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EDITORIAL

0 noud sperantd a reludrii
dialogului teologic
ortodox — romano-catolic

Mileniul al doilea crestin a fost unul al separarilor, al
intolerantelor pe multiple planuri, dintre care si pe cel religios.
Tn acel mileniu a avut loc Schisma cea mare de la 1054, apoi
Reforma protestanta a lui Martin Luther (1517), care au rupt
comuniunea n credintd si dragoste dintre crestini. A urmat o
perioada de Tnstrdinare a celor care se revendicau de la Acelasi
Hristos, Care a venit Tn lume, spre a-i impéca si mantui pe toti;
ba mai mult, ucenicilor Lui le-a spus Domnul sa se sileasca a fi ,,0
turma si un Pastor”. Caci Mantuitorul a spus: ,,Am si alte oi, care
sunt din staulul acesta. 4 pe acelea trebuie sa le aduc, si vor auzi
glasul Meu si va fi o turma si un péstor” (loan 10, 16). lar, Thaintea
Patimilor Sale mantuitoare s-a rugat pentru toti, ca sa realizeze
intre ei unirea, care existd intre El si Tatal intru Duhul Sfant.
»Dar nu numai pentru acestia M4 rog, ci si pentru cei ce vor
crede In Mine, prin cuvantul lor, ca toti sa fie una, dupad cum Tu,
Parinte, intru Mine si Eu intru Tine, asa si acestia sa fie Tn Noi
una, ca lumea sé creadd, cad Tu M-ai trimis” (loan 17, 20-21).

Cuvantul lui Hristos nu se poate, ca, pana in final, sd nu
rodeascd. Astfel, prin anul 1979 s-a initiat un dialog teologic
serios, profund si promitator, care si-a fixat drept tintd, apropierea
in credintd si dragoste intre Biserica Ortodoxa si cea Romano-
Catolicd. Dupa cateva sesiuni rodnice, ce au avut loc in anii ’80 si
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’90, la Tnceputul mileniului trei crestin, au iesit din nou la suprafata
unele tensiuni, care au facut ca Tntalnirile comisiilor de dialog
teologic, s& nu mai poatd Tnainta, intrandu-se intr-un blocaj tehnic
si de continut. Dar, nu avem voie, sd ne fixdm la nesfarsit intr-un
plan al neputintei, al orgoliului, al lipsei de iubire crestina si al
dialogului. Dimpotriva, noul mileniu trebuie sa-si fixeze ca
prioritate majord, daramarea zidurilor despartitoare de frati, unind
ceea ce este separat, ridicAnd punti de comunicare si comuniune
ntre Rasarit si Apus, intre Ortodoxie si Romano-Catolicism.
Numai Tn felul acesta, porunca pentru unitatea in El a tuturor
marturisitorilor Lui, poate deveni realitate. Exista sansa ca in anii
acestia, ce urmeazd, sa se configureze o noua relatie intre cele
doud mari Biserici, pentru ca vocea lor sa fie mai puternicd, iar
mesajul lor, mai credibil. Adica, este necesard Tmpacarea intre
toti ucenicii lui Hristos, pentru ca ,,lumea sa creadd”. Credibilitatea
Bisericii este pusa la grea Tncercare In vremea noastra, daca nu
se depaseste pacatul separarii, si nu se vor vindeca ranile
sufletesti ale celor ce nu s-au respectat, asa cum ar fi trebuit Tn
veacurile trecute.

De aceea, este imbucurator faptul, ca la sfarsitul lunii iunie 2004,
cu prilejul vizitei, devenita deja traditionala, a patriarhului ecumenic
Bartolomeu I la Vatican, s-a propus de catre cei doi, reluarea dialogului
teologic dintre cele doud Biserici. Patriarhul ecumenic Bartolomeu
| a ardtat, ca Tn ciuda dificultatilor ivite Tn anii trecuti in derularea
acestui dialog, indeosebi, din partea Bisericii Unite cu Roma,
ortodocsii nu doresc ruperea acestui dialog.

Sanctitatea Sa Papa loan Paul Il a facut un apel la adresa
Ortodoxiei universale ,,pentru a pasi pe calea ecumenismului, a
reconcilierii dintre Biserici si a colaborarii” (,,Glaube in der
zweiten Welt”, 9/2004, p. 11). Totodatd, episcopul Romei a deplans
,.evenimentele dureroase ale trecutului”, cum ar fi devastarea
Constantinopolului de catre cruciatii latini Tn anul 1204.

Ca gest concret, cei doi reprezentanti de seama ai celor doua
Biserici, cardinalul Walter Kasper si mitropolitul loan Zizioulas,
in calitate de copresedinti ai Comisiei teologice de dialog, au
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stabilit Tntr-o sedintd de lucru, modalitatile concrete de continuare
a dialogului.

O noua floare a sperantei s-a ivit in campul relatiilor dintre
marile Biserici crestine, care poate reprezenta, intr-adevar, o mare
sansd, ce nu ar mai trebui irosita.

Pr. loan Tulcan
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STUDII

loan Tulcan

Eshatologia crestind si viata dupd moarte
in marile religii, reflectate in lucrdrile
profesorului Emilian Vasilescu

Abstract

The present study stresses the contribution of Proffesor Emilian
Vasilescu — Proffesor of the History of Religions - to the development
of some doctrinaire themes, such as the Christian eschatology and
life after death, in the main religions of the world. The work is
structured on four chapters: Emilian Vasilescu in the context of the
Romanian theology; The Christianity and the other religions, in
Emilian Vasilescu’s preocupations; Life after death in Islam,
Buddhism and Hinduism; The Christian teaching of life after death.
From the Romanian theolog’s researches, one can say that the belief
in another life after death is a common point of all the religions,
even if the way in which death and the existence after death, the
good and the bad deeds of man and their consequences are
understood, differs from a religion to other. And, if we refer to
Christianity, it has different premisses of the eternal life, of heaven
and hell.
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1. Emilian Vasilescu in contextul teologiei roméanesti

Teologul comemorat se inscrie Tn galeria marilor spirite ale Bisericii
Ortodoxe Romane, ilustrdnd cu competentd si vocatie, Tnvatdmantul
teologic superior. A format generatii de viitori slujitori ai altarului si ai
culturii romanesti, care s-au l&sat modelati de spiritul sdu larg, creator si
animat de marile valori perene ale universui religios. Desigur, a scos in
evidentd, cu o putere de convingere exceptionald, ceea ce constituie
originalitatea, frumusetea si marea fortd modelatoare a Crestinismului.
Acesta ocupd un loc aparte ih ansamblul marilor forme de manifestare a
sentimentului religios.

Cateva repere biografice.

