatului si a
mortii (Romani 8,2). Nicolae Cabasila, referindu-se la Întrupare, spune
cã Domnul a coborât pe pãmânt si a gãsit în om chipul Sãu.9 În mod
obiectiv chipul omului este restaurat pe Cruce si în înviere de Hristos,
restaurare care se prelungeste în mod subiectiv în fiecare om în Bisericã
prin Taina Botezului, Mirungerii si Euharistiei. Omul se cufundã în apa
Botezului ca o „materie amorfã si fãrã chip” si iese afarã „purtând
chipul frumos al lui Hristos”. Natura omului ia forma, cu alte cuvinte,
constitutia si functiile umane îndumnezeite ale lui Hristos. Cel botezat
devine asadar, pãrtas al firii umane celei noi restaurate în Hristos, se
înnoieste spre deplinã cunostintã dupã chipul Celui Ce l-a zidit (Coloseni
3,10). În aceste conditii moartea pentru cel botezat, devine o fericitã si
strãlucitoare trecere pentru cã a fost înghititã de biruintã  (I Corinteni
15,54) si fiecare mormânt nu mai contine moartea ci viata. De fapt, Sfântul
Maxim Mãrturisitorul spune cã natura umanã trebuie sã treacã în starea
de îndumnezeire printr-o moarte a ei 10, iar Sfânta Scripturã referindu-se
la acest aspect aratã cã: „se seamãnã întru stricãciune, înviazã întru
nestricãciune, se seamãnã întru necinste si înviazã întru slavã, se
seamãnã în trup firesc, înviazã în trup duhovnicesc” (I Corinteni 15,
42-44). Asadar, prin chenoza rãscumpãrãtoare a Fiului lui Dumnezeu,
oamenii îsi îndeplinesc chemarea lor, aceea a îndumnezeirii, chemare legatã
de încorporarea omului în Bisericã, prin Sfintele Taine.

Biblia, ca de altfel întreaga literaturã patristicã, subliniazã cã Hristos

7  Sfântul Ignatie Teoforul, Epistola cãtre Efeseni, cap. 9,2, în vol. Scrierile Pãrintilor
Apostolici, trad Dumitru Fecioru  Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii
Ortodoxe Române, Bucuresti, 1979, p. 160;

8  Sfântul Ignatie Teoforul, Epistola cãtre Magnezieni, cap. 14,1, în vol. Scrierile
Pãrintilor Apostolici, Editura Insitutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Române, Bucuresti, 1979, p. 169;

9  Nicolae Cabasila, Despre viata în Hristos, trad Pr prof Teodor Bodogae  Editura
Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, Bucuresti, 1997, p. 31;

10  Sfântul Maxim Mãrturisitorul, Capete gnostice, 1,55, în Filocalia  vol. II, traducere,
introducere si note de Pr.prof.dr. Dumitru Stãniloae, Editura Harisma, Bucuresti, 1993, p.
165;
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reia ceea ce se deviase si se întrerupse din cauza cãderii: „Pentru cã
dacã plata pãcatului este moartea, harul lui Dumnezeu  este viata
vesnicã, în Iisus Hristos, Domnul nostru” (Romani 6,23) sau „precum
în Adam toti mor, asa si în Hristos toti vor învia” (I Corinteni 15,22).
Este readus, deci, „harul vietii” (I Petru 3,7), moartea ca realitate
spiritualã este abolitã (I Corinteni 15,55) si apare Legea Duhului opusã
literei Legii: „Cãci litera omoarã iar Duhul face viu” (II Corinteni
3,6). „De la cãdere pânã la Cincizecime, observã Vladimir Lossky,
harul necreat si îndumnezeitor a rãmas strãin naturii umane si a
lucrat asupra ei numai din exterior”11; unirea cu Dumnezeu dupã har
devenise imposibilã, „cãci Legea prin Moise s-a dat iar harul si
adevãrul au venit prin Iisus Hristos” (Ioan 1,17). Asadar, ceea ce s-a
petrecut în Vechiul Testament nu a fost decât simbol si închipuire a celor
viitoare (Evrei 10, 1), ca de pildã înãltarea lui Enoh si a lui Ilie.12 Prin
Întrupare observãm o radicalã modificare de directie a lucrãrii harului
îndumnezeitor asupra omului; în locul lucrãrii exterior - interior apare
lucrarea interior – exterior. Pornind de la aceastã realitate Sfântul Maxim
Mãrturisitorul împarte istoria omenirii în douã mari versante: unele veacuri
au fost rânduite pentru Taina înnomenirii lui Dumnezeu, altele au fost
destinate pentru lucrarea tainicã a îndumnezeirii omului.13 În acest sens
Diadoh al Foticeii spune cã pânã la botez diavolul lucreazã înãuntrul
sufletului, iar din acest moment lucreazã din afara lui, cãci prin Botez,
Hristos Se sãlãsluieste în adâncul fiintei noastre.14 Acum ni se reveleazã
sensul cuvintelor: „Împãrãtia lui Dumnezeu este înãuntrul vostru” (Luca
17, 21), acum începe îndumnezeirea omului în sens larg care coincide cu
procesul dezvoltãrii puterilor umane pânã la limita lor15, acum, dupã cum
spune Sfântul Simion Noul Teolog, „ne îmbrãcãm în Hristos  Insusi” si
devenim Dumnezeu – om dupã har si hristosi dupã har.16

Harul venit prin Hristos a readus dreptatea lui Dumnezeu mãrturisitã

11  Vladimir Lossky, Introducere în teologia ortodoxã, trad Lidia si Remus Rus
Editura Enciclopedicã, Bucuresti, 1993, p. 193;

12  Arhiepiscop Basile Krivocheine, În lumina lui Hristos, trad Pr dr Vasile Leb si
Ierom Gheorghe Iordan Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Române, Bucuresti, 1997,  p. 426;

13  Sfântul Maxim Mãrturisitorul, Rãspunsuri cãtre Talasie, 22, în Filocalia , vol. III,
traducere, introducere si note de Pr.prof.dr. Dumitru Stãniloae, Editura Harisma, Bucuresti,
1994, p.85;
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de lege si de prooroci (Romani 3, 21) împreunã cu frumusetea cea dintâi,
cu slava si cinstea care fuseserã pierdute. Omul îndumnezeit se ridicã
însã mai presus de Adam de dinaintea cãderii, cãci „în Iisus Hristos noi
toti am primit har peste har” (Ioan 1,16). Prin „pecetea darului Duhului
Sfânt” i se deschide omului usa îndumnezeirii17, iar acest dar poartã pe
om dincolo de Botez, fãcându-l hristos în Hristos, ungându-l cu ungerea
Celui care este Unsul. Astfel, crestinul devine, prin încorporare în Bisericã
si urcând treptele Scãrii Raiului, dumnezeu dupã har, fiu în Fiul, devine
conform chipului lui Dumnezeu (Romani 8,29), se înnoieste purtând chipul
omului ceresc vesnic (I Corinteni 15,49) si se preface din slavã în slavã în
acelasi chip (II Corinteni 3,18).

Îndumnezeirea este un act voluntar liber si se referã la totalitatea
fiintei umane. Sfântul Maxim Mãrturisitorul spune cã trupul si sufletul se
îndumnezeiesc asa încât nu se vede decât Dumnezeu, atât prin suflet cât
si prin trup, însusirile naturale fiind covârsite de natura slavei.18 Criteriul
acestei evaluãri se aflã în doctrina crestinã despre Întrupare: Iisus Hristos
a asumat în Persoana Sa întreaga fire umanã si nu numai o parte din ea.
Referindu-se la aceasta, Sfântul Ioan spune cã „orice duh care
mãrturiseste cã Iisus Hristos a venit în trup, este de la Dumnezeu” (I
Ioan 4,2), iar rugãciunea de la încheierea Proscomidiei afirmã integritatea
firii umane asumate de Hristos: „În mormânt cu Trupul, în Iad cu
sufletul, ca un Dumnezeu în Rai cu tâlharul si pe scaun împreunã cu
Tatãl si cu Duhul ai fost Hristoase.” Aceasta este marea tainã a credintei
crestine: „Dumnezeu S-a arãtat în trup...” (I Timotei 3,6), tainã ce
creeazã premisa îndumnezeirii omului în integritatea fiintei sale, prin
asimilarea mortii si Învierii lui Hristos. Asimilati mortii si Învierii lui Hristos
prin Sfintele Taine, crestinii devin teofori, hristofori, pnevmatofori, însã
numai dupã mãsura credintei lor (Romani 12,3).

Dacã primul Adam nu si-a realizat chemarea – aceea de a astepta în
14  Diadoh al Foticeii, Cuvânt ascetic, 76, 77, în Filocalia  vol. I, traducere, introducere

si note de Pr.prof.dr. Dumitru Stãniloae, Editura Harisma, Bucuresti, 1993, p. 452;
15  Pr.prof.dr. Dumitru Stãniloae, Trãirea lui Dumnezeu în ortodoxie, Editura Dacia,

Cluj-Napoca, 1993,     p. 180;
16  Arhimandrit Justin Popovici, Omul si Dumnezeul-Om, trad Pr prof Ioan Icã si diac

Ioan I Icã jr  Editura Deisis, Sibiu, 1997, p. 112;
17  Alexander Schmemann, Din apã si din Duh,  p. 117;
18  Sfântul Maxim Mãrturisitorul, Capete gnostice, 2, 88, în Filocalia, vol. II, Editura

Harisma, Bucuresti, 1993, p. 211;

Studii



122

libertate unirea cu Dumnezeu – prin Întrupare, al doilea Adam, Iisus
Hristos, îndeplineste aceastã unire a celor create si necreate în Persoana
Sa. În Iisus Hristos, în virtutea comunicãrii însusirilor, natura umanã creatã
e îndumnezeitã, cãci, „întru El locuieste trupeste toatã plinãtatea
dumnezeirii” (Coloseni 2,9). În unirea ipostaticã, omenitatea lui Hristos
nu-si pierde identitatea, ci pãtrunsã fiind de energiile dumnezeiesti, se
transfigureazã, se îndumnezeieste.19 De fapt, tocmai prin aceastã fire
umanã îndumnezeitã, ucenicii au putut contempla pe Tabor energia firii
divine, slava Sa.20 Sfântul Maxim Mãrturisitorul vede o relatie între
contemplatie si îndumnezeire si aceasta pentru cã omul în contemplatie
se umple de lumina lui Dumnezeu, care proiectându-se asupra lui, îl
îndumnezeieste.21 Pentru ca sã ducã la bun sfârsit contemplatia lui
Dumnezeu si sã se îndumnezeiascã prin ceea ce el contemplã, omul poate
transcende prin nepãtimire opozitia între sensibil si inteligibil, care apartin
deopotrivã domeniului fiintei create.22 Dacã în aceastã viatã vedem tainele
Împãrãtiei lui Dumnezeu ca prin oglindã, în ghiciturã (I Corinteni 13,12),
în veacul viitor, vederea fatã cãtre fatã va fi o comuniune deplinã în slava
dumnezeiascã. În acest stadiu, intervine îndumnezeirea în sens restrâns,
care cuprinde progresul pe care-l face omul dincolo de limita puterilor
sale în planul dumnezeiesc, mai presus de fire.23 Sfântul Atanasie Sinaitul
se referã la vederea fatã cãtre fatã (Matei 18,10), precizând cã s-a spus
persoanã cãtre persoanã si nu fire cãtre fire. Nu firea vede firea, ci
persoana este cea care vede Persoana.24 Contemplarea fetei lui Hristos
(Apocalipsã 22,4) ce constituie fericirea veacului viitor se va realiza în
Duhul Sfânt, care va apãrea în toate ca luminã.25 Aceastã luminã nu este
nici materialã, nici spiritualã, ci dumnezeiascã, necreatã si se comunicã
omului întreg, fãcându-l sã trãiascã în comuniune cu Sfânta Treime.26

Asadar în starea îndumnezeitã a veacului viitor va fi contemplatã persoana
lui Hristos în Duhul Sfânt, cãci „prin Duhul Sfânt orice om dumnezeiesc

19  Pr.prof. Vasile Rãducã, Antropologia Sfântului Grigorie de Nyssa, Editura Institutului
Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române , Bucuresti, 1996, pp. 284-285;

20  John Meyendorff, Sfântul Grigorie Palama si mistica ortodoxã, Editura
Enciclopedicã, Bucuresti, 1995, p. 32;

21  Pr.prof. Dumitru Stãniloae, Comentariu la Sfântul Maxim Mãrturisitorul, Ambigua,
Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, Bucuresti, 1985,
pp. 1-2;

22  Vladimir Lossky, Vederea lui Dumnezeu, trad Maria Cornelia Oros  Editura Deisis,
Sibiu, 1995, p. 126;
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vede” (Antifonul II, glas VIII).
Dupã Sfântul Grigorie Palama, iluminarea si harul divin si

îndumnezeitor nu sunt fiintã, ci energia lui Dumnezeu, o putere si o lucrare
comunã Treimii.27 Unirea dintre Dumnezeu si om nu este ipostaticã,
aceasta apartine numai lui Hristos, nici fiintialã, aceasta apartine
Persoanelor treimice, ci este o unire dupã lucrare, o unire prin energiile
divine necreate.28 Astfel, omul nu se poate îndumnezei prin propria lucrare
sau energie – aceasta a încercat si Adam si înseamnã pelagianism – nici
prin Fiinta lui Dumnezeu, ceea ce ar însemna panteism, ci se poate
îndumnezei prin energiile dumnezeiesti necreate, fatã de care lucrarea
omeneascã trebuie sã fie ascultãtoare.