Emilian Vasilescu s-a ndscut la 21 septembrie 1904 la Herasti, judetul
lIfov, ntr-o familie de Tnvatator. Urmeazd Seminarul Teologic ,,Nifon
Mitropolitul” (1917-1924) si apoi isi continud studiile teologice in cadrul
Facultatii de Teologie din Bucuresti, intre 1924-1928, incununandu-si acest
studiu cu licenta Tn 1928. Urmeaza studii de specializare in Teologie la
Facultatea de Teologie Protestanta din Paris (1929-1932). Doctoratul in
Teologie 1l obtine la Bucuresti Tn 1936. Tnainte de a-si desfasura activitatea
didactica in invatdmantul teologic superior, indeplineste si alte incredintéri,
pe care le onoreazd cu deosebitd competentd si cinste. Astfel,
functioneaza ca invatator suplinitor la Hersti (1924-1925), ca profesor
suplinitor de religie la Liceul ,,Cantemir Voda” din Bucuresti (1932-1935),
la Liceul ,,C. Alimanisteanu” si la®coala superioara de meserii din Oltenita
(1935-1936), la liceele ,,Matei Basarab” si ,,N. Kretzulescu” din Bucuresti
(1936-1937).

Activitatea Tn Tnvatdmantul superior o incepe ca asistent la catedra
de Teologie Fundamentald si Dogmaticd, la profesorul loan Mihalcescu,
din cadrul Facultatii de Teologie din Bucuresti (1934-1943). Devine
profesor titular la catedra de Apologetica si Sociologie din cadrul
Academiei Teologice ,,Andreiane” din Sibiu (1943-1948), iar intre anii
1946-1948 a suplinit si catedra de Teologie Dogmaticé a aceleiasi scoli
teologice din Sibiu. Dar partea cea mai conturata si culminanta a activitatii
sale didactice a constituit-o cea desfasuraté in cadrul Institutului Teologic
Universitar din Bucuresti (1948-1974), unde a predat cursul de Istoria
Religiilor.
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Daca ar fi sa sintetizdm, prin simplificare, activitatea didactica si
stiintifica a profesorului pomenit, am putea retine doud directii majore ale
activitdtii sale: aceea de apologet si cea de cercetator in domeniul
Istoriei Religiilor, aflata pe atunci, mai lainceputul conturarii ei ca disciplind
teologicé.

Tn primii ani ai activitétii sale didactice s-a simtit atras, lucrand cu
pasiune, de domeniul Apologeticii, intdrind randurile apologetilor roménit
ntr-o vreme cand se prevesteau semnele aparitiei ateismului militant,
agresiv, venit peste noi de la Rasérit. S-a ocupat cu fenomenul religios
privit in dimensiunea sa psihologica si sociologica?, i-a prezentat pe marii
apologeti romani si strdini® cu scopul apérarii credintei crestine* in fata
contestérilor, a neintelegerilor si rastalmacirilor acesteia. In cadrul
Apologeticii crestine, o importanta deosebitd, chiar dacd, uneori, a fost
controversatd, a avut prezentarea argumentelor rationale pentru dovedirea
existentei lui Dumnezeu.®

Dar cea mai consistentd activitate si operd o concretizeaza in
domeniul Istoriei Religiilor, aflaté in anii ‘40 si ‘50 la inceputul devenirii
ei in cadrul invatdmantului teologic. De aceea, el incearca sé creioneze
statutul acestei discipline de Tnvatdmant®, pe care s-a straduit sd o
dezvolte si sd 0 impuna pe taramul cercetarii stiintifice, Tn contextul
teologiei romanesti. A analizat cu o finete remarcabild religia
diferitelor popoare, cum ar fi: geto-dacii’, slavii®, tibetanii®, evreii°.

Ti amintim dintre acestia pe cei mai reprezentativi: loan Irineu Mihalcescu, loan
Gh. Savin, llarion V. Felea, Petru Rezus etc.

2 Ase vedea Probleme de psihologie religioasa si filosofie moral&, Bucuresti, 1933,
editia a doua, Bucuresti, 1941; Interpretarea sociologica a religiei si moralei; coala
sociologica francezd, Studiu critic (teza de doctorat), Bucuresti, 1936, 176 pagini.

® Apologeti romani si strdini, Bucuresti, 1942, 224 pagini.

4 Apararea credintei. Lecturi apologetice (in colaborare cu loan Mihélcescu),
Bucuresti, 1937, 203 pagini.

% Vezi: Valoarea argumentelor rationale pentru dovedirea existentei lui Dumnezeu,
in ,,Anuarul” XXII al Academiei Teologice ,,Andreiane”, Sibiu, 1946, p. 28-67 (si in
extras: Sibiu, 1946, 42 pagini).

¢ 6. Istoria Religiilor ca stiintd, in: ,,Studii Teologice” (de acum prescurtat ,,S. T.”),
111, 1951, nr. 5-6, p. 321-335; Studiul Istoriei Religiilor in Roménia, in:,,S. T.”, XI, 1959,
nr. 1-2, p. 85-109.

" Despre religia geto-dacilor, a se vedea: Problema religiei geto-dacilor in lumina
noilor cercetdri istorice si arheologice, n ,,Ortodoxia”, V, 1953, nr. 4, p. 634-650.
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Nu putea s treacd cu vederea in programul sau de cercetare prezentarea
genezei, a dezvoltdrii si a specificului marilor religii, cum ar fi: Budismul,
Islamul®?, Hinduismul®. De asemenea, |-a preocupat in mod insistent
problema sincretismului religios™, dar si marile valori aduse de cétre religii
in ansamblul umanitatii, pentru pacea, dreptatea si infratirea acestora.’

Nu putea sa lipseasca din preocupdrile teologului roméan aspecte legate
de Crestinism si locul acestuia in cercetarea fenomenului religios, in
general.

2. Crestinismul si celelalte religii, Tn preocupdrile profesorului
Emilian Vasilescu

Tn ansamblul eforturilor intreprinse de profesorul Emilian Vasilescu
pentru cercetarea religiilor, Crestinismul are un loc aparte si, de altfel,
este oarecum de fiecare datd subinteles, atunci cand se intreprinde o
evaluare a uneia sau alteia dintre religii. Atunci cand doreste sa se refere
la Crestinism si la celelalte religii, dar in contextul celui dintai, autorul
mentionat porneste de la cartile de referintd, fundamentale, ale acestor
religii. Astfel, Sfanta Scriptura si patrunderea sensului acesteia pentru
Crestinism constituie, de asemenea, 0 preocupare a sa*. Studiind

8 Religia slavilor, in ,,S. T.”, I1, 1950, nr. 7-8, p. 427-456.

° Religia tibetanilor. Lamaismul, n ,,Ortodoxia”, 111, 1951, nr. 5, p. 667-681.