Îndumnezeirea omului depinde – asa cum am amintit – de umanizarea
lui Dumnezeu, iar sintagma „Dumnezeu S-a fãcut om, pentru ca omul
sã ajungã Dumnezeu”, constituie dogma centralã a spiritualitãtii ortodoxe
si scopul vietii religioase si o gãsim exprimatã la marii Pãrinti si Scriitori
bisericesti, începând cu Irineu, Atanasie cel Mare, Chiril al Alexandriei,
pânã la Simeon Noul Teolog si Grigorie Palama.29 Din aceastã perspectivã,
întruparea si îndumnezeirea sunt notiuni si realitãti oarecum echivalente
si se implicã reciproc, în sensul cã asumarea firii umane în Persoana lui
Hristos este premisa îndumnezeirii noastre. În acest sens, Sfântul Maxim
Mãrturisitorul afirmã cã „atât de deplin se face omul Dumnezeu, cât
de deplin S-a fãcut Dumnezeu om” si „atât îl va ridica Dumnezeu pe
om din pricina Sa, cât S-a coborât El din pricina omului”.30 Asadar,
în afarã de Persoana lui Hristos, unde firea umanã a fost asumatã si
îndumnezeitã, nu existã mântuire (Faptele Apostolilor 4, 12). Cu referire
la aceastã realitate, Sfântul Grigorie de Nazianz spune cã „ceea ce nu
este asumat, nu poate fi tãmãduit, iar ceea ce s-a unit cu Dumnezeu
este mântuit”.31 Acelasi înteles îl vizeazã profetul Isaia, atunci când afirmã

23  Pr.prof. Dumitru Stãniloae, Trãirea lui Dumnezeu în Ortodoxie, p. 183;
24 Sfântul Atanasie cel Mare, apud Paul Evdokimov, Cunoasterea lui Dumnezeu,

Editura Christiana, Bucuresti, 1995, p. 142;
25  Pr.prof. Dumitru Stãniloae, Viata si învãtãtura Sfântului Grigorie Palama, Editura

Scripta, Bucuresti, 1993, p. 58;
26 Ieromonah Alexander Golitzin, Mistagogia – experienta lui Dumnezeu în ortodoxie,

trad Ioan I Icã jr Editura Deisis, Sibiu, 1998, p. 220;
27 Sfântul Grigorie Palama, apud Vladimir Lossky, Teologia Misticã a Bisericii de

Rãsãrit, trad Pr pr Vasile  Rãducã Editura Anastasia, Bucuresti, 1993, p. 100;
28  Panayotis Nellas, Omul – animal îndumnezeit, p. 14;
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cã Iisus Hristos „a luat asuprã-ªi durerile noastre si cu suferintele
noastre S-a împovãrat si a fost pedepsit pentru mântuirea noastrã si
prin rãnile Lui, noi toti ne-am vindecat” (Isaia 53, 4-5).

Se poate vorbi însã, si de un crescendo, privind îndumnezeirea firii
umane în Iisus Hristos (Luca 1, 80).32 Existã o deosebire între
îndumnezeirea firii Sale omenesti pânã la Înãltare si între starea
îndumnezeitã a acestei firi dupã Înãltare. Biblia vorbeste stãruitor despre
o mãrire, o slavã deosebitã în care a intrat Iisus dupã Înãltare (Luca
24,26), cãci dupã Înviere si mai ales dupã Înãltare, chipul robului devine
Hristos si Domn (Faptele Apostolilor 2, 36), iar ceea ce este pãmântesc
este ridicat la Domnie si Împãrãtie. Taina îndumnezeirii omului se face
însã dupã modelul îndumnezeirii firii umane din persoana lui Hristos si
anume printr-o crestere în har si întãrire cu Duhul (Luca 2,40). Cresterea
continuã în Hristos implicã, dupã spiritualitatea ortodoxã, împãrtãsirea tot
mai deasã cu Hristos euharistic, dar cu vrednicie (I Corinteni 11,27-29).
Euharistia desãvârseste încorporarea omului în Hristos ca mãdular al
Trupului Sãu – Biserica (I Corinteni 12,27), asigurând în acelasi timp
cresterea acestuia în Hristos, pânã la vârsta deplinãtãtii Lui (Efeseni 4,13).
În euharistie, dupã chipul pâinii si al vinului, omul ca si mãdular al Trupului
lui Hristos devine o pãrticicã din firea îndumnezeitã a Sa si exclamã: „Nu
mai trãiesc eu ci Hristos trãieste în mine!” (Galateni 2,20). Potrivit
acestei învãtãturi, sãlãsluindu-se în om, Hristos uneste cu simtirile si
functiile Trupului Sãu propriu, feluritele simturi si functii psiho-somatice
ale omului si astfel ultimele devin simturi si functii ale trupului celui înviat
al lui Hristos, adicã duhovnicesti si nemuritoare. Aceastã transformare a
dimensiunilor si functiilor biologice ale omului în functii ale Trupului lui
Hristos, nu se face cu distrugerea primelor, ci prin transfigurarea lor.
Este de mentionat cã aceastã hristificare a omului nu este o impresie pe
care si-o creeazã credinciosul despre sine însusi. Omul nu este ca si cum
ar deveni mãdular al lui Hristos, ci devine în mod real hristos dupã har. În

30  Sfântul Maxim Mãrturisitorul, Rãspunsuri cãtre Talasie, scolia 3 la întrebarea 22,
în Filocalia , vol. III, Editura Harisma, Bucuresti, 1994, p. 88;

31  Sfântul Grigorie de Nazianz, apud John Meyendorff, Hristos în gândirea crestinã
rãsãriteanã, trad Pr prof Nicolae Buga  Editura Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Române, Bucuresti, 1997, p. 121;

32  Pr.prof. Dumitru Stãniloae, Iisus Hristos sau restaurarea omului, Editura
Omniscop, Craiova, 1993,     p. 191;
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acest sens, Sfântul Chiril al Ierusalimului spune cã cei ce se împãrtãsesc
din Cina Domnului se fac cotrupesti si cosangvini cu Hristos33, adicã
ajung dumnezei dupã har. Crestinul este chemat asadar, nu doar la o
imitare a lui Hristos, la un act pur exterior si moral, ci, asa cum aratã
Nicolae Cabasila, la viatã în Hristos prin Botez, Mirungere si Euharistie
(Despre viata în Hristos).

Aspectul personal al îndumnezeirii se plaseazã, dupã învãtãtura
ortodoxã, în perspectivã pnevmatologicã pentru cã lucrarea lui Hristos
aduce cu sine lucrarea Duhului Sfânt (Luca 12,49). „Taina coborârii
Duhului Sfânt”, spune Vladimir Lossky, „este tot asa de importantã
ca si cea a Rãscumpãrãrii, pentru cã primind Duhul, persoanele
omenesti pot sã dea în deplinã cunostintã mãrturie despre
dumnezeirea lui Hristos”.34 Exemplele încep cu Sfintii Apostoli si pot
conitnua cu primii crestini si cu toti Sfintii si mãrturisitorii mortii si Învierii
lui Hristos. De aceea, nimeni nu poate sã spunã cã Hristos este Dumnezeu,
în afarã de Duhul Sfânt (I Corinteni 12,3). Tot Lossky observã cã „dacã
lucrarea rãscumpãrãtoare a Fiului se adreseazã naturii noastre,
lucrarea îndumnezeitoare a Duhului Sfânt se adreseazã persoanei
noastre” 35 si ne ajutã sã ajungem la „libertatea mãririi fiilor lui
Dumnezeu” (Romani 8,21), cãci „acolo unde este Duhul este si
libertatea” (II Corinteni 3,17). La Botezul în Iordan, Duhul S-a coborât
peste umanitatea lui Iisus pentru a o sfinti desi nu avea pãcat (Matei
3,16), iar de la Cincizecime este trimis în lume ca Duh al Fiului. Trecerea
de la robie la demnitatea de fiu al Celui Preaînalt (Luca 6,35) se realizeazã,
asadar, prin Duhul Fiului care strigã în inima crestinului: „Avva, Pãrinte!”
(Galateni 4,6) si descoperã chemarea si sensul vietii lui; acela de a fi prin
îndumnezeire „împreunã mostenitor cu Hristos” (Romani 8,17). Viata
cea nouã adusã în lume prin moartea si Învierea lui Hristos curge si creste
în Bisericã prin Duhul Sfânt. Lucrãrile Duhului Sfânt sunt o sfintire continuã
a tot ce existã, iar chemarea acestuia constituie centrul fiecãrei Taine,
pentru cã „prin El este îndumnezeirea tuturor” (Antifon II, glas 6),
prin El, omul se ridicã la atâta mãrire încât ajunge din nou „pãrtas
dumnezeiestii firi” (II Petru 1,4). De data aceasta, ca si în cazul lui

33  Sfântul Chiril al Ierusalimului, apud Placide Deseille, Nostalgia Ortodoxiei, trad
Dora Mezdrea  Editura Anastasia, Bucuresti, 1995, p. 119;

34  Vladimir Lossky, Dupã chipul si asemãnarea lui Dumnezeu, trad Anca Mandache
Editura Humanitas, Bucuresti, 1998, p.103;

Studii



126

35   Idem, p. 104;
36  Arhimandrit Basile Krivocheine, În lumina lui Hristos, p. 421;
37  Sfântul Maxim Mãrturisitorul, Rãspuns cãtre Talasie, 59, în Filocalia , vol. III,

Editura Harisma, p. 321.

Adam de altfel, pãrtãsia realã la firea îndumnezeitã se realizeazã prin
împlinirea poruncilor si prin „smerenia care ne îndumnezeieste” 36, cãci
„Dumnezeu, duhul umilit inima înfrântã si smeritã nu o va urgisi”
(Psalm 50,18). Cunoasterea lui Dumnezeu si implicit, îndumnezeirea nu
este, asadar, rodul autosuficientei, îngâmfãrii si autonomiei ci este rodul
smereniei si al comuniunii; realitate ignoratã de protopãrintii neamului
omenesc si de toti apostatii credintei crestine.

Gãsindu-se în trup, omul este o fiintã care prin tot ceea ce face se
pregãteste pentru vesnicie. Astfel, viata crestinului are nu numai o
dimensiune pãmânteascã ci si una eshatologicã. Sfintii Pãrinti prezintã
eshatologia celor care trãiesc în Hristos ca o „duminicã a vietii
îndumnezeite, ca o odihnã pururea mobilã a celor plini de dorintã
în jurul Celui dorit”.37 Aceastã realitate este de fapt revelatã omului
prin Psalmul 81,1, unde se spune cã „Dumnezeu va sta în dumnezeiasca
adunare si în mijlocul dumnezeilor pentru a judeca”. ªi irmosul utreniei
din ziua Schimbãrii la Fatã, subliniazã dimensiunea eshatologicã a celor
care au întrupat în viata lor pe Iisus Hristos, arãtând cã acestia vor trãi, în
viata viitoare, asemeni unor dumnezei în jurul Marelui Dumnezeu.

Aceastã stare este, de fapt, o înãltare nesfârsitã cãtre plinãtatea ce
nu se va atinge niciodatã. Acum, Dumnezeu va fi „toate în toti” (I
Corinteni 15, 28).
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DIN SFINTII PÃRINTI

Comentariu al Sfântului Nicodim
Aghioritul la al doilea antifon
al glasului I

Textul pe care îl dãm mai jos în traducere din limba greacã
apartine Sfântului Nicodim Aghioritul, binecunoscut la noi prin
scrierile sale cu caracter duhovnicesc-filocalic. Mult gustate de
cãlugãri si de mirenii doritori de viatã îmbunãtãtitã au fost scrierile
acestui cuvios traduse de timpuriu în româneste: Paza celor cinci
simturi (18261), Rãzboiul nevãzut (18261), Hristoitia (19371), Pidalionul
(18441), Exomologhitariul (18271), Apanthisma (18271), Tâlcuirea celor
patrusprezece epistole ale slãvitului Apostol Pavel (1904-1906). Acestea
dovedesc grabnica apreciere a valorii scrierilor Sfântul Nicodim la
noi ca si pãtrunderea sa în constiinta duhovniceascã a Bisericii ca
un autor de referintã. Opera sa în limba greacã rãmasã netradusã
în limba românã mai cuprinde însã numeroase alte titluri, numãrul
lor ajungând, dupã specialistii care i-au studiat scrierile la un total
de 971. Ca un luptãtor pentru reasezarea vietii crestine pe baze
patristice treditionale Sfântul Nicodim a alcãtuit Filocalia2, cunoscuta
culegere de texte privitoare la rugãciunea inimii si în acelasi timp o
serie de comentarii la cãrtile de slujbã ale Bisericii. Astfel cã

1 Cf. Monah Teoclit Dionisiatul, Hagios Nikodemos ho Hagiorites (în lb. greacã),
Atena, 1959. Alti cercetãtori numãrã mai multe scrieri: 106 (C. Papoulidis, Nicodim
l’Hagiorite, în «Theologia», 1966, p. 300), 117 (Monah Nicodim Bilalis, Hosios Nikodemos
ho Hagiorites, (în lb. greacã), Atena, 1969, pp. 18-22)

2 Apãrutã în 1782 la Venetia în douã volume si continând texte patristice adunate de
Sfântul Macarie al Corintului si revizuite de Sfântul Nicodim în confruntare cu manuscrisele
atonite, mai ales dupã cele din biblioteca Mãnãstirii Vatoped. Sfântul Nicodim a adãugat
si scurte introduceri la cãrtile Sfintilor Pãrinti precum si note biografice.
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spiritualitatea pe care o reprezintã el si care exprimã cel mai deplin
duhul si cugetul Bisericii Ortodoxe se miscã între doi poli: adicã
între„paharul mântuirii voi lua” si „numele Domnului voi chema”
(Ps. 115, 4). Adicã o angajare liturgicã efectivã la slujbele Bisericii,
mai ales la Sfânta Liturghie, prin o împãrtãsire cât mai deasã3 potrivit
vechilor rânduieli apostolice si patristice, dublatã de o angajare
personalã în ascezã si în rugãciunea lui Iisus. Aceste douã aspecte
complementare definesc pe scurt viata ortodoxã. Pentru mai buna
întelegere a slujbei Bisericii, Sfântul Nicodim a scris si lucrãri cu
caracter liturgic, de tâlcuire a cântãrilor de la slujbe. Între acestea
se numãrã si Scara nouã în care comenteazã Antifoanele celor opt
glasuri din Utrenia Duminicilor. Aceasta a fost scrisã în 1808, fiind
ultima scriere iesitã din mâinile sale, caracterizatã de o adâncã
maturitate. Sfântul Nicodim face cu ocazia tâlcuirii fiecãrui antifon
o scurtã istorie a acestuia apoi aduce lãmuriri de naturã dogmaticã
si aratã implicatiile în viata personalã de rugãciune a acestor
învãtãturi. Astfel cã prin tâlcuirea sa descoperã întrepãtrunderea
fiintialã dintre dogmã, cult si viata personalã duhovniceascã punând
toate acestea înaintea cititorilor spre însusirea lor practicã. Ne putem
face o idee despre valoarea acestor tâlcuiri si despre natura lor din
comentariul la Antifonul al doilea al glasului I pe care l-am tradus aici.