0 Religia evreilor dupd daramarea lerusalimului (an 70 dupa Hristos), in: ,,Ortodoxia”,
X, 1958, nr. 4, p. 556-569.

1 Starea actuald a Budismului, in,,S. T.”, VIII, 1956, nr. 5-6, p. 389-400; Tendinte
reformiste si ecumenice in budismul actual, in ,,S. T.”, XIV, 1962, nr. 9-10, p. 515-540;
Budismul, in ,,S. T.”, XXVI, 1974, nr. 3-4, p. 203-225.

12 Despre Islam se pot vedea urmétoarele contributii: Starea actuald a Islamului, in
»S. T.”, VIII, 1956, nr. 3-4, p. 260-270; Tendinte moderniste Tn islamismul contemporan,
in,S. T.”, XII, 1960, nr. 9-10, p. 627-651.

3 A se vedea studiul Hinduismul, n ,,S. T.”, XXVI, 1974, nr. 5-6, p. 343-363.

141n legatura cu sincretismul religios, profesorul Emilian Vasilescu are urméatoarele contributii:
Tendinte sincretiste in cugetarea religioasa indiana, in ,,Ortodoxia”, XI, 1959, nr. 3, p. 430-457;
Sincretismul religios in vremea noastrd, in ,,S. T.”, XIX, 1967, nr. 3-4, p. 144-156.

5 Despre aceste valori umaniste ale religiilor se pot vedea: Pacea in Tnvatatura
principalelor religii actuale ale lumii, in ,,Ortodoxia”, V, 1953, nr. 3, p. 339-380; Dreptatea
n Tnvatatura principalelor religii actuale, in ,,Ortodoxia”, VII, 1955, nr. 1, p. 46-71,
Religiile lumii si solidaritatea umand, Tn ,,Ortodoxia”, XIlI, 1961, nr. 3, p. 464-474;
Indatorirea religiilor de a colabora intre ele pentru binele si propésirea omenirii, In
»Ortodoxia”, XVI, 1964, nr. 3, p. 455-465.

18 In aceastd privinta este ilustrativ studiul: Sfanta Scriptura si literatura sacrd a
celorlalte religii, in ,,Ortodoxia”, VII, 1955, nr. 3, p. 356-377.
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Crestinismul a sesizat deosebiri fundamentale intre acesta si celelalte
religii, pe care le-a evidentiat cu o mdiestrie teologica de o vie
sensibilitate.

Persoana Mantuitorului lisus Hristos a fost prezentatd in comparatie
cu biografia celorlalti intemeietori de religii, strdbatand, ca un fir rosu,
importanta covarsitoare a Celui care a venit in lume, a luat chip uman,
pentru a ddrui omenirii viata si fericirea vesnica. Divinitatea Intemeietorului
Crestinismului conferd suport, rezistenta si perenitate religiei intemeiate
de EI*8, puténd vorbi, de aceea, de originea divind a Crestinismului.

Prezentand marile religii, inclusiv Crestinismul, Emilian Vasilescu le-
a Infatisat ntr-o forma coerentd, sistematicd, sprijinit pe izvoarele cele
mai importante ale marilor religii. Doctrina religiilor constituie un capitol
deosebit de important, i cadrul cdruia se pot surprinde articulatiile ideatice
cele mai specifice religiei respective. Problema vietii de dupd moarte
este 0 notd comund pentru toate religiile. De aceea, la acest moment
aniversar, dorim sa staruim succint asupra a ceea ce reprezinta viata de
dupd@ moarte in conceptia celor mai importante religii si cum priveste
Crestinismul existenta de dupd moarte a omului - eshatologia -, asa cum
sunt prezentate aceste aspecte in lucrarile profesorului Emilian Vasilescu.*

3. Viata dup@ moarte in Islam, Budism si Hinduism

a) Un loc deosebit de important acordd eshatologiei Islamul. Totusi,
Coranul nu a dezvoltat mai pe larg o eshatologie, care sd contind aspecte
mai detaliate legate de viata de dupd@ moarte a oamenilor. ,, Totusi,
eshatologia islamica este vag expusé de Coran si plind de elemente iudaice

17 Despre acestea, a se vedea: Deosebirile esentiale dintre Crestinism si celelalte
religii, in ,,Mitropolia Moldovei si Sucevei” (Prescurtat ,,M. M. S.”), XLIV, 1968, nr. 3-
4, p. 163-173.

8 Vfezi Viata Domnului nostru lisus Hristos si viata altor intemeietori de religii, n
»M. M. S.” L, 1974, nr. 7-8, p. 546-560.

9 Despre viata viitoare, sau de dupa moarte, intalnim referiri Tn mai multe locuri din
opera teologica a lui Emilian Vasilescu, dar mai ales urmétoarele studii pot fi consultate cu
deosebit folos: Credinta Tn viata viitoare la diferite popoare si in diferite religii, in
».Mitropolia Banatului” (prescurtat ,,M. B.”), XXII, 1972, nr. 4-6, p. 175-194; Istoria
Religiilor, Editura Institului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti,
1982, p. 163; 228-230; p. 252-253.
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si crestine. Traditia avea s& completeze mai trziu dogma islamicé despre
viata viitoare faurind povesti pline de fantezie si de senzualitate.”?
Tnvatétura islamica cu privire la destinul omului dincolo de moarte porneste
de la premisa nemuririi sufletului, care este clar exprimatd in Coran.
»Moartea, dupd conceptia musulmang, consta in despértirea sufletului de
trup, despértire pe care o face ingerul mortii, Israfil. Trupul se intoarce in
padmant, iar sufletul trece la un fel de judecatd particulard scurtd, in fata
Tngerilor Nakir si Munkar. Acestia 1l intreaba: ‘Cine este Dumnezeul tdu?
Care este credinta ta? Cine este profetul tdu?” Dacé sufletul rdspunde
Shahadah, prin usa mormantului se aratd paradisul in care va intra.”#

Dacé raspunsul la aceasta intrebare nu este suficient de clar si prompt,
ngerii il lovesc cu maciuci de fier si i aratd iadul. Dupa moarte sufletele
mortilor rdman in mormant intr-un fel de betie sau somn al mortii panéin
ziua Judecétii de apoi.?