Pustnicii ce sunt afarã din lumea desartã se aflã neîncetat în
dumnezeiescul dor

Acest antifon a fost împrumutat din prima cântare a treptelor lui
David din care s-a împrumutat si antifonul precedent. Acum însã doar
cuvântul „pustnici” s-a luat de acolo: „sãgetile celui puternic sunt ascutite
cu cãrbuni pustnicesti” (Ps. 119, 4). Care sunt „sãgetile celui puternic”?
Ascultã cum tâlcuieste aici Marele Vasilie: „sãgetile celui puternic,
înfãtisate aici, slujesc la tãmãduirea limbii viclene (fiindcã mai sus David

3 În favoarea cãreia s-a început o luptã dusã de monahii atoniti dornici de revenirea la
o viatã duhovniceascã deplinã, în duhul Traditiei. O foarte documentatã scriere a Sfântului
Nicodim pe aceastã nevralgicã temã este si Despre deasa împãrtãsire cu Preacuratele lui
Hristos Taine în care, dupã o trecere în revistã a textelor patristice pe aceastã chestiune,
concluzioneazã cã e necesarã si obligatorie o împãrtãsire cât de deasã, cu cuvenitã pregãtire
si cu sfatul si binecuvântarea duhovnicului. Acest punct de vedere va fi consfintit sinodal
prin o hotãrâre din 1845 a Patriarhiei Ecumenice prin care se încerca stãvilirea sterilei
polemici deasã-rarã împãrtãsire.
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a spus: „ce se va da tie si ce se va adãuga tie, limbã vicleanã?”), (David)
însã cere sã fie de fatã si cãrbunii cei pustnicesti, pentru ca pe câti nu-i
vor atinge sãgetile cele cuvântãtoare din pricina învârtosãrii inimii lor, pe
aceia sã-i ajungã osânda pe care psalmistul a numit-o cãrbuni pustnicesti”.
Cam la fel tâlcuieste si Teodoret.

Dar Eftimie Zigaben spune cã acest cuvânt este rostit de David
despre sine, pe când se ruga sã fie izbãvit de limba vicleanã. Aceastã
tâlcuire o încurajeazã chiar David când spune cã Domnul l-a auzit când
s-a necãjit si s-a rugat cãtre El (v. 1), fiindcã sãgetile lui Dumnezeu Cel
Puternic sunt ascutite contra viclesugurilor oamenilor deodatã cu cãrbunii
cei pustnicesti, adicã în acelasi timp în care monahii pustnicesc si sunt
nearãtati si nevãzuti de lume, în acelasi timp si rugãciunile lor ard si
pârjolesc. Unii l-au tâlcuit pe cel puternic drept diavolul, care-i învinge pe
cei ce nu se îngrijesc de mântuire si se lenevesc. „Sãgetile ascutite”
împreunã cu „cãrbunii” nevãzuti au fost întelesi ca gânduri pãtimase si
rele semãnate de diavol, gânduri care intrate în suflet ard virtutea si o fac
nevãzutã, dupã Grigorie al Nyssei. De aceea si Pavel a numit asa „sãgetile
aprinse ale celui rãu” (Ef. 6,16).

Toate acestea David le zice mai pe larg, dar Sfântul Teodor, (autorul
antifonului) a luat din Psalm doar acest cuvânt: „pustnicii”. ªi desi în
Psalm el este ultimul, l-a pus primul în antifon, procedeu pe care îl mai
foloseste si la alte antifoane. Dupã ce am înteles noima cuvântului acestuia
ca fiind monahii cei ce locuiesc si se linistesc în pustiuri, vedem cã acest
antifon a fost compus spre lauda pustnicilor care se roagã fiind singuri cu
Dumnezeu cel singur. Din aceastã pricinã zice cã iubirea si dorul monahilor
ce locuiesc în pustie întru isihie nu sunt întrerupte de nici un lucru material
si desert. Acesti pustnici nu sunt înselati în mod viclean de plãceri sau de
bogãtii sau de slava lumii care sunt la fel de stricãcioase ca florile de
primãvarã. Prin faptul cã sunt afarã de lumea aceasta, iubirea si dorul lor
nu sunt împiedicate de nici un lucru vremelnic, ci sunt întãrite în cel mai
înalt si mai desãvârsit îndrãgostit, care este Dumnezeu. De aceea si zice
fericitul Ioan al Scãrii: „Fericit este cel ce are fatã de Dumnezeu un dor
asemãnãtor celui pe care îl are îndrãgostitul nebun fatã de iubita lui. […]
Nu se alipeste pruncul de sânul mamei, cum obisnuieste fiul iubirii sã se
alipeascã pururea de Domnul. Cel ce iubeste cu adevãrat, îsi închipuie
pururea fata celui iubit si o îmbrãtiseazã cu dulceatã în lãuntrul sãu. Unul
ca acesta nu se poate linisti nici în somn de dorul aceluia, ci si atunci se
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îndeletniceste cu cel dorit. Asa se întâmplã cu fiintele trupesti, asa cu
cele netrupesti. Cineva rãnit de sãgeata dragostei a zis despre sine (lucru
de care mã minunez): «Eu dorm» silit de trebuinta firii, «iar inima mea
vegheazã» (Cânt. Cânt. 5, 2) din pricina mãrimii dragostei” (Cuvântul
XXX,  5-7, FR 9, p. 425-426). La fel zice si de Dumnezeu-purtãtorul
Maxim: „patima de ocarã a dragostei ocupã mintea cu lucrurile materiale;
iar patima de laudã a dragostei o leagã de cele dumnezeiesti. Cãci în care
lucruri zãboveste mintea, în acelea se si lãrgeste. ªi cu lucrurile în care se
lãrgeste, cu acelea îsi hrãneste si pofta si iubirea, fie cu cele dumnezeiesti
si proprii si inteligibile, fie cu lucrurile si patimile trupului” (A treia sutã a
capetelor despre dragoste, c. 71, FR 2 (1993), p. 117).

Întrucât Dumnezeu este nemãrginit dupã fire si neajuns, nici dorul
pustnicilor dupã Dumnezeu nu se sfârseste nicicând, ci este mereu în
miscare si necurmat, mereu sporind si mereu alergând spre mai sus. „Una
fac, uitând cele din urma mea alerg la tintã, la rãsplata chemãrii de sus a
lui Dumnezeu” (Fil. 3, 14). Asemenea dor a avut marele Antonie, corifeul
pustnicilor, care locuind în pustie adãuga dor la dor, iubire la iubire, dragoste
la dragoste, si de aceea a zis: „eu nu mã mai tem de Dumnezeu, ci îl
iubesc pe El”. ªi ca sã spun în mod corespunzãtor, toti monahi care locuiesc
în pustie au dispretuit astfel lumea si cele din lume fiind miscati de un dor
dumnezeiesc necurmat. Au locuit „în pustii, în munti si în pesteri si în
crãpãturile pãmântului” (Evr. 11, 38) ca în niste cãmãri împãrãtesti. Ca
hranã au avut pâine si apã si roua de pe frunze. Ca haine au purtat
îmbrãcãminte de pãr de cãmilã si piei de animale. Ca asternut aveau
pãmântul gol sau putine paie. De ei a zis Sfântul Pavel cã „au pribegit în
piei de oaie si de caprã, lipsiti, strâmtorati, rãu primiti” (Evr. 11, 37).

Pe cât face loc cineva întru sine dumnezeiescului dor si iubiri, pe atât
se simte pe sine ca neavând de loc întru sine asa ceva. ªi pe cât se suie
în înãltimea iubirii dumnezeiesti, pe atât se crede ca cel mai lipsit de iubire.
Cãci prea doritul si nemãrginitul bine al lui Dumnezeu, prin faptul cã nu
poate fi separat de minte, nici mintea nu se poate despãrti de el. De
aceea acest bine se aratã putin câte putin mintii si stârneste acel dor si-l
aprinde spre desfãtarea cu Cel dorit. Mintea se sileste de acum sã se
înalte în înãltimea dumnezeiescului bine si sã se despartã de toate [cele
ale lumii]. Dar fiindcã nu poate, gândeste cã ceea ce i-a rãmas neatins
încã este încã mai înalt si mai desfãtãtor decât cele la care a ajuns cu
gustarea. ªi asa se minuneazã si din minunare se umple de iubiri
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dumnezeiesti, si doruri atâtate dupã Dumnezeu îi ard sufletul, arderea
iubirii dumnezeiesti fãcând oarecum înteles binele cel neînteles, dupã cum
spune Sfântul si preatrezvitorul Calist.

Ascultã acum si cuvintele gratioase despre dorul dumnezeiesc si
despre iubire ale celui cu inimã si cu gurã de aur, Ioan: „Nu e nimic pe
care sã nu-l învingã dorul. Cãci dorul dupã Dumnezeu e mai înalt decât
orice, si nici foc, nici fier, nici sãrãcie, nici boalã, nici moarte, nici nimic
asemenea nu-l poate învinge […] (Cuvântul IX din Omiliile la Romani).

Isihia si singurãtatea se fac reprezentantele acestui dor si al iubirii de
Dumnezeu, dupã cum zice si sfântul imnograf. Fiindcã oamenii din lume
desi au si ei iubire si dor, nu le îndreaptã cãtre Dumnezeu, ci spre lucrurile
stricãcioase si desarte, unii dorind frumusete omeneascã, altii slavã, altii
haine strãlucite si pline de fantezie, altii bogãtie si bani, altii iubind mai
mult decât se cuvine femeia si pãrintii si copiii, altii dorind case, altii
cheltuindu-si toatã vlaga sufleteascã în învãtãtura stiintei celei din afarã,
iar altii, pe scurt zicând, dorind orice alt lucru din cele stricãcioase si
vremelnice.

Cei ce-si petrec în pustiu viata cea întru isihie dispretuiesc toate cele
dorite de cei amintiti, ca pe niste lucruri vãtãmãtoare de suflet si care ne
despart de Dumnezeu. De aceea ei îsi adunã în inimã mintea din orice
tulburare si vedere a lumii si acolo [în inimã] se roagã neîncetat cugetând
la [meletondes] preadoritul si preadulcele nume a lui Iisus, zicând în chip
plin de dragoste „Doamne Iisuse Hristoase, Fiul lui Dumnezeu miluieste-
mã”. Din aceastã rugãciune neîncetatã si meditare a dumnezeiescului
nume al lui Iisus, inima lor se aprinde numai si numai spre dorul si iubirea
de Dumnezeu, si-si întind si mintea spre contemplarea binelui dumnezeiesc,
încât iesind din ei însisi uitã si de mâncare si de bãuturã si de îmbrãcãminte
si de orice altã trebuintã a trupului, dupã cum si Marele Vasilie când
petrecea în pustie, ne încredinteazã: „mintea care nu se împrãstie si nu o
ia razna prin simturi spre lucruri omenesti se întoarce acasã si se ridicã
prin puterile sale ca sã cugete la cele dumnezeiesti. ªi cu cât e mai pãtrunsã
si mai luminatã de acea frumusete, cu atâta îsi uitã parcã de cele trecãtoare
si nu mai dã prea mult pe hranã, nici nu se îngrijoreazã de îmbrãcãminte,
ci liberã de griji pãmântesti, îsi îndreaptã râvna întreagã spre dobândirea
bunãtãtilor celor vesnice ...” (Epistola a II-a).