Conceptia islamica despre judecata de apoi se aseamand cu cea
crestind, mai ales in privinta semnelor pregétitoare ale sosirii acesteia. Ea
va fi precedata de: ,,necredintd, rautate, razboaie, fratriciduri, rasaritul
soarelui de la apus, cucerirea Constantinopolului si aparitia unui fel de
Antihrist, un monstru cu un singur ochi, célare pe un asin. Popoarele
sélbatice ale lui Gog si Magog vor cobori din Asia Centrald spre lerusalim
si vor invada apoi pdmantul. Va veni insd Mahdi, cel ‘condus’ de Allah,
care va converti lumea la Islam si va aduce dreptatea si ordinea pe pdmant.
lisus nsusi va cobori din cer si se va ardta oamenilor la moscheea din
Damasc, dupa care va ucide pe Antihrist si va ramane timp de 40 de ani,
aducand pe pamant pacea si izbavirea universald”?, trambita lui Israel
va suna si toti cei vii vor muri.

Sunt prezente in aceastd descriere eshatologicad si elemente
neotestamentare. Astfel, dupd alti 40 de ani, trAmbita va suna din nou si
,»toti mortii vor invia pentru a astepta judecata de apoi, care se va face in
fata lui Allah, asezat pe tron, inconjurat de ingeri. Faptele oamenilor se
vor pune Tn balantd. Cei ale céror fapte atarna greu in balanta vor primi in

2 Diac. prof. Emilian Vasilescu, Credinta in viata viitoare..., p. 189.
2 |bidem, p. 190.

2 |bidem

2 |bidem
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mana dreapta sentinta irevocabila a fericirii lor; cei cu fapte usoare vor
primi in ména stanga condamnarea la chinuri vesnice. Buni si rdi vor
trece apoi pe un pod ‘mai subtire decat firul de par si decét tdisul sdbiei’.
Cei buni vor trece usor si iute ca fulgerul spre rai, iar cei rai se vor
prabusi in Tmpérétia iadului.

4 In eshatologia islamica se mentioneaza existenta raiului si a iadului,
prezentandu-se tot felul de placeri senzuale pentru rai si de chinuri teribile
pentru iad. ,, Teologii musulmani de mai tarziu, dandu-si seama de natura
vechilor conceptii ale eshatologiei islamice, in contrast cu dogma
spiritualitétii lui Dumnezeu, au cdutat s explice alegoria pasajelor din
Coran privitoare la proverbialele placeri ale raiului islamic si au introdus
n eshatologia islamica si un element spiritual, potrivit caruia cei ce vor
merge in paradis vor avea fericirea de a-L contempla pe Dumnezeu.”®

b) Budismul este o religie mai aparte Tn privinta vietii de dupa moarte.
Tntemeietorul acestei religii a refuzat si vorbeascd despre o existentd
vesnicd dupd moarte. Cu toate acestea, nu s-au putut evita referirile laun
fel de existentd de dupd moarte, diferit, desigur, de cea de pe pdmaént. O
existenta de dupd@ moarte este legatd, in viziunea lui Buda, de nevoia de
mantuire a omului; dar aceasta este strans legaté de suferintd. Tn acest
context apare si conceptul de ,,Nirvana”. Emilian Vasilescu precizeaza
conceptul de Nirvana astfel: ,, Traducerea exactd a acestui cuvant este
‘stingere’, “nimicire’, ‘neant’. Indologii oscileaza intre a considera Nirvana
ca neexistentd sau aneantizare, ca golul absolut, sau, dimpotriv, ca un
fel de existentd beatifica. Nirvana nu este un loc, nici o stare. Este, dupa
definitia budistilor, vidul pur, dezagregarea individualitatii, sfarsitul oricarui
proces sufletesc sau intelectual.”# Este un fel de méantuire si de existenta
de dupd moarte, dar férd a afirma o Tnvataturd clard despre nemurirea
sufletului si despre credinta intr-un Dumnezeu personal, asa cum sunt
marturisite acestea in Crestinism.

Pentru ca omul s& ajunga la mantuire, prin suprimarea suferintei, el
trebuie s& meargd pe cele opt cdi sau poteci: credinta dreaptd, in cele
patru ,,adevaruri sfinte” (adica: existenta suferintei, cauza suferintei,

2 |bidem; vezi si Istoria Religiilor, p. 163.
% |storia Religiilor, p. 163; vezi: Emilian Vasilescu, Credinta in viata viitoare..., p. 191.
% |storia Religiilor, p. 224.
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suprimarea suferintei si calea care duce la suprimarea suferintei),
hotérarea dreapta (de a nu face nici un rau nici unei fiinte vii, de a-ti iubi
pe aproapele etc.), cuvantul drept, fapta dreaptd, mijloace de existenta
drepte, sfortarea dreaptd, cugetarea dreaptd, prin care se ajunge la
cunoasterea caracterului iluzoriu al lumii si al eului, meditatia dreapt3,
adicd dreapta concentrare a spiritului, insotitd de o anumitd pozitie a
corpului?’. Tmplinind toate aceste exigente ale mantuirii, omul atinge ultima
treaptd a perfectiunii sau a desavarsirii, acea bodhi. Astfel, omul
credincios, Th viziunea budist, ,,dupd ce si-a nimicit orice functie normala
asimturilor”, ainvins orice dorinta de viata si orice bucurie a vietii, sfantul
budist, care nu mai are comun cu viata decét respiratia si caldura vitala,
a atins Nirvana. Atunci el se bucura de cea mai deplind fericire si pace.?

Cu toate ca nu existd o afirmare precisd a unei vieti viitoare, ih sensul
n care suntem noi obisnuiti, totusi, Budismul a asimilat unele credinte
populare indiene cu privire la viata viitoare si Buda Tnsusi pare sé-i fi
asigurat pe cei care fac fapte bune cé vor primi résplata in viata cealalta,
urmand ca sé intre in Nirvana numai dupd ce ajung la desavérsire. Budistii
cred astazi in existenta acelor lumi superioare (Swarga) si inferioare
(Patala), in care vor ajunge oamenii, drept consecintd a faptelor savarsite
de ei Tn aceasta lume.?®

¢) In Hinduism Intalnim credinta in viata viitoare, strans legata si de
riturile de Tnmormantare. Indienii cred in ,,existenta a sapte lumi superioare
(Swarga) si a sapte lumi inferioare (Patala)”, avand pdmantul in centru si
constituind cu totul cele cincisprezece ,,lumi de purificare”. Tn lumile
superioare sunt sufletele celor drepti, in lumile inferioare, ale celor pacétosi.
Pe pamant sunt cei care trec prin diferite reincarnari.

»Locul intunericului”, ,,locul plansetelor” etc. 1l constituie cele sapte
lumi inferioare si cele 21 de infernuri, unde vor ajunge cei nevrednici, ca
sé sufere pentru faptele lor rele.