Ai vãzut frate câte bunãtãti aduce viata pustniceascã? Ai vãzut la ce
înãltime ridicã dumnezeiescul dor? Dacã, deci, râvnesti si tu bunãtãtile
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vietii sihãstresti, atunci iubeste aceastã vietuire, alege-o dintre celelalte
feluri de trai si pãrãseste lumea si pe cele din lume ca pe niste desertãciuni
si stricãciuni, du-te în Sfântul Munte sau la Sinai sau în alt loc sfânt si fã-
te monah. Cãci prin retragerea ta sensibilã din lume, lumea s-a rãstignit
pentru tine. De acum trebuie sã te lupti ca sã te rãstignesti însuti pentru
lume. Iar aceastã din urmã lucrare o împlinesti alungând din minte si din
imaginatie imaginile si chipurile lucrurilor lumii. Apoi dezrãdãcineazã din
inima ta prejudecãtile si legãturile si înclinatiile si dorintele lumii, prin
întoarcerea mintii si prin rugãciunea mintii rostitã neîncetat în inimã, fiindcã
„îndoitã este fapta Crucii”, dupã Sfântul Isaac, iar Sfântul Pavel scrie si
el cã prin cruce „lumea e rãstignitã pentru mine si eu pentru lume” (Gal.
6,14).

Dar ce urmãresti, iubite, prin aceastã faptã îndoitã a Crucii? Nimic
altceva decât sã stingi din inimã orice dor si orice iubire pentru lume, si sã
aprinzi în loc dorul dupã Dumnezeu si iubirea prin care sã te unesti cu
Dumnezeu Cel iubit si încã din viata aceasta sã fi fericit. ªi cine te
încredinteazã de aceasta? Dumnezeiescul Ioan Scãrarul când scrie: „cei
ce au atins aceastã treaptã, deopotrivã cu cea a îngerilor, uitã de multe ori
de hrana trupeascã. Ba socotesc cã nici nu o doresc pe aceasta. ªi nu e
de minune, dacã si dragostea potrivnicã respinge de multe ori hrana.
Socotesc cã trupul acestor nestricãciosi nici nu se îmbolnãveste oricum.
Cãci s-a fãcut nestricãcios, curãtindu-se prin vãpaia neprihãnirii, care a
pus capãt celeilalte vãpãi, cãci nici de mâncare socotesc cã nu se apropie
cu plãcere. Cãci focul ceresc obisnuieste sã hrãneascã sufletele acestora
cum hrãneste apa de sub pãmânt rãdãcina plantei” (Cuvântul XXX, 10-
11, FR 9, pp. 427-428).

La fel scrie despre acestea si Grigorie Teologul, în apãrarea sa: „Eram
îndrãgostit dintru început de singurãtate cum nu stiu sã fi fost îndrãgostit
vreodatã vreunul din cei ce studiazã arta oratoricã! Iar în vremea
primejdiilor mari si cumplite prin care am trecut, fãgãduisem lui Dumnezeu
sã trãiesc în pustnicie. Nimic nu mi se pare atât de frumos ca viata
pustniceascã! Sã-ti încui simturile, sã ajungi în afarã de trup si de lume, sã
te adâncesti în tine însuti, sã nu te apropii de nimic din cele omenesti
decât atât cât e de neapãratã trebuintã, sã vorbesti cu tine însuti si cu
Dumnezeu, sã trãiesti mai presus de cele vãzute, sã porti în tine însuti
totdeauna curate chipurile cele dumnezeiesti, sã primesti Luminã în locul
luminii, lumina cea dumnezeiascã în locul celei omenesti, sã culegi prin
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nãdejde, chiar de pe acum, roadele veacului ce va sã fie, sã petreci
împreunã cu îngerii, sã fi încã pe pãmânt dar sã pãrãsesti pãmântul, sã fi
urcat de Duhul sus în ceruri! Dacã cineva dintre voi a fost stãpânit de
dragostea de sihãstrie stie ce spun”.

Pe cât stãruie omul în linistire si pustie, pe atât se curãteste. De
aceea a spus Marele Vasilie: „Linistea este începutul curãtirii sufletului”
(Epistola a II-a). ªi pe cât se curãteste, pe atât Îl cunoaste pe Dumnezeu
dupã cuvântul psalmistului: „Linistiti-vã si cunoasteti cã Eu sunt Dumnezeu”
(Ps. 45, 10). Dar pe cât cunoaste cineva pe Dumnezeu, pe atât înseteazã
de El cãci „dupã mãsura cunostintei, este si mãsura dorintei”, zice Teodor
al Edesei. ªi cu cât înseteazã de Dumnezeu, cu atât mai mult si îl cunoaste
pe El. ªi asa se face un cerc nesfârsit din cunoastere spre dorire si din
dorire spre mai multã cunoastere, si din mai multã cunoastere spre mai
multã dorire. Iar pe cât înainteazã sufletul în aceastã ciclicitate, pe atât
mintea întelege pe Cel mai presus de orice doriri, adicã pe Dumnezeu.

De aceea ia aminte iubite, si dacã vrei sã fii monah luptã sã fii luminã
între oamenii lumii si sã le fii pildã bunã ca vãzând faptele tale cele bune,
sã nu huleascã viata cea monahiceascã, ci mai vârtos sã o laude si sã se
strãduiascã a o imita! Aceasta sfãtuieste si dumnezeiescul Ioan al Scãrii:
„lumina cãlugãrilor sunt îngerii, iar lumina tuturor oamenilor petrecerea
cea cãlugãreascã. Drept aceea sã se nevoiascã întru toate sã fie pildã
bunã, nedând nici o smintealã întru nimic în cele ce le lucreazã si le grãiesc,
cãci dacã lumina se face întuneric, întunericul – adicã cei ce petrec în
lume – cu cât mai mult se vor întuneca” (Mt. 7, 23) (Cuvântul XXVI, 23,
FR 9, pp. 325-326). ªi iarãsi: „viata singuraticã sã fie trãitã întru simtirea
inimii, în fapte si gânduri si în miscãri. Iar de nu, nu este cãlugãreascã si
deci, nici îngereascã” (ibidem). Zice de asemenea si Sfântul Isaac:
„Monahul trebuie sã fie în toate purtãrile si faptele lui pildã folositoare
celor ce-l vãd, ca din multele lui virtuti, care trebuie sã strãluceascã
asemenea unor raze, vãzute de vrãsmasii adevãrului, acestia sã
mãrturiseascã despre el cã este pentru crestini o nãdejde sigurã si
neclãtinatã de mântuire si acestia sã alerge din toate pãrtile la el ca la un
adãpost. Prin aceasta sã se înalte cornul Bisericii împotriva vrãsmasilor
ei si multi sã fie miscati spre râvnirea virtutii lui. Cãci vietuirea cãlugãreascã
este mândria Bisericii” (Cuvântul X, FR 10, p. 71).

Traducere de Ierom. lect. drd. Agapie Corbu
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NOTE, COMENTARII,
VOCI ÎN ACTUALITATE

Emmanuel Koumbarelis

Care este viitorul pentru Syndesmos?

(Care este viitorul pentru Syndesmos, Federatia mondialã a tineretului
ortodox? Aceasta este întrebarea pe care a pus-o Emmanuel Koumbarelis,
presedintele Adunãrii generale a Syndesmos, tinutã la mãnãstirea Noul-
Valamo, Finlanda, iulie 1999, într-o scrisoare adresatã în 14 februarie
2001, membrilor Comitetului executiv al Syndesmos, n.tr.)

Ce pot face tinerii de astãzi în slujba Bisericii
Ortodoxe?

„Ce vom face, noi, ortodocsii, pentru a evita cãderea în maladia
noastrã, adicã în indiferenta unuia fatã de altul, indiferenta unei Biserici
ortodoxe fatã de alta? Ce pot face tinerii de astãzi în slujba Bisericii
ortodoxe? Este suferinta noastrã, speranta noastrã -  gãsirea mijloacelor
de cooperare eficientã în sânul Bisericilor noastre locale, pentru a le ajuta
în lucrarea lor, pe lângã faptul cã tineretul este cel care a stabilit contacte
de frãtietate între bisericile surori?” (Nikos Nissiotis, cofondator si vice-
presedinte al Syindesmos).

A manifesta spiritul de unitate

Note, comentarii, voci în actualitate
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„Misiunea este o consecintã a unitãtii. Pe scurt, dacã nu existã decât
un singur adevãr, trebuie sã fim uniti prin credinta noastrã în acest adevãr.
ªi dacã nu existã decât un singur adevãr, trebuie sã-l facem cunoscut în
jurul nostru si nu sã-l conservãm în mod egoist pentru noi însine. În ciuda
tuturor acestor handicapuri, Biserica ortodoxã a dus întotdeauna o operã
misionarã si o face încã si în zilele noastre. Aceasta este ocazia pentru a
sluji Biserica. Bineînteles, initiativa apartine Bisericii si revine întotdeauna
Bisericii; dar în momentul de fatã, noi (adicã Syndesmos, n.tr.) suntem
unica structurã panortodoxã care existã în lume, noi suntem manifestarea
spiritului de unitate, care este sursa oricãrei misiuni. Noi nu avem doar
alegerea, ci trebuie sã si actionãm. Bisericile (misionare) au nevoie de
ajutor material, dar (de asemenea de oameni devotati. Acesti oameni nu
vor fi doar teologi sau predicatori, ei pot sã fie si medici, muncitori sau,
foarte simplu, oameni devotati. Ce putem face pentru a alerga în sprijinul
nevoilor fratilor nostri?” (pãrintele John Meyendorff, Thessalonic, 1958).

A purta o mãrturie vie a prezentei Domnului în lume
(arhiepiscop Anastasie Yannoulatos, primat al Bisericii
din Albania)

„Istoria diasporei [...] ne-a dat un trist tablou al divizãrilor nationaliste,
al luptelor politice, al distorsiunilor dreptului canonic. Normele care
articuleazã corpul Bisericii adeseori fuseserã ignorate prin crearea
jurisdictiilor paralele pe acelasi teritoriu, prin diviziunile cauzate de opiniile
politice ale diverselor grupãri.(...) Mãrturisim cã doar dumnezeiasca
prezentã a Duhului Sfânt, o minune permanentã ce exprimã fidelitatea lui
Dumnezeu cãtre Biserica Sa, a putut împiedica dezintegrarea Bisericii
ortodoxe de-a lungul acestor ani grei; constatãm cu tristete cã multi tineri
ortodocsi se simt frustati în mod profund de conflictele interne ce divizeazã
Biserica din diaspora. [...] Obiectivul nostru final (trebuie) sã fie elaborarea
structurii canonice care va fi reflectarea, pe de o parte, a exigentelor
fundamentale ale unei unitãti organice, pusã în lucrare la nivel local si, pe
de altã parte, a diversitãtii limbajelor si traditiilor, diversitate ce nu vine sã
constrângã aceastã unitate fundamentalã” (extras din rezolutia adoptatã
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în urma unei consultatii a Syndesmos, Chambesy, Elvetia, 1967).

A fi donatori, nu consumatori

La sfârsitul anilor 1950 si la începutul anilor ’60, Syndesmos s-a
dedicat prioritãtii de a acorda ajutorul sãu tinerilor Bisericilor misionare.
La început, nici un membru al Syndesmos nu apartinea acestor Biserici.
Dar nici unul dintre ei nu puneau întrebarea pe care multi o pun azi: „Ce
câstig dacã sunt membru?” Întrebarea pe care si-o puneau, prin cuvintele
pãrintelui John Meyendorff, era: „Ce putem face pentru a satisface nevoile
fratilor nostri?”

A fi slujitorii unei viziuni universale a Bisericii

(...) Fiecare stie cã existã diferente între Bisericile teritoriale ortodoxe.
Dacã participantii unei întâlniri a Syndesmos sau a unei alte reuniri ale
comitetului executiv al Syndesmos, nu fac decât sã exprime pozitia oficialã
a Bisericii lor locale, Syndesmos nu va putea exista. Membrii comitetului
executiv nu mai sunt reprezentantii miscãrilor lor, a tãrilor lor sau a
Bisericilor lor locale. Singura lor ambitie trebuie sã fie reprezentarea tuturor
tinerilor ortodocsi pe care îi cunosc din întreaga lume.

A deveni mãrturii ale iubirii aproapelui

[...] Noi nu trebuie sã pierdem niciodatã din vedere cã, dacã noi nu
ne cunoastem, nu ne respectãm si nu ne iubim unii pe altii în sânul
comitetului executiv, Syndesmos nu va putea functiona cum se vrea la
nivel international. Syndesmos, comitetul lui executiv, membrii organizatiei,
sunt mãrturii ale iubirii aproapelui. Definitia spiritului în care trebuie sã
fim si sã vietuim este spiritul de iubire, încredere, prietenie, sinceritate si
inspiratie.

Note, comentarii, voci în actualitate
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A vorbi în mod liber despre problemele cu care se
confruntã Biserica, astãzi

Situatia Bisericii noastre de astãzi este din nou criticã. Cred cã
Syndesmos ar trebui sã facã ceva pentru a permite tinerilor de a se
exprima într-o manierã clarã si constructivã, nu mãrginindu-se la scrierea
unei noi scrisori concise si respectuoase episcopilor, ci recurgând la noi
metode care vor permite o influentã directã asupra evolutiei comunitãtilor
locale.