Tn centrul regiunilor inferioare este palatul lui Yama, zeul mortilor.
Imperiul lui Yama este despartit de lumea noastrd printr-un fluviu de foc,

2 |bidem, p. 225.

% |bidem

# Diac. prof. Emilian Vasilescu Credinta in viata viitoare..., p. 189.
% Diac. prof. Emilian Vasilescu, Istoria Religiilor..., p. 252.
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pe care il trec numai cei pentru care s-a dat o vaca si 0 monedd
brahmanului care a facut slujba Tnmormantarii. Tn imparétia lui Yama,
mortul se prezintd la judecatd in fata acestui inspaiméantator personaj, se
deschide cartea in care se afla inscrise zilnic faptele bune si cele rele ale
mortului. Daca faptele bune sunt mai multe decat cele rele, atunci mortul
este trimis intr-una din cele sapte lumi superioare; daca faptele rele sunt
mai multe decat cele bune, atunci el este trimis intr-unul din cele 21 de
infernuri, unde va suporta chinuri groaznice.*

Dar despre rai si iad vesnic nu poate fi vorba in Hinduism, deoarece
ele sunt mai mult un fel de loc de trecere, caci urmeaza o suitd de
reincarndri pand la deplina lor purificare.

4) Tnvatatura crestina despre viata de dupa moarte

Eshatologia crestind este prezentata de profesorul Emilian Vasilescu
pe coordonatele sale fundamentale.

Dumnezeul Revelatiei este un Dumnezeu personal si iubitor, care
vrea sa-l pastreze pe om intr-un dialog al iubirii vesnice. Omul este o
fiintd personald, cu suflet liber, spiritual si nemuritor, care nu poate fi
nimicit de materie si de moarte. Faptele bune sau rele savarsite de om au
consecinte nu numai in planul temporalitdtii, ci si Th acela al vesniciei.
Viata vesnicd este privitd in legaturd cu moartea, despre care teologul
roman mentionat, intemeindu-se pe Sfanta Scripturd, afirmé cé este ,,plata
pacatului” (Romani 6, 23).

Se reliefeazd faptul ca dupd@ moarte existd o judecatd particulara si o
résplatire a faptelor, dar nu deplind si definitiva. Dupa aceasta judecatd, cei
drepti vor ajunge n rai, in sanul lui Avraam. Starea lor de fericire este in
corespondentd cu viata lor dusd pe pdmant si constd in ,,fericitoarea vedere
a lui Dumnezeu, in repaos dupa osteneala lucrului, eliberarea de suferinte si
tristeti, comunicarea cu Avraam si lacob si cu ceilalti sfinti si drepti™2 Se
face referirea la cuvintele pauline: ,,Céci vedem acum ca prin oglindg, in
ghiciturd, iar atunci fata catre fatd” (I Corinteni 13, 13). Fericirea pe care o
primesc cei drepti imediat dupd moarte nu este completd si definitiv, ci
trebuie s urmeze judecata universald (cf. 11 Corinteni 5, 10).

% Ibidem
%2 Diac. prof. Emilian Vasilescu, Credinta n viata viitoare..., p. 192.
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Acelasi lucru se intdmpla cu cei rdi, care dupd moarte merg la locul
de Tntristare si de suferinta, asa cum reiese din pilda bogatului nemilostiv
si a sdracului Lazdr. Esenta iadului consta in ,lipsirea de vederea lui
Dumnezeu, lipsirea de comuniunea cu sfintii si de imparétia iubirii Parintelui
ceresc. In schimb, vor suferi continua mustrare a constiintei, suferinte
mari, compania duhurilor rele etc. Nici starea de suferinta dupa judecata
particulard nu este definitiva si completd, aceasta urmand a se intampla
abia dupd Judecatd de Apoi.

Momentul exact al venirii Dreptului Judecdtor rdméane o taind
pentru noi; mai importantd este pregdatirea oamenilor pentru o astfel
de confruntare. Dar noi cunoastem anumite indicii, Semne, premergétoare
celei de a doua veniri a Domnului (vezi: Matei capitolul 24).

Dupad judecata universald va urma sfarsitul lumii, care nu inseamna
nimicirea acesteia, ci va fi o transformare, o prefacere si Tnnoire a ei,
spre a fi compatibila cu Tmparatul Judecator care va veni si cu Tmpératia
Sa care se va descoperi atunci Tn toatd frumusetea si splendoarea sa.*®
Atunci va fi un ,,cer nou” si ,,pdmant nou” in care va straluci Soarele
dreptétii — Judecatorul suprem — luminandu-i pe toti spre bucurie si
comuniune vesnica cu Sine.

Concluzii

1. Diaconul profesor Emilian Vasilescu, prin stradaniile sale, a dus
mai departe cercetarea teologicd in Ortodoxia romaneascd, Tn domeniul
atat de vast si dificil al Teologiei Sistematice, cu accente speciale in plan
apologetic si al Istoriei Religiilor.

2. Prima parte (cronologic vorbind) a cercetdrii sale stiintifice a
fost Tndreptatd cu precadere spre problemele fundamentale ale
Apologeticii romanesti, Tnscriindu-se pe linia lui loan Irineu
Mihélcescu, loan Gh. Savin s.a.

3. Prezenta sa in Tnvatdmantul teologic universitar a avut drept
consecintd sporirea prestigiului acestuia si Tntdrirea dimensiunii
marturisitoare a Ortodoxiei romanesti, intr-o vreme plina de frdméantari,
aducand preotimii noastre un real sprijin si incurajare Tn deceniile aflate
sub stdpanirea ateismului militant de stat.

% Ibidem, p. 193.
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4. Chiar daca ultimele decenii ale vietii sale au fost acaparate de
Istoria Religiilor, modul de abordare a acestei discipline a fost impregnat
de un spirit apologetic, slujind si in acest mod, teologia romaneasca. El a
evidentiat valoarea si superioritatea Crestinismului in ansamblul dinamicii
fenomenului religios universal.

5. Din preocupdrile sale in domeniul Istoriei Religiilor nu putea lipsi
marea problematica a eshatologiei, a existentei de dupd moarte a omului,
asa cum rezulté aceasta din doctrina si spiritualitatea religiilor respective,
subliniind de fiecare datd anumite puncte de contact sau de diferenta cu
eshatologia crestind.

6. Din cercetérile teologului roman rezultd ca aceasta credinta intr-o
viatd de dupd moarte constituie un punct comun al tuturor religiilor, chiar
daca modul de intelegere a mortii si a existentei de dupd moarte, inclusiv
viata ce urmeazad mortii, faptele bune si rele ale omului, precum si
consecintele lor, diferd de la o religie la alta, iar daca ne referim la
Crestinism, acesta are alte premise ale vietii vesnice, ale raiului si ale
iadului.