As îndrãzni sã afirm cã este neapãrat de a se vorbi despre urmãtoarele
teme:

a) Unitatea panortodoxã. Tensiunile dintre Bisericile ortodoxe nu
fac decât sã se agraveze. Schismele se multiplicã în confuzia generalã.
Viata noastrã spiritualã si ecclesialã este afectatã de aceste fenomene,
pe care nu le mai putem accepta. Trebuie deci, ca noi sã luãm cuvântul,
smerit, dar cu voce tare. Politica bisericeascã, jocul puterilor, ambitia de
a face carierã în Bisericã, sunt strãine si contrare Trupului Bisericii si
trebuie sã fie eradicate. Trebuie sã ne rugãm continuu lui Dumnezeu
pentru a ne da unitate si smerenie.

b) Criza teologiei contemporane. (...) Teologia contemporanã este
în crizã. Marii teologi ai anilor 1950 – 1970 au adus Bisericii surse uitate
ale teologiei ortodoxe, au aplicat învãtãtura Pãrintilor Bisericii problemelor
contemporane ale vietii cotidiene si, în acelasi timp, au reusit sã rãmânã
în contact direct cu poporul lui Dumnezeu, a comunica între ei. Astãzi,
succesorii lor se aratã mai putin doritori de a asculta decât de a vorbi; nu
par sã acorde destul pret pe contactele interactive; „specialisti în teologie”,
nu sunt întotdeauna ancorati în viata Bisericii.

c) Neo-conservatorismul si formarea de ghetouri rupte de lume.
Multi tineri care trãiesc în Bisericã se rup de restul tineretului, fenomen
foarte prezent în Bisericile tãrilor zise „de traditie ortodoxã”. Utilizãm
pretutindeni o terminologie, pe care chiar societãtile „traditional crestine”
nu o mai înteleg. Noi trãim în mijlocul protejatilor, frecventãm persoane
ale cãror opinii sunt identice cu ale noastre si-i considerãm pe altii cu
indiferentã ca strãini, în loc de a ne ruga pentru ei ziua si noaptea.

Lumea are nevoie de iubire, sperantã si bucurie. Sã ne rugãm
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pentru ca Syndesmos sã continue sã mãrturiseascã Învierea Domnului
nostru în lume.

Traducere din publicatia
Service Orthodoxe du Presse, martie 2001,

de Narcis Terchet
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Se poate justifica notiunea de „Bisericã
nationalã” din perspectiva Bisericii
Ortodoxe?*

Organizat recent la Paris, primul colocviu ecumenic de drept canonic,
organizat de Facultatea de drept canonic a Institutului catolic din Paris si
Facultatea de drept Jean-Monnet a Universitãtii Paris-XI, pe tema „notiunii
de ‘Bisericã nationalã‘ în Europa”, pare sã arate cã crestinismul occidental
tinde sã îmbrãtiseze acest concept, pe care-l atribuie cu plãcere Bisericii
ortodoxe. Aceastã tendintã poate sã aparã ca o nouã ascensiune a
nationalismului, atât în Europa de Est cât si în Occident. Or, dacã ne
aplecãm mai mult asupra problemei, ne putem întreba dacã aceastã notiune
de „Bisericã nationalã” este proprie Ortodoxiei sau, dimpotrivã, este vorba
de un concept venit din altã parte. De unde si întrebarea de a sti dacã
notiunea de „Bisericã nationalã” poate avea justificare din perspectiva
ecclesiologiei ortodoxe.

Conceptul de natiune în antichitatea crestinã

În interventia sa, profesorul Brigitte Basdevant – Gaudement, de la
Paris-XI, a arãtat cã acest concept de „Bisericã nationalã” este o notiune
recentã, folositã uneori de istorici pentru a vorbi de Bisericile vechi. Asadar,
aceastã notiune nu se întâlneste nici în antichitatea crestinã, nici în Evul
Mediu.

Trebuie notat cã termenul grecesc ethnos si corespondentul sãu latin
gens, care sunt traduse prin „natiune”, pot sã însemne o natiune, un popor, o
familie sau o multime nãscutã din aceeasi sursã. În Noul Testament, spre
exemplu, atunci când Hristos porunceste ucenicilor Sãi de a boteza „toate

*Fragmente din reflectiile pãrintelui Job Getcha, asistent la
Institutul de Teologie Ortodoxã „Saint-Serge”, în cadrul primului
colocviu ecumenic de drept canonic, Paris, Institutul Catolic, 6-7
decembrie 2000
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natiunile” (Matei 28,19), termenul este folosit pentru a desemna pe toti cei
care nu sunt iudei (circumscrisi) si care nu sunt încã crestini (botezati). Sfântul
Pavel vorbeste de „Bisericile natiunilor” (neamurilor, n.tr., Romani 16,4),
pentru a desemna pe crestinii convertiti din lumea pãgânã si stabiliti în di-
verse orase si provincii ale Imperiului roman, prin opozitie cu credinciosii
proveniti din iudaism.

(...) În epoca Sinoadelor Ecumenice, notiunea de „Biserici nationale”
este absentã, întrucât vedem cã se întãreste din ce în ce mai mult notiunea
de Biserici teritoriale, proprie primelor secole crestine. Aceastã notiune
prinde deja rãdãcini în sistemul mitropolitan (Niceea, 325), care se bazeazã
pe principiul unei autonomii locale (adicã principiul dupã care fiecare eparhie
este condusã de episcopul sãu), încadratã de un sinod regional (sau sinod
mitropolitan, prezidat de mitropolitul sãu). (Dupã Sinodul IV Ecumenic,
Calcedon, 451, se schiteazã sistemul pentarhiei, n.tr.)

(Acest sistem, al pentarhiei) este chiar sistemul pe care-l va
recomanda împãratul Justinian, unei epoci cunoscute pentru a sa „simfonie
bizantinã”, adicã pentru armonia dintre puterea Bisericii si puterea Statului,
unde notiunea de „Biserici nationale” nu apare deloc. Pentarhia apãrea
ca un sistem si nu ca o institutie, fondatã pe principiul „Bisericilor teritoriale”
si nu pe conceptul de „Biserici nationale”. Acest sistem aratã dorinta
constantã a Bisericii de a-si pãstra si manifesta sinodalitatea în administratia
ei.

Germenul de idee „nationalã” în Europa, în epoca
Reformei

De la începutul secolului al XVI-lea, adjectivul „national” începe a fi
folosit în Europa, într-o epocã în care apãreau suveranitãtile forte care
doreau sã exercite puterea si asupra Bisericii. Este epoca Reformei în
Europa, începutã de Martin Luther în 1517. Este de asemenea, epoca în
care apãreau trei miscãri majore si care vor purta în ele germenele
conceptului de „Bisericã nationalã”.

Mai întâi anglicanismul, care naste ruptura dintre regele Henric al
VIII-lea al Angliei si Roma în 1533, cauzatã de refuzul Romei de a da
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regelui o autorizatie canonicã în privinta unui divort regal. Dupã ce fãcuse
ca Parlamentul sã voteze o lege prin care detasa clerul de jurisdictia
romanã, Henric al VIII-lea va exagera de clericalismul sãu, când va fixa
jurãmântul în acesti termeni: „Noi recunoastem cã Majestatea Sa este
singurul protector si învãtãtorul suprem si cã, atât cât legea lui Hristos
permite, Ea este seful suprem al Bisericii engleze si al clerului ei”. Biserica
Angliei apare astfel ca germenele unei prime „Biserici nationale”, cu
capul ei – regele (regina Angliei).

În sânul catolicismului german în aceeasi epocã, Nicolas de Hontheim,
co-adjutant al arhiepiscopului de Treves, sub pseudonimul Justinus
Febronius, lanseazã miscarea jozefistã. Aceastã miscare îsi trage originile
din „Punctuatia” de la Ems, din 1786, document redactat de trei
arhiepiscopi si de printul – episcop de Salzbourg, cu ocazia creãrii unei
nuntiaturi apostolice la Munchen. Episcopii tin sã apere drepturile lor în
fata „pretentiilor” papei si revendicã o independentã totalã.

Chiar în aceeasi epocã, în Franta, apãrea galicanismul care dorea sã
exercite o putere asupra Bisericii franceze si de a avea o autonomie în raport
cu Vaticanul. În aceastã epocã, „magistratii nu înceteazã de a visa pe fondul
unei Biserici nationale, fondate pe doctrina conciliaristã si unde jurisdictia
laicã sã se substituie autoritãtii puterii spirituale”. Pretutindeni în textele din
acea epocã, termenul de „Bisericã galicanã” este calificat de cãtre istoricii
contemporani ca „Bisericã nationalã”.

Revolutia francezã si nationalismele secolelor XIX si XX

Revolutia francezã din 1789 va marca o nouã etapã în elaborarea
conceptului de „Bisericã nationalã”. „Pregãtitã de filosofia Luminilor si
mult mai îndepãrtat, de Reforma protestantã, Revolutia francezã vrea sã
transforme în întregime nu numai Franta ci întreaga Europã, întelegând
prin aceasta si tãrile ortodoxe.” (Arhimandrit Placide Deseille, „Voi toti
sunteti în Hristos: poporul lui Dumnezeu în Imperiu si printre natiuni”, în
Natiunile în Bisericã, Paris, 1989, p.16).

Dupã aceasta, Europa a cunoscut de-a lungul secolelor XIX si XX
mai multe miscãri nationaliste, având ca principiu cã fiecare comunitate
nationalã trebuie sã formeze propriul Stat. Astfel, se formeazã Biserici
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având ca nume chiar acela al Statului national. Nu este deci surprinzãtor
de a se vedea înmultite în sânul Bisericii ortodoxe, numeroase Biserici
„autocefale”, îmbrãcând deodatã un caracter „national”: Biserica Greciei
(1850), Biserica Serbiei (1879), Biserica românã (1885), Biserica Poloniei
(1924), Biserica albanezã (1937), Biserica bulgarã (1945), Biserica
Georgiei (1990), Biserica Cehiei si Slovaciei (1998).

Venit din Europa de Vest, acest nationalism religios a lovit Orientul
crestin, si a creat o problemã bine cunoscutã ortodocsilor, aceea a
„etnofiletismului” (sau „filetism religios”). Acest concept aplicã principiul
nationalismelor domeniului bisericesc pe punctul de a confunda Biserica
cu natiunea. Apare astfel ideea de a forma o Bisericã localã nu pe
principiul teritorial ci pe cel national sau lingvistic.

„Bisericã nationalã” si autocefalã

Arhimandritul Grigorios Papathomas a subliniat cã trebuie sã se
distingã conceptele de „Bisericã nationalã” si „autocefalã”. Dacã Biserica
„autocefalã” poate sã se suprapunã unei „Biserici nationale”, principiul
de autocefalie transcede notiunea de „Bisericã nationalã” fiindcã aceasta
presupune comuniunea (koinonia) Bisericilor locale.

Principiul de autocefalie este vechi. El se bazeazã pe canonul 8 al
Sinodului III Ecumenic (Efes, 381), care proclamã autocefalia Bisericii
Ciprului: „[...] conducãtorii sfintei Biserici a Ciprului, vor rãmâne fãrã a fi
influentati, nici expusi violentei dacã, observând canoanele Sfintilor Pãrinti,
ei procedeazã potrivit vechiului obicei la alegerea episcopilor”. Astfel,
autocefalia apare ca dreptul unei Biserici a unei regiuni sau teritoriu bine
determinat de a alege ea însãsi (auto) capul sãu sau seful sãu (kephale),
în comunine (koinonia) cu alte Biserici locale, „observând canoanele
Sfintilor Pãrinti”.

Aceastã notiune veche de autocefalie este de multe ori confundatã
cu conceptul de „Bisericã nationalã”, împrumutat din Occident si care a
avut un mare succes în Orient într-o epocã în care ortodocsii se gãseau
sub jugul otoman. Într-un context de aservire si ocupatie, ideea cã fiecare
natiune a putut avea Statul sãu propriu si Biserica sa proprie apãrea ca o
eliberare.
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Concluzii
1. Conceptul de natiune, asa cum este privit astãzi, este un concept

relativ nou, care-si trage originea din nationalismele secolelor XIX si XX,
influentate de Revolutia francezã. Acest concept este diferit de notiunea
de ethnos sau gens, prezentã în Sfânta Scripturã si care se aplicã
popoarelor non-iudee, la fel ca notiunea de natiune, prezentã în canoane,
care desemneazã locuitorii unui teritoriu sau a unei regiuni precise.

2. Conceptul de „Bisericã nationalã” începe sã aparã în Occident în
epoca Reformei, în care Statele doreau sã exercite o putere asupra Bisericii
Romei.

3. Conceptul de „Bisericã nationalã” nu apare în Traditia canonicã a
Bisericii, deci nu este justificatã în sânul ecclesiologiei ortodoxe.

4. „Biserica autocefalã” trebuie sã fie înteleasã ca „Bisericã
teritorialã”.

Folosind terminologia Sfântului Maxim Mãrturisitorul, „putem spune
cã fiecare popor ortodox diferã de altul prin toposul propriu, modul per-
sonal de a fi, dar cã toate au acelasi logos, au aceleasi caractere esentiale,
aceeasi „definitie”, chiar si în plan cultural” (Arhimadrit Placide Deseille,
op.cit., p.18).

Traducere din suplimentul revistei
Service Orthodoxe du Presse, februarie 2001,

de Narcis Terchet
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DIN LUMEA CREªTINÃ

România – Biserica Ortodoxã inaugureazã un spital

De curând, Mitropolia ortodoxã românã din Iasi a deschis un spital,
în mod exclusiv, primul centru medical de aceastã dimensiune, patronat
de Bisericã. Initiativa existentei unui astfel de asezâmânt medical apartine
mitropolitului Daniel Ciobotea, care a lansat acest proiect în octombrie
1998. La acea vreme, statul român a oferit eparhiei din Iasi o clãdire
neterminatã precum si un anumit sprijin material, cu clauza de a termina
respectiva constructie într-un timp cât mai scurt si a gãzdui acolo un
spital functional. Datoritã mobilizãrii responsabililor eparhiei ca si a altor
sprijinitori, arhitecti, ingineri si medici, lucrãrile au fost terminate într-un
timp relativ scurt. Unii sponsori din România si strãinãtate au donat banii
necesari achizitionãrii de aparaturã medicalã. „Spitalul pentru diagnozã si
tratament ‘Providenta’ ” nu se doreste a fi un concurent al spitalelor
publice de stat ci o institutie care considerã ca functiune a ei fundamentalã
– ajutorarea celor mai sãraci dintre sãraci.