7. Eshatologia crestind se distinge printr-o complexitate si integralitate,
subliniind importanta sufletului omului, purtator al chipului lui Dumnezeu,
importanta faptelor omenesti, existenta unui Dumnezeu personal si iubitor,
interesat si doritor ca omul sa ajunga la adevérata fericire Tn Tmpératia
Sa.

8. Tn felul acesta, eshatologia crestina copleseste prin Tnaltimea si
valoarea sa toate celelalte conceptii existente in cadrul diferitelor religii,
avand la baz& adevarul credintei crestine revelat de Dumnezeu, aflat in
corespondenta cu adevédrata implinire si menire a omului, generator de
progres pe mai multe planuri si mereu actual in fiecare epocé istorica.



Studii 21

Caius Cutaru

Timpul mitic

MOTTO: ,,Timpul are nevoie de sustinerea eternitatii”’
Franz Rosenzweig*

Abstract

In the beginning, the article presents the difficulty of under-
standing the mith in the modern culture, in order to continue with
the existing theories regarding the interpretation of the miths and
with the religious function of the mith. After that, the author insists
upon the features of the mithical time seen as a time of origins, as
an examplary time, as an heavenly time, as a time always brought
up to date, or seen as a time of the endings (the apocaliptical time).
In order to ilustrate this time of the endings, the author of the ar-
ticle uses an approach to the fenomenology of the religions and
describes an eshatological mith belonging to the scandinavian-
german mithology.

Wilhelm Muhs, 1l tempo & la vita. 365 pensieri, Edizioni San Paolo, Milano,
2000, p. 25;
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I.  Mitul — povestire esentiald

I. 1. Tncercare de definitie

Mitul reprezinta o realitate complexa care nu poate fi obiectul unei
definitii. Ar fi ca si cand am reduce fiinta umand numai la dimensiunea sa
intelectuald. Istoria si Filosofia religiilor recurge la 0 multime de descrieri.

a). Dictionarul limbii franceze afirma caracterul fictiv al mitului,
»povestire a unor fapte sau a unui timp pe care istoria nu le clarifica, si
care contine fie un fapt real transformat in notiune religioasa, fie inventarea
unui fapt pentru a sustine o idee” (E. Littréé)?. Aceasta definitie
descalificanté este rodul unei mentalitéti istoriciste, care considera realitate
doar ceea ce se intdmpla in timpul istoric. Mitul, ih schimb, este o categorie
a marii istorii, loc de trecere de la istoria faptelor umane la aceea in care
zeii actioneazd intre oameni.

b). Definitiile urméatoare i redau mitului ntelesul originar. ,,Prin mit se
ntelege ceea ce Istoria religiilor distinge astézi: nu o falsa explicatie prin
imagini si povestiri, ci o relatare traditional privind evenimente intdmplate la
nceputul timpurilor, menita sé dea un fundament actiunii rituale a camenilor
astazi si s& stabileascd orice forma de actiune si de gandire cu care omul s&
se Inteleagd pe sine Tnsusi Th lume” - spunea Paul Ricoeur®.

Mircea Eliade defineste mitul in felul urmator: ,,Personal, definitia
care mi se pare mai putin imperfecta, fiind mai ampla, este urmatoarea:
mitul povesteste o istorie sacrd; se referd la un eveniment care s-a intdmplat
n timpul primordial”, iar in privinta reactiei omului arhaic la timpul istoric
spune: ,,... este mai sigur ca dorinta pe care o incearcd omul societatilor
traditionale de a refuza istoria si de a se mentine la o imitare infinitd a
arhetipurilor tradeaza setea lui de real si frica «de a nu se pierde», lasandu-
se invadat de insignifianta existentei profane™.

2 Jacques Vidal, Mito, in Grande Dizionario delle Religioni (GDR), a cura di Paul
Poupard, Edizioni Piemme, Casale Monferatto, 2000, p. 1422;

% Paul Ricoeur, Finitudine e colpa, Edizione 1l Mulino, Bologna, 1960, p. 124;

4 Mircea Eliade, Mitul eternei refntoarceri, Trad. de Maria Ivanescu si Cezar Ivanescu,
Editura Univers enciclopedic, Colectia ,,Historia religionum”, Bucuresti, 1999, p. 90; O
altd definitie mult mai coplexda mitului o da Eliade Tn lucrarea Aspecte ale mitului, Trad.
de Paul G. Dinopol, Editura Univers, Bucuresti, 1978, pp. 18-19;
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c). C. G. Jung, definind mitul i surprinde si trimiterea lui la timpurile
apocaliptice si la 0 noud creatie. El spune: ,,Mitul, acest proces simbolic
inconstient care se perpetueaza prin eternitdti si care este cea mai originala
manifestare a spiritului uman, este si radacina creatiei viitoare™.

I. 2. Dificultati de receptare a mitului Tn cultura modernd

Mitul nu se bucurd de o intelegere unanima in cultura moderna.
Modernitatea a dat curs sensului grec tarziu al cuvantului, preluat mai apoi
de epoca Luminilor, acela de poveste nascocitd, neadevaratd, istorie fictiva.

Mircea Eliade ne atentioneaza n legdturd cu alegerea mitologiei
grecesti ca punct de plecare si model pentru studiul miturilor, deoarece in
cultura greacd tarzie, mitul a suferit o puternicé rationalizare. De asemenea,
transpunerea miturilor prin ritual in Grecia antica suferd de o lipsa acuté
de informatie. Tn aceasta situatie, pentru studiul mitologiei solutia ar fi
recurgerea la studierea culturilor unde mitul a ramas viu.®

Un alt impediment pentru studiul miturilor, dup& cum sustine profesorul
Aurel Codoban, ar fi ruptura de nivel care se creeaza intre felul in care era
receptat mitul in epocile arhaice si modul in care il recepteaza cultura moderna.
,»Atat mitul, cat si ritualul apar pentru cultura occidentala moderna doar ca
niste blocuri eratice, numai fragmentar si partial si, de asemenea, numai
Tmpreund cu alti supravietuitori ai unor culturi exotice sau marginalizate si ale
unor momente istorice revolute - epopei, basme, legende”.’

Mai mult decét atét, confuzia creatd astazi merge pana la identificarea
produselor ideologice ale lumii occidentale moderne cu mitul, Tn care aceste
produse isi pot gasi o oarecare origine, dar de a céror forma arhaica
rdman indepartate. Asa s-a ajuns sa se vorbeasca despre miturile moderne,
care nu mai relateazd intdmplari esentiale, ci sunt doar produse ideologice
ale Occidentului modern.® Tn felul acesta, se considerd a fi mit orice
explicatie neverificabild si orice speculatie simbolicé.