(Glaube in der zweiten Welt = G2W, nr.3/2001)

Rusia – un bun episcop a trecut la cele vesnice

La 20 octombrie 2000, episcopul Serghie Sokolow de Nowosibirsk si
Berdsk un ierarh al Patriarhiei Moscovei, energic si deschis celorlalte
confesiuni, a murit în urma unui infarct de cord. Episcopul Serghie Sokolow
s-a nãscut la 14 iulie 1951 în Moscova, ca fiu al unei vechi familii preotesti;
si alti doi frati ai sãi au devenit preoti. Dupã serviciul militar, Serafim
Sokolow s-a pus în slujba Bisericii. În 1973 a devenit ipodiacon în biserica
„Epifania”, care a fost si catedrala Patriarhiei rusesti pânã în anii ’90.
Patriarhul a obtinut pentru el o aprobare de studii din partea „Consiliului
pentru chestiuni religioase”. În 1973 a început studiul teologic la Seminarul
duhovnicesc moscovit în asa numitul pe atunci Sagorsk, (astãzi Sergiew
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Possad), continuându-l apoi în cadrul Academiei duhovnicesti de acolo,
încheindu-l în anul 1980 cu o disertatie. A activat mai departe ca asistent
la Academie si ca profesor pentru Vechiul Testament la Seminarul
duhovnicesc. În 1976, în timpul studiului sãu, a intrat ca novice în mãnãstirea
„Sfânta Treime”, unde a primit numele de Serghie. La scurt timp dupã
aceea, patriarhul Pimen l-a hirotonit diacon. ªaptesprezece ani a fost în
imediata apropiere a patriarhului Pimen, pe care l-a slujit pânã la moartea
sa, în anul 1990. Abia în anul 1989 a fost hirotonit preot, si în acelasi timp
ridicat la rangul de egumen. În 1990 a fost ridicat la treapta de arhimandrit
si inspector al Academiei Duhovnicesti. În anul 1995, a fost hirotonit
episcop.

Episcopul Serghie a preluat mostenirea episcopului Tihon Jemeljanow.
În opozitie cu acesta, noul episcop a fost un pãstor exemplar - modest si
smerit, care a considerat cã prima lui misiune este slujirea lui Dumnezeu
si a oamenilor. A fost un prieten bine intentionat si un partener de discutii
al ne-ortodocsilor. În perioada sa de pãstorire de aproape cinci ani,
episcopul Serghie a realizat lucruri extraordinare: a înfiintat noi parohii si
cinci mãnãstiri; seminarul teologic ortodox din Nowosibirsk, unde episcopul
a rostit prelegeri pânã la sfârsitul vietii sale s-a consolidat. Datoritã intiativei
sale, comunitãtile eparhiei au desfãsurat o intensã activitate diaconicã si
caritativã.

A condus cu multã discretie adunãrile eparhiale anuale; în situatiile de
conflict s-a arãtat a fi un om al echilibrului. Preoti si laici „rosii-maro” l-au
atacat datoritã deschiderii sale fatã de ne-ortodocsi, mai ales fatã de catolici,
dar si datoritã atitudinii sale liberale în chestiuni ortodoxe interne. Spre deosebire
de episcop, acesti „rosii – maro” au aderat la  Bisericã abia dupã „Perestroika”;
pentru ei, Biserica a fost si este în primul rând,  o arenã a ambitiilor personale
si politice. Episcopul Serghie a rãbdat stoic, batjocurile lor publice, si în loc sã
se angajaze cu acestia în discutii contradictorii fãrã efect, a îndemnat
comunitãtile la activitate caritativã. De câte ori i-a fost în putintã, a slujit
Sfânta Liturghie în spitale, penitenciare si unitãti militare.

Ca si cum ar fi presimtit cã va muri, a lãsat  scris în mai 2000 un
testament, în care se lasã în mâna Domnului. Testamentul se încheie cu
rândurile urmãtoare: „Îi rog pe toti sã mã ierte; rugati-vã pentru mine.
Gânditi-vã cã moartea nu este o tragedie. Ea a fost învinsã de Domnul si
Mântuitorul nostru! Credeti în fiecare din cuvintele Sale. Pentru noi toti
existã trecerea (Pas-cha) vesnicã si fericitã. Hristos a înviat! Adevãrat a
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înviat”. (G2W, nr.3/2001)

Rusia – bisericã pentru surdo-muti

Biserica cu hramul icoanei Maici Domnului din Tichwin, din mãnãstirea
Simonow din Moscova este singura bisericã ortodoxã din Rusia, si probabil
din tot spatiul ortodox, unde slujbele liturgice sunt celebrate prin mimicã si
gesticulatie pentru surdo-muti. Înainte de revolutia din 1917, slujbele pentru
surdo-muti au constituit o realitate certã (la acea vreme, rusii au avut
contributii esentiale la dezvoltarea acestei limbi). Comunitatea bisericeascã
actualã de surdo-muti din Moscova existã de zece ani si este gãzduitã în
mãnãstirea Simonow. Pânã în anul 1995 nu au avut bisericã. Biserica
mãnãstirii, puternic afectatã de bosevici, refãcutã în ultimii ani, le serveste
ca loc de rugãciune. În prezent comunitatea surdo-mutilor numãrã mai
mult de 200 de presoane. Sunt asistati de doi preoti: Pjotr Kolomijzew
(arhitect) si Andrej Gorjatschew (chirurg). Ambii preoti nu sunt surdo-
muti, dar stãpânesc perfect limbajul pentru credinciosii lor. Biserica este
luminoasã, deoarece Liturghia si slujbele pentru surdo-muti trebuie
transmise optic si foarte perceptibil. Preotul cântã ecteniile în limba
credinciosilor cu fata cãtre ei. Celelalte pãrti ale Liturghiei ca si cântarea
corului sunt traduse de alti trei traducãtori în aceastã limbã, multi surdo-
muti repetând cu mâinile lor cântarea corului. În afarã de cei ce nu aud si
nu vorbesc, vin în bisericã si surdo-muti care sunt si orbi. Fiecare dintre
acestia are lângã el, ca traducãtor, un surdo-mut care vede si care
transmite cele sãvârsite în bisericã, celui care nu vede, prin atingerea
mâinilor acestuia.  Liturghia dureazã în total, trei pânã la patru ore,
deoarece, fiecare cuvânt trebuie articulat si tradus tare si clar. În afarã
de aceasta, toate lecturile din Sfânta Scripturã sunt imediat comentate si
explicate, pentru o mai bunã întelegere a acestora. Spovedaniile se
desfãsoarã în spatele unui paravan, pentru ca nimeni sã nu vadã ceea ce
„spune” celãlalt.

În revista „Iswestija”, preotul Pjotr Kolomejew a afirmat în acest
sens, urmãtoarele: „În momentul în care am început aceste slujbe, am
întâmpinat probleme mari în a gãsi gesturile adecvate. Numerosi termeni
bisericesti nu existã pur si simplu în limba surdo-mutilor, si de aceea am
cãutat aceste cuvinte în dictionarele altor confesiuni, în dictionare vechi,
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sau le-am înlocuit cu alte notiuni. Limba surdo-mutilor este altfel structuratã
si ceea ce pentru noi sunã frumos si imaginativ, este recptionat în alt mod
de acestia. … în Bisericã nu existã nici un surd, si nici nu trebuie sã
existe, deoarece noi toti îl auzim pe Dumnezeu cu inima. Cel mai impor-
tant lucru este sã nu fim surzi cu inima fatã de cuvântul lui Dumnezeu.”

Foarte multi surdo-muti au trecut la baptisti, datoritã faptului cã slujbele
au fost mult mai usor de tradus si ceva mai usor de înteles. Deasemenea,
slujbe bisericesti în limba surdo-mutilor existã si la catolici, la o bisericã
neoprotestantã coreeanã si  la martorii lui Iehova. De foarte scurt timp, si
ortodocsii care nu aud, pot studia teologia în cadrul Institutului teologic
ortodox Tihon. În pofida unicitãtii ei, comunitatea bisericeascã este foarte
sãracã; membrii ei sunt invalizi, având de regulã, pensii foarte mici. (G2W,
nr.3/2001)

Bielorusia – Biserica catolicã cere iertare pentru
greselile din timpul regimului totalitar

La sfârsitul anului trecut, Biserica catolicã din Bielorusia a recunoscut
greselile si slãbiciunile din timpul regimului totalitarist, cerând iertare pentru
acestea. Catolicii ar fi conlucrat chiar si cu nazistii în timpul ocupatiei
germane, de asemenea, în timpul regimului stalinist au contribuit la
omorârea, arestarea sau exilarea în Siberia a unor oameni nevinovati –
se scrie într-o declaratie apãrutã la sfârsitul sãptãmânii de 27/28 decembrie
2000, semnatã de sase episcopi catolici. În acelasi timp, Biserica catolicã
iartã pe cei care au distrus biserici, au persecutat crestini si au cãutat sã
elimine credinta din sufletele oamenilor.

În declaratia lor, episcopii catolici regretã faptul cã nici pânã în prezent
nu s-a ajuns la o împãcare cu cu Biserica majoritarã a ortodocsilor.
Dezbinarea crestinilor a ajutat si pe conducãtorii comunisti sã exploateze
populatia. Declaratia a fost semnatã de cardinalul Kazimierz Swiatek de
Minsk, care el însusi a fost condamnat la moarte, de sovietici, în anul
1939 si care a petrecut ulterior mai mult de zece ani în lagãrele de pedeapsã
din Siberia. (G2W, nr.3/2001)
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Paris: întâlnire de lucru între mitropolitul Chiril
de Smolensk si arhiepiscopul Serghie

În timpul sederii sale la Paris (10-12 februarie), cu ocazia
manifestãrilor organizate pentru comemorarea celor  70 de ani de la
înfiintarea parohiei rusesti „Sfintii Trei Ierarhi” mitropolitul Chiril de
Smolensk, responsabil al departamentului de relatii externe al Patriarhiei
Moscovei, s-a întâlnit cu arhiepiscopul parohiilor rusesti din Europa
occidentalã aflate sub jurisdictia Patriarhiei Ecumenice, la sediul celui din
urmã, de lângã catedrala Saint-Alexandre-de-la-Neva. Au avut loc întâlniri
de lucru cu arhiepiscopul Serghie, cu episcopii Paul si Mihail si cu clerul
si laicii consiliului arhiepiscopiei. Mitropolitul Chiril a fost însotit de
episcopul Innocent, care conduce eparhia Patriarhiei Moscovei pentru
Franta, Elvetia, Italia si Spania. În cursul acestei întâlniri „s-a decis crearea
unei comisii bilaterale care va studia problema împãcãrii si a colaborãrii
dintre Patriarhia Moscovei si arhiepiscopie„, indicã comunicatul de presã,
difuzat pe 17 februarie de cãtre departamentul relatiilor externe a
Patriarhiei Moscovei. Mitropolitul Chiril a mai fost în catedrala Saint-
Alexandre-de-la-Neva în mai 1995 (SOP 200.16), anul în care contactele
oficiale între arhiepiscopie si Patriarhie fuseserã restabilite în urma
pelerinajului arhiepiscopului Serghie la Moscova (SOP 199.11).

Potrivit surselor în general bine informate, mitropolitul Chiril s-a strãduit
în cursul acestei noi întâlniri de a risipi neclaritãtile ivite în urma schimbãrii
jurisdictiei parohiei ortodoxe rusesti Sfântul Nicolae, la Roma, în luna
octombrie a anului trecut. Aceastã parohie care de mai bine de zece ani
apartinea arhiepiscopiei, a fost trecutã sub jurisdictia Patriarhiei Moscovei.
Potrivit acelorasi surse, în timpul acestei reuniuni, mitropolitul Chiril a
regretat modul istoric al rupturii survenite în 1931 între arhiepiscopie,
condusã pe atunci de Evloghie Gheorghievskii, si Moscova. El a
recunoscut cã a fost vorba de o „eroare de apreciere”.

Fondatã în 1921 pentru nevoile spirituale ale emigratilor, arhiepiscopia
parohiilor ortodoxe de origine ruseascã din Europa occidentalã, al cãrei
sediu este la Paris din 1922, a fost constrânsã de a se separa de Patriarhia
Moscovei în 1931 în urma prezervãrii libertãtii de actiune si, mai ales, a
puterii de a mãrturisi situatia tragicã a Bisericii rusesti. Astfel, s-a mutat
sub jurisdictia Patriarhiei Ecumenice, unde a obtinut statutul de „exarhat
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provizoriu pentru parohiile rusesti din Europa occidentalã”. Separarea se
prelungeste pânã la sfârsitul celui de-al doilea Rãzboi Mondial, când
mitropolitul Serghie a decis restabilirea comuniunii cu Patriarhia Moscovei.
Dar moartea sa survenitã în 1946, pune pauzã acestor lucruri, datoritã
unei majoritãti a clerului si credinciosilor diocezei sale care nu aprobaserã
si nu acceptaserã sanctiunea patriarhului ecumenic, în mod contrar
afirmatiilor responsabililor Patriarhiei Moscovei ai vremii. Evenimentele
istorice survenite în acesti ultimi ani si evolutia mentalitãtilor care le însotesc,
au fãcut posibilã o oarecare normalizare a relatiilor dintre Patriarhia
Moscovei si entitatea dependentã de Constantinopol, chiar dacã, în ochii
celor mai multi observatori, însesi faptele par a arãta cã este încã prea
devreme pentru a da o descriere comunã justã si obiectivã a istoriei.

(Service orthodoxe du presse  = SOP, martie 2001)

Potsdam: Reuniunea anualã a sesiunii plenare a
Comitetul Central al Consiliului Ecumenic al Bisericilor

Comitetul Central al Consiliului Ecumenic al Bisericilor (CEB) s-a
reunit în sesiune plenarã anualã, între 29 ianuarie-6 februarie 2001, la
Potsdam (Germania). Aceastã reuniune, la care au participat peste 150
de persoane, reprezentând Bisericile anglicane, protestante si ortodoxe
ale CEB, a prezentat stadiul lucrãrilor Comisiei speciale de dialog a
Bisericilor ortodoxe ale CEB, a cãrei constituire s-a decis în urma ultimei
întruniri generale a CEB, tinutã la Harare (Zimbabwe), în decembrie 1998
(SOP 234.3). Comisia care a organizat deja, douã sesiuni plenare, la
Morges (Elvetia), în decembrie 1999 (SOP 244.3) si la Cairo (Egipt), în
octombrie 2000 (SOP 253.3), va da raportul final în 2002. Comitetul cen-
tral a examinat programul deceniului 2001-2010, care are ca temã
„Învingând violenta” si apoi s-a oprit asupra mondializãrii economice si a
consecintelor ei pentru tãrile cele mai sãrace. O sedintã a fost, de
asemenea, consacratã „mostenirii rãzboiului rece” pentru Bisericile
continentului european si tentativelor de reconciliere duse în Balcani. Este
pentru prima datã când CEB, al cãrui sediu este la Geneva, îsi tine sedinta
în Germania reunitã, unde are numeroase Biserici membre. A fost acceptat
principiul ca una din viitoarele sesiuni ale Comitetului central sã se
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organizeze într-o tarã ortodoxã.
Interesantã a fost interventia arhiepiscopului de Tirana, Anastasie,

care s-a adresat celor douã pãrti care alcãtuiesc CEB, ortodoxe si
protestante. El este de acord cu o restructurare a CEB, dar care sã aibã
în vedere si Bisericile ortodoxe, spunând cã „vocea profeticã a Bibliei nu
este rezultatul votului majoritãtii, ci a operei Duhului Sfânt”. Referindu-
se la ortodocsi, Anastasie a declarat: „într-o lume în care douã treimi din
populatie nu au legãturi cu crestinismul, noi nu ne putem replia într-un
turn de fildes”.

În finalul sesiunii, pãrintele George Tsetsis (Patriarhia Ecu/menicã),
a luat cuvântul pentru a sublinia cã „problemele” care existã în sânul
CEB nu sunt între ortodocsi si protestanti, ci între „conservatorii” si
„liberalii” din sânul propriilor familii confesionale. Prin adoptarea „modului
de a lua decizii prin consens” în locul votului majoritãtii, spune acelasi,
CEB va deveni o veritabilã expresie a ”vocii profetice” a tuturor celor
342 de Biserici – membre si nu a unei simple majoritãti de voci.

(SOP, martie 2001)

Kiev: clericii si laicii ucraineni adreseazã o petitie
patriarhului ecumenic

La initiativa Uniunii fraternitãtii ortodoxe din Ucraina, o petitie care
urmeazã sã fie adresatã patriarhului ecumenic Bartolomeu I, a reunit mai
mult de o sutã de semnãturi ale clericilor si laicilor ucraineni, la începutul
lunii februarie 2001. În acest text, se cere patriarhului ecumenic de a-si
amâna vizita, pe care intentiona s-o efectueze la Kiev în primãvara acestui
an la invitatia guvernului ucrainean. „Ortodocsii din Ucraina vor fi foarte
bucurosi de a Vã vedea la Kiev, de a se ruga cu Prea Fericirea Voastrã,
în bisericile lor si de a primi binecuvântarea Prea Fericirii Voastre, dar
aceasta va fi imposibil dacã vizita Prea Fericirii Voastre are loc fãrã
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consultarea Bisericii ortodoxe canonice din Ucraina, ci numai cu aceea a
autoritãtii politice, care sustine grupãri schismatice”, stã scris printre altele.
Deja în iulie trecut, o adunare plenarã a episcopatului Bisericii ortodoxe
din Ucraina, care dispune de un statut de autonomie în sânul Patriarhiei
Moscovei, reunitã la Kiev sub presedintia primatului ei, mitropolitul
Vladimir, adresase o scrisoare patriarhului Bartolomeu I pentru a-l atentiona
asupra consecintelor care ar putea exista în urma interventiei lui în criza
care divizeazã mai mult de 10 ani ortodoxia ucraineanã.

Ortodocsii din Ucraina sunt divizati dupã începutul anilor ’90 în
Biserica autonomã a Ucrainei, care rãmâne sub jurisdictia canonicã a
Patriarhiei Moscovei si este singura în comuniune cu alte Biserici ortodoxe
teritoriale, si douã entitãti dizidente: cea a „Patriarhiei de Kiev”, condus
de fostul mitropolit Filaret (Denisenko) si „Biserica autocefalã ucraineanã”,
al cãrei primat este astãzi mort. Biserica autonomã, care are ca si cap pe
mitropolitul Vladimir de Kiev, este majoritarã în întreaga tarã, în timp ce
ea are mai mult de 8500 de parohii, celelalte douã au 3000 si respectiv
1000, potrivit surselor oficiale.

(SOP, martie 2001)

Traducere de Narcis Terchet
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Teodor Baconsky, Ispita binelui, Eseuri despre
urbanitatea credintei, Editura Anastasia, 1999,
Bucuresti, 313 pagini

Teodor Baconsky, prin cugetul adunat în scrisul sãu si îmbiat spatiului
eclesial si peisajului cultural contemporan, ca si prin „slujirea” de
ambasador pe lângã Sfântul Scaun de la Vatican, se impune fãrã îndoialã
ca „reper” provocator-mustrãtor la adresa diletantismului semidioct
„parohial” (rustic) al majoritãtiui clericilor ortodocsi de la noi, si „reper”
provocator-odihnitor pentru neostoitul om de culturã contemporan ce
cautã „curtile Domnului”. „Râsul patriarhilor (o antropologie a
deriziunii în patristica rãsãriteanã”) (1996) si „Iacob si îngerul (45
de ipostaze ale faptului religios)” (1996) îl înscriau pe autor în
dimensiunea celor fãrã de care mesajul Bisericii cãtre lumea contemporanã
româneascã risca sã rãmânã cantonat în sãrãcia improvizatiei ce afirmã
gãunosenia suficientei de sine si a nepãsãrii si ignorãrii celuilalt în virtutea
apartenentei „triumfale” la drept-mãritoarea credintã.

„Ispita binelui - Eseuri despre urbanitatea credintei”, publicatã
în 1999, la Editura Anastasia, 313, pagini, reprezintã nu doar o sumã de
eseuri publicate de Teodor Baconsky între 1996-1999, ci, mai ales,
pertinente abordãri, dintr-o fireascã-patristicã constientã eclesialã (întru
care traditia si problematica veacului au gãsit limbajul comun) ale
dialogurilor si frãmântãrilor socio-culturale spre care Biserica Ortodoxã
Românã este chematã sã se problematizeze azi.

Titlul volumului, „Ispita binelui”, un argument, motivatie - pentru
cuprinsul deosebit de complex al cãrtii (complex ca si nesfârsitele valente
si chipuri ale ispitei), este o „aluzie criticã” (p. 7), dar nu vanitoasã, la
adresa intelectualilor, cãrora mesajul cãrtii le propune sesizarea binelui
(fie politic, fie social, fie etic) ca normalitate ce trebuie asumatã responsabil
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si care nu banalizeazã rãul pânã a-l socoti firesc.
Subtitlul, „Eseuri despre urbanitatea credintei”, avertizeazã asupra

intentiei de a trezi, cu toatã cuviinta si smerenia, organismul Bisericii din
inertia unei somnolente de care nu duce lipsã în toatã structura sa si care
este pricina „pierderii” reprezentantilor eclesiei într-o atitudine timidã si
stearsã când e vorba de dialog cu lumea si cultura urbanisticã.

Cartea e structuratã sub auspiciile a cinci titluri (Schite religioase,
Recursul etic, Vaticana, Nume proprii si Fãrâme antropologice), a
cãror tematicã se întrepãtrunde, exprimând în toate excursuri dintr-o
perspectivã a unui „fiu al Bisericii Ortodoxe si subiect al unei postmodernitãti
stimulante” (p. 8). Fiind vorba de 35 de eseuri, fiecare cu preocuparea
sa, e  greu de subliniat si de surprins toate problemele ce sunt atinse în
dezbaterea autorului. Ne vom mãrgini la prezentarea a douã teme, alese
cu gândul de a stârni provocator lectura întregului volum, îndeosebi din
partea studentilor teologi.

„Criza vocatiilor” (p. 65-72) este o temã apartinând capitolului „Schite
religioase”. Absolvent al învãtãmântului teologic ortodox si prezent în
lumea clericalã catolicã în calitate de ambasador din 1997 pe lângã Sfântul
Scaun, Teodor Baconsky pune dinlãuntru aceastã severã problemã ce
confruntã Biserica romanã si cea ortodoxã.

Roma pontificalã încearcã o „eminentã prestatie” fatã de provocãrile
unei Europe desacralizante, ce exaltã o politicã pãgânã bazatã pe „cultul
antropocentric al fortei”, pe „progresismul social” si pe „neopozitivismul
stiintific”, ce propune „politeismul valorilor”, privatizarea celor zece
porunci”, „individualismul hedonist”, „revolutia în materie de eticã sexualã”,
sentimentalism religios de tip asiatic. Toate acestea dau imaginea unui
Occident „postcrestin” (similar cu Vechiul Imperiu Roman), în care
divinitãtile si valorile etice sunt cinstite nediferentiat, fiecare gãsindu-si
deplina egalitate si justificare în noul pantheon. Totul e relativ, iar
interpretarea tine de „codul” pentru care optezi fie în lecturã, fie în
comportament. „Cine trãieste într-o astfel de atmosferã dispersatã nu
mai are cum sã-si asume o viziune unitarã asupra vietii.” (p. 69).

Iatã spatiul de realitate luat în calcul de Pontificatul roman în
„Congresul european referitor la vocatiile sacerdotale si viata consacratã”
(1998), spatiu care a generat o acutã crizã de vocatii preotesti în Biserica
Romano-Catolicã. Tinerii europeni de azi, „rãniti de bunãstare”, sunt
incapabili sã descifreze semnificatia ultimã a existentei - care la nivel
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persoal apare indiferentã si platã. Realizarea insului se rezumã doar la o
profesiune economic rentabilã, la o multumire sentimentalã si iluzia de a
fi liber. Mentalitatea de acest tip inhibã simtul misterului si dorul spre
transcendentã, „zãmislind o veritabilã culturã antivocationalã” (p. 69).
Tânãrul devine un nomad impenitent ce se miscã pe suprafata geograficã
a planetei fãrã a întelege încotro merge si neputând sã depãseascã
dezorientarea decât prin paradoxala supralicitare a unor noi dorinte (p.
69-70). Cu interiorul slãbãnogit, trãind doar în dependentã fatã de mediul
cotidian si solicitãrile propriilor simturi, pe fondul unei acute revendicãri a
autonomiei personale, tânãrul european cantoneazã în statura omului fãrã
vocatie. De aici criza severã a vocatiilor sacerdotale în Biserica romanã.
Congresul amintit nu se rezumã la analiza criticã a determinãrilor
„obiective” ce au dus la lipsa de aspiranti în teologie. Documentul elaborat
„cuprinde un semnal profetic iubitor si optimist - strigãt în vastul pustiu al
lumii, dar si premisã a unei culturi vocationale de care va atârna noua
evanghelizare a Euroopei”. (p. 70)

Nici Biserica Ortodoxã Românã nu stã mai bine. Stã doar altfel! Criza
vocatiilor sacerdotale la noi se regãseste nu în criza de numãr a aspirantilor,
ci tocmai în inflatia vocatiilor sacerdotale. „O inflatie care nu priveste numãrul
efectiv al celor chemati, ci, mai degrabã, modesta lor calitate, mascatã printr-
un zel nelipsit de motivatii profane” (p. 71). Dacã Romano-Catolicii n-au
„secerãtori” dornici sã-si asume celibatul si renuntãrile specifice, societatea
noastrã ortodoxã (româneascã, cel putin) este invadatã de omniprezenta
clericalã - pânã la penibil dar, în acelasi timp, discursul eclesial este slab
vizibil. „Înghesuiala candidatilor la preotie rãmâne neconcludentã, atâta vreme
cât mesajul Bisericii cãtre societate se mãrgineste la redactarea unor
comunicate defensive sau la difuzarea pastoralelor de Crãciun si de Sf. Pasti.
Degeaba se vor elibera mii de diplome, dacã aceia care ne pot îngenunchea
prin sacrificiul si exemplaritatea lor se numãrã cel mult cu zecile.” (p. 71)
Suntem în situatia aparitiei unui corp sacerdotal lipsit de spirit, în care impostura
e la ea acasã, iar „indulgenta rezervatã preotilor nedemni se transformã prea
des în complicitate sinucigasã” (p. 72).