5 Jacques Vidal, Mito, in GDR, p. 1422;

& Aurel Codoban, Sacru si ontofanie. Pentru o noua filosofie a religiilor, Editura
Polirom, lasi, 1998, p. 99;

" Ibid;

8 Mircea Eliade Tsi Tncepea volumul Mituri, vise si mistere cu un capitol despre

miturile lumii moderne si exemplifica recurgand la mitul modern al comunismului si la
sensul istoric al succesului sdu popular;
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Tn culturile arhaice mitul si ritualul depaseau statutul de forme
culturale, cum se intdmpla n prezent, si fundamentau existenta a tot ce
se manifesta, a oricarei gandiri, forme sau manifestari culturale.

Se poate observa cd membrii societétilor arhaice h care mitul Tsi
pastreaza caracterul de relatare crezutd, vie, prins fiind n context ritualic,
fac distinctia intre ,,istoriile adevarate” ale miturilor si fictiunile povestilor
si, Tn acelasi timp, participa la procesul de demitizare dacé este vorba
despre miturile triburilor vecine.®

I. 3. Interpretarea miturilor

Existd doud directii teoretice in interpretarea miturilor. Teoriile
simboliste acorda atentie aspectului constitutiv al miturilor. Specialisti
precum Edward Burnett Tylor, Andrew Lang, James George Frazer si
Lucian Levy-Bruhl considerd cd mitul este un vestigiu al primelor stadii
animiste, polimorfe si politeiste ale istoriei si ca o forma sélbatica a
limbajului si gandirii.’® Cealalta grupé de teorii, teoriile functionaliste
insistd mai mult asupra efectului miturilor, la ceea ce sunt chemate s&
rezolve, la finalitatea lor. Tn acest sens, pentru Bronislaw Malinowski,
mitul este coloana vertebral& a vietii omului arhaic.

Toate aceste interpretdri sunt influentate de pozitivismul impus de
modernitate, mitul apérand ,,ca si cum ar fi - atat prin elementele
constitutive, cat si prin functii - unul din constituentii culturii noastre”**.

Ceea ce se uitd este faptul ca simbolurile care compun mitul sunt
esential religioase, iar functiile mitului sunt tot religiose, pe langa cele
psihologice, antropologice, sociologice. Datorita acestui fapt, pozitia lui
M. Eliade se dovedeste a fi cea mai pertinentd. Cultura miticd este o
culturd clar specificaté ca religioasé.

®Tot Mircea Eliade avea sé arate cd aparand in istorie, crestinismul, prin promovarea
conceptiei iudaice despre timpul liniar, istoric, in care se intrupeaza Fiul lui Dumnezeu, a
contribuit foarte mult la demitizarea lumii vechi. Astazi, Insd, crestinismul, la randul lui
suferd un proces de secularizare si desacralizare.

10 A. Codoban, op. cit., p. 100; A se vedea si Jacques Vidal, Mito, in GDR, p.
1421;

1 A. Codoban, op. cit., p. 101;
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I. 4. Functia religioasa a mitului

M. Eliade aratd cd, din perspectiva religioasa, mitul este revelatia
unei manifestari depline, creatoare si exemplare, ea fondand atat o
structurd a realului, cat si un comportament uman. ,,Cand mitul cosmogonic
povesteste cum a fost creatd lumea, el reveleaza in acelasi timp emergenta
acestei realitéti totale care este cosmosul si regimul lui ontologic; el spune
n ce sens Lumea este.

Cosmosul este, de asemenea, si ontofanie, manifestare plenard a
Fiintei. 8 pentru ca toate miturile participd intr-un anumit fel la timpul
mitului cosmogonic - c&ci orice istorie a ceea ce s-a intamplat in illo
tempore nu este decat o variantd a istoriei exemplare: cum s-a nascut
Lumea - urmeaza c toatd mitologia este o ontofanie”.1?

Una din caracteristicile esentiale ale mitului, caracterul sdu exemplar,
ne indica faptul ca e vorba despre o logicd comunitard. Mitul interpreteaza
si sistematizeazd simbolurile, urmele unor prezente ale sacrului n
experienta personald, dar este de partea mentalului colectiv. Intemeindu-
se pe experienta religioasd personald, mitul se cantoneazad in sfera
comunitard. Mitul e asumat de om ca fiintd totald, apartinand unei
colectivitati. EI1l revendica pe om in totalitatea functiilor sale, adresandu-
se imaginatiei si inteligentei, dar si credintei.®®

Datoritd aspectului narativ al mitului, filosofia si teologia se
raporteaza diferit la el: filosofia se crede eliberaté de prezenta lui, iar
teologia, care opereaza cu concepte, i se considera superioard. Numai
ca mitul nu are un caracter epic, ci unul hermeneutic, rdspunzand si
la intrebari de genul cum? si de ce? In felul acesta, mitul ni se
reveleaza ca povestire si lege. ,,El apartine istoriei unei ontologii in
care fiinta nu se separase ncé de esenté si unde onticul si subiectivul
nu se contraziceau”.** De aceea, structurile naratiunii mitice sunt

12 Mircea Eliade, Mituri, vise si mistere, Trad. de Maria Ivanescu si Cezar Ivanescu,
Editura Univers Enciclopedic, ,,Colectia Historia Religionum”, Bucuresti, 1998, p. 11; A
se vedea Tn acest sens si Wilhelm Dancd, Mircea Eliade - definitio sacri, Editura Ars
Longa, lasi, 1998, p. 303;

13 Despre functia mitului a se vedea si Roger Caillois, Mitul si omul, Trad. de Lidia
Simion, Editura Nemira, ,,Colectia Totem”, Bucuresti, 2000, pp. 13-26;

14 A. Codoban, op. cit., p. 102;
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proprii ontologiei arhaice si nu epicului, iar comportamentele si
gesturile sunt exemplare si nu individuale.

Datorita functiei si caracteristicilor sale, mitul intretine relatii speciale
cu timpul. Mitul este istoria culturald a originilor si sfarsitului timpurilor. El
nareazd ceea ce a precedat si ceea ce urmeaza istoriei trdite, pentru a-i
conferi acesteia alura unui destin. Mitul se instituie ca remediu impotriva
timpului si mortii, ca o revenire la origini, pentru a scipa de apasarea
timpului mort sau ca o depdsire a mortii, pe care timpul o aduce cu sine,
ca un eshaton, sfarsit al lumii, si salvare a ei printr-un nou inceput.