„Evanghelia si Ziarul” (p. 82-87) este cea de a doua temã prin care
as dori sã provoc lecturarea cãrtii d-lui Baconsky. ªi aici acelasi spirit
lucid, provocator, stimulant. Ce-i un ziar crestin? Un cotidian „menit sã
cântãreascã ziua din perspectiva eternitãtii” (p. 82). E nevoie stringentã
de un ziar bisericesc cu o astfel de viziune, pentru cã: 1) e de trebuintã un
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punct de vedere crestin asupra multiformelor (diformelor) împrejurãri în
care trãim; 2) e nevoie de echilibrul superior pe care crestinismul l-ar
putea aduce debusolatei vieti publice; 3) ca „semn” si perspectivã fatã de
„amoralismul vecin nu anomia” a societãtii; 4) ca prezentã compensatoare
printr-un „condei cucernic” alãturi de „nemãsura urilor din presã”; 5)
nevoia unei lecturi crestine (abordãri) a evenimentelor diurne; 6)
contrabalansarea, prin integrare în transcendentã, în fata intelectualilor
urbani, „preumblati si pretentiosi, care nu vor decât pacea autonomiei”;
7) pentru cã refuzul analizãrii si asumãrii problemelor lumii „divulgã o
gravã carentã a iubirii” (p. 83-84).

Asadar, neîndoielnic, este trebuintã de o presã bisericeascã. Lipsesc
însã oameni capabili s-o facã autentic. Sunt destule publicatii bisericesti
în care se fac „exercitii de stil în temeiul lucrurilor ultime”, slujire umilitã
si umilitoare a împrejurãrilor si împrejmuitilor trecãtori. E condeiul
„vechilor”, îmbãtrânitilor remachiati, cuprinsi de suspecte elanuri
duhovnicesti, înnoitoare, grãitori ditirambici în baza reflexelor servile pe
care si-au construit cariera. Citindu-le „aproximatiile „ (predici, „studii”
n.n.), constati dureros cã Verbul divin are dreptul la mai mult decât la o
rubricã de bâlbâieli reciclate, la mai mult decât la o presã „sordid tabloidã,
mediocrã” (p. 82, 86).

Fiecare titlu propus de T. Baconsky e incitant. Cartea e greu
asimilabilã. E ceva „dintr-o datã”, prea „dintr-o datã”, în peisajul bisericesc
adesea de lemn al inertiei în care ne-am pomenit. Lipseste din ea
triumfalismul gãunos si te inundã bucuria întâlnirii unui teolog ce se exprimã
în limba si preocupãrile actuale ale umanitãtii fãrã sã simti vreo înstrãinare
din duhul patristic. Un scris, un teolog sensibil la nuante, o îndrãznealã
care stã în cumintenia firescului, o constiintã ce transfigureazã fãrã
stridente întru o viziune haricã frãmântãrile  veacului.

Socot cã Teodor Baconsky si scrisul sãu trebuiau sã vinã.
Pr. Vasile Vlad

Rãzvan Theodorescu, Picãtura de istorie, Editura
Fundatiei Culturale Române, Bucuresti 1999

Trecutul istoric al omenirii, atât global, cât si fragmentar, constituie
materialul fundamental si de interes deosebit pentru multiplele ramuri ale
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culturii fiind prezentat atât în creatii literare: poezii, nuvele si romane, cât
si în cercetãrile si creatiile filosofice.

Aceastã concluzie este inspiratã si confirmatã de lectura recentã a
valoroasei opere Picãtura de istorie, realizare a celebrului nostru istoric
si filosof al culturii Rãzvan Theodorescu.

O simplã privire asupra cuprinsului, dar mai ales parcurgerea acestuia,
ne obligã a consemna cã nu este vorba de o simplã si unicã „picãturã”, ci
de un val de istorie, ce cuprinde o imensitate de date si judecãti istorice
de majorã importantã. Volumul prezintã 43 de titluri. Cele cu caracter
strict istoric sunt într-o micã majoritate fatã de cele de culturã. Sfera
vastã a preocupãrilor si importanta temelor tratate apar evidente, retinând
câteva titluri: Insularii carolingieni, Un secol autobiografic, Sultanul
botezat, Sfârsitul capetian, Ciuma neagrã, India si Indiile, A treia
Romã, De când este modernã Europa?, Modelul anglican, Anul
1543, Sãraca Spania bogatã, Europa lui Max Weber, Civilizatia
„curialã”, Germanizãrile Rusiei, Voltaire, Napoleon si alti eretici,
Monarhiile moderne ale Balcanilor, Minoritãtile imperiale, Prima
Europã a Românilor si un Hohenzoller cu specific national (Carol
II).

Din a doua categorie de titluri si teme prezentate cu profund caracter
cultural si valoroase contributii în acest sens, retinem: Prima coexistentã,
Erezia si poezia, Purgatoriul, Latinofoni si grecofoni, Linisti isihaste,
Florenta ca simbol, Istoriografii, Cultura hãrtii, Vizualul European
si Shakespeare, Vechile noutãti ale istoriei românilor, Repere de
mentalitate româneascã, Orientul si Luminile, Apocalipsa la Bucuresti,
Gustul pentru Fenelon, Odobescu si arta lectiilor despre artã, Icoane
si revolutie, Orientul din Ungaria, Ce poate fi astãzi civilizatia
ortodoxiei, Visul lui Herzel. O temã româneascã din prima jumãtate
a secolului nostru: Renasterea, Piata: scenografie si terapie si ultimul
titlu: Iconografie si politicã româneascã post-totalitarã: cazul
televiziunii.

În imposibilitatea de a semnala toatã bogãtia de idei a volumului,
tinem a consemna urmãtoarele douã concluzii:

1. Prezentul volum este un tezaur de date si de idei pentru tinerii
studiosi fiind îndemnati a-l consulta si a cãuta a retine cât mai mult din
continutul sãu.
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2. Tuturor celor interesati de destinul teologic, ortodox. Prezentul
volum vine în sprijinul emancipãrii tuturor în gândire si în desfãsurarea
practicii profesionale. Pe acest considerent producând ingenioasa
întrebare: Ce este sau ce poate fi astãzi si mâine civilizatia ortodoxiei? (p.
269).

Din contextul rãspunsurilor de majorã valoare si importantã sunt
urmãtoarele idei: Fiecare spiritualitate etnicã poate afirma adevãruri
universale, fiecare bisericã nationalã fiind totodatã unicã, actualizând
templul lui Iisus Hristos, care este indivizibil într-o Europã a natiunilor
libere si egale, „acest caracter national al ortodoxiei înseamnã un imens
avantaj” (p. 270).

În continuare, pentru „configurata Comunitate a Mãrii Negre cu o
populatie de 330 de milioane de suflete”, ilustrul autor, venerabil istoric al
culturii, întrevede o glorie a Ortodoxiei dat fiind cã: „Tocmai în acest mai
nou context, Ortodoxia româneascã, cea mai numeroasã dupã cea a Rusiei
- poate fi polarizantã mai ales prin caracterul sãu inconfundabil de unicã
ortodoxie latinã, unind rationalismul cu elanul mistic... „Clauza religioasã
poate si trebuie sã aibã greutatea sa în procesul integrãrii europene, unde
ortodoxia nu trebuie sã-si iroseascã sansa de a se dovedi congruentã cu
noua Europã.” (p. 271)

Volumul mai cuprinde si alte idei mãrete în sprijinul pãcii si al unitãtii
politice mondiale.

În orice caz, ca teolog ortodox, tin sã omagiez autorul care, ca laic
religios propune si încrederea în menirea Ortodoxiei de a putea constitui
idealul etern de pace al omenirii.

Pr. Ioan Rudeanu
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Metodã si adevãr în sociologie sau despre Ioan Biris,
Sociologia civilizatiilor, Editura Dacia, Cluj-Napoca,
2000

Sociologia civilizatiilor - recent apãruta carte a prof. univ. dr. Ioan
Biris - se înscrie în „seria logicã” deschisã de Totalitate, sistem, holon si
continuatã de Istorie si culturã. Prin sintagma „serie logicã” doresc sã
subliniez douã aspecte ce caracterizeazã stilul de gândire al autorului,
preocuparea sa constantã pentru depãsirea descriptivismului factual si,
totodatã, pentru cultivarea unui demers explicativ,  riguros, axat pe
evidentierea unor motive, structuri si ratiuni profunde ce nu se „vãd” cu
ochiul liber. Astfel, am în vedere: 1) desi se poate evidentia o serie
cronologicã, respectiv cãrtile au apãrut în 1992, 1996 si 2000, aceasta
este irelevantã deoarece „desfãsurarea” ideilor este analiticã, cele trei
cãrti putând constitui un singur tom, ca o compunere organicã de forma
unei trilogii a totalitãtii; 2) istoria umanitãtii în sine nu constituie obiectul
supus analizei, desi este vorba de civilizatii, astfel cã doar intuim aceastã
istorie ca „subsistentã”, care prin analizã si modelare logicã devine si se
aratã ca stãri de fapt culturale sau tipuri de civilizatii cu proprietãti,
determinatii si relatii specifice. Fiinta în ipostaza sa culturalã nu se aratã
decât ca o constructie rationalã. Pe scurt, Ioan Biris nu „povesteste” în
spirit istoricist totalitatea existentialã, cu toate cã Hegel a dat într-o manierã
logicã un asemenea model, iar în prima sa carte, amintitã mai sus, el
„gospodãreste” într-un mod original mostenirea hegelianã. Dacã
recunoastem în Totalitate, sistem, holon un semen entis (un germen
de fiintã) pentru „seria logicã” amintitã, atunci trebuie sã admitem cã
geneza în lumea ideilor este si o stare a integrãrilor logice. Mai exact, din
perspectiva obiectului, analitica civilizatiilor umane vizeazã fiinta, cãreia
îi corespunde noetonul (obiectul gândirii) si nu simpla existentã, cãreia
îi corespunde estetonul (obiectul simturilor) si care reclamã un stil
descriptivist.

Consideratiile privind opera de ansamblu a autorului dezvãluie un
adevãr a priori, si anume în acest context „Sociologia civilizatiilor” nu
poate avea decât o naturã metodologicã. Asadar, Ioan Biris nu are în
vedere ca obiect de studiu fenomenul social manifest la nivelul empiriei,
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ci aspectele conceptuale aferente modelãrii logice a sistemului social si a
tipurilor de civilizatii.

Din perspectiva metodologiei în stiintele sociale, inclusiv a sociologiei,
relatia consubstantialã între adevãr si metodã se relevã ca o problemã a
reconstructiei teoretice si care poate fi abordatã din douã perspective: a)
a inteligibilului; b) a comprehensibilului. Orice fapt de culturã si civilizatie
se comunicã si ni se comunicã, ceea ce înseamnã cã adevãrul obiectului
se conjugã cu metoda cercetãtorului. Existã însã o mare problemã generatã
de persistenta monismului si care intrã în contradictie cu natura stiintelor
sociale. Astfel, în  stiintele sociale desi obiectul (în cazul de fatã civilizatiile
istoric constituite) este unul si acelasi, metodele de investigatie, descriere
si explicitare sunt multiple, diferentierea lor având diverse cauze. În mare,
se acceptã ideea cã orientãrile metodologice pot fi clasificate în 1) practici
metodologice „obiective”, de inspiratie pozitivistã; 2) practici metodologice
„interpretative”, de inspiratie weberianã. Rezultã cã în geneza si
fundamentarea unui proiect metodologic intervin optiunile? Optiunea are
o naturã dilematicã, indusã de întrebarea: obiectivitate sau implicare
subiectivã? Rãspunsul la aceste întrebãri este deosebit de complex si nu
poate fi reductibil la da sau nu.

Este adevãrat, Ioan Biris are o apetentã aproape naturalã pentru
constructie si formalizare logicã, dar nu exclude întru totul interpretarea,
chiar dacã la el aceastã practicã pare sã fie în filatie cu „logica
hermeneuticã” a lui Hans Lipps. Starea de complementaritate
metodologicã, care ignorã monismul s-a impus oarecum de la sine, prin
considerarea creativitãtii ca temei al cunoasterii si actiunii omului, al
modului specific de fiintare umanã.

Dezvoltarea stiintelor umane în secolul al XX-lea a determinat
intensificarea preocupãrilor teoretico-metodologice si îndeosebi asimilarea
modelului de rationalitate stiintificã oferit de matematici si stiintele naturii.
În spiritul vremii si Ioan Biris procedeazã la revizuirea epistemologicã a
unor notiuni din sociologie si la constructia unui macromodel de analizã.
Fãrã a intra în detalii, tin totusi sã evidentiez cã dupã ce clarificã notiunea
de tip de civilizatie procedeazã la o clasificare riguroasã în baza raportului
traditie culturalã - inovatie culturalã. Macromodelul realitãtii sociale,
construit si definit pe conceptele reconstruite analitic de „traditie”,
„inovatie”, „functie caracteristicã”, „relatia de status”, „functia de
ordonare” si „relatia de reprezentare” (Macromodelul = < T, I, ch, st, M,
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x, rep>) nu numai cã asigurã studiul dinamicii sociale, dar permite
introducerea cuantificãrii si deci testabilitatea fenomenelor culturale
semnificative.

Studiul întreprins în „Sociologia civilizatiilor” este meritoriu si din alt
punct de vedere, si anume deschide câteva noi directii de studiu care pot
interesa inclusiv studentii si cadrele didactice ale Facultãtii de Teologie
Ortodoxã: a) dezvãluirea identitãtii si tipologiei civilizatiilor umane prin
spiritul creativ manifest în formele simbolice ale culturii; b) analiza naturii
coeziunii din colectivitãtile umane si c) analiza mecanismului de constituire
a colectivitãtii umane dominante în diverse situatii social-istorice con-
crete.

Florea Lucaci
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