Aceasta relatie particulard a mitului cu timpul, datorata functiei sale
ontofanice, ne sugereaza ca cea mai buna tipologie a miturilor, dintre cele
numeroase formulate, imparte miturile in doud mari categorii: mituri
cosmogonice si mituri eshatologice; mituri ale originii si mituri ale sfarsitului
timpului. Sau, pentru ca miturile cosmogonice sunt mituri de origine, putem
sé le clasificdm Tn mituri de origine si mituri eshatologice.

Il. Timpul mitic

Il. 1. Despre timpul mitic Tn general

Homo religiosus este acea fiintd care tréieste in mod pregnant
ntalnirea cu sacrul, cu acel ,,Das Ganz Andere” (cu totul altceva), despre
care vorbea Rudolf Otto in lucrarea sa Sacrul. Despre elementul irational
din ideea divinului si despre relatia lui cu rationalul.’®

Manifestarea sacrului, a misterului, afecteazd conditia spatio-
temporald a existentei umane, ndscand Tn om o formd speciald de a o tréi,
care duce la determinarea unor locuri in spatiu si a unor momente in timp
pline de sacralitate.’® Tn fata misterului omul se comporta diferit decat in
situatiile obisnuite, datoritd caracterului pe care acesta il are. Spatiul si
timpul nu mai apar cain existenta cotidiand, ci capata noi valente, ,,devenind
un fel de forme a priori ale activitétii religioase, dupa cum sunt puse in

%5 Rudolf Otto, Sacrul. Despre elementul irational din ideea divinului si despre
relatia lui cu rationalul, Trad. de I. Milea, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1996, p. 13;

16 J. Martin Velasco, Introducere n fenomenologia religiei, Trad. de Cristian Badilit4,
Editura Polirom, ,,Colectia Plural M”, lasi, 1997, p. 110.
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evidentd de fenomenologia religiei”.” Tn urma intalnirii cu sacrul se
creeaza anumite momente care rup omogenitatea timpului profan, fatd
de care se deosebeste prin semnificatie ridicatd, importanta si eficacitate.
Timpul este eterogen, prezentandu-se sub mai multe forme, de intensitate
variatd si cu destinatii multiple, este periodic, adica este un timp mitic
readus in prezent.’® Orice experientd a Misterului - afirma J. M. Velasco
- determind un hic et nunc privilegiate, iesite din cotidian.

Profunzimea acestei repercusiuni asupra existentei omului apare n
primul rand Tn permanenta caracterului sacru pe care aceste locuri si
momente l-au dobéandit, precum si Tn posibilitatea oferitd omului de ,,a
face mereu prezenta” experienta sacrd ori de cate ori vine Tn contact cu
ele.® Timpul sacru si sarbatoarea ca moment culminant randuiesc etapele
succesive ale devenirii umane, permitand s arunce ancora din cand n
cand pe taramul permanentei si sd evite astfel pierderea ireparabild a
fiintei Tn curgerea neopritd a devenirii.

Sarbatoarea readuce epoca licentelor creatoare, care preced si
genereazd ordinea, forma si interdictul. Cele trei notiuni sunt legate Tntre
ele si se opun Tmpreuna notiunii de Haos. Acesta precede creatia, mitul
cosmogonic, care relateazd modul in care lumea a luat nastere.
Sarbatoarea actualizeazd véarsta primordiald, sdrbatoarea inseamna haosul
regasit si plamadit din nou.?

In China, se considera c& burduful care intruchipeaza haosul e
transformat atunci cand a fost de sapte ori gaurit de fulgere. La fel, omul
are sapte deschizaturi la chip, iar cel de familie buna are sapte la inima.
Burduful- Haos e personificat de un om prost, ,,fara deschidere”, lipsit de
fatd si de ochi. La finele unui festin, fulgerele 1l strdpung de sapte ori: nu
ca sd-1 omoare, ci ca sa-l faca sa renasca la o viatd superioara, sa-I
modeleze. Trasul cu arcul intr-un burduf este legat de o sarbatoare de
iarnd, petrecerea din noaptea cea lunga, ce are loc in timpul ultimelor
doudsprezece zile ale anului si cand toate excesele sunt permise.

17 Adrian Nitd, Timp sacru si eternitate, in Orizontul sacru, vol. Coordonat de
Corneliu Mircea si Robert Lazu, Editura Polirom, lasi, 1998, p. 163;

18 Ibid., p. 164;

19 J.M. Velasco, op. cit., p. 111,

2 Roger Caillois, Omul si sacrul, Trad. de Dan Petrescu, Editura Nemira, ,,Colectia
Totem”, Bucuresti, 1997, p. 22;
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Timpul ritual se caracterizeaza prin aceea cé readuce, dupd o ordine
fixd, aceleasi epoci succesive. Momentele nu se succed conform unei
axe liniare. Calendarul are o structurd periodica, circulara. El revine
férd Tncetare la el insusi, iar evenimentele rituale (reactualizate de
sarbdtori) pe care le prevede s-au produs deja sau se vor produce.

Orice ceremonial ritual, in sdnul comunitatilor arhaice sau antice
Tnceta sd mai fie un act temporal obligat s& se prelungeasca cétre viitor,
pentru a deveni, mai curdnd, un punctual regressus ad uterum, o
reintoarcere la acea prima dimineata a lumii?, cand spirele timpului zéceau
inca facute ghem.?

Dar nu trebuie s& generalizdm. Daca este adevérat ca, calendarul
sacru al populatiilor arhaice coincidea numai in parte cu fenomenologia
anotimpului si cu prevestirile astronomice, este la fel de evident, dupé
cum observd M. Eliade, Tn Tratatul de Istorie a religiilor, cd aceasta
discrepantd demonstreaza pe de o parte inconsistenta masuratorilor
cronometriei primitive, iar pe de altd parte, caracterul nenatural al
religiozitatii arhaice. Sarbéatorile nu se referé la fenomenul natural in sine,
ci laimportanta religioasd a fenomenului.

Timpul cotidian, acela al activitatilor economice curente este pe alocuri
intrerupt, fragmentat de emergenta timpului sacru care se regaseste in
timpul sarbatorii, in calendar, pe parcursul cdrora au loc raporturi privilegiate
cu sacrul. Chiar dacé ntalnirea cu sacrul nu este conditionatd numai de
anumite momente, ea putand avea loc in orice zi, exista totusi anumite
zile de intensificare a vietii religioase. Aceste intervale de timp devin
momente ,,critice”, in mod particular faste sau nefaste; uneori calendarul
diferentiaza fiecare zi, legand-o de o figurd mediatoare a divinului, cum
ar fi, de exemplu, rolul sfintilor in calendarul crestin.?

2 Nu Tntdmplator, in prima carte a Vechiului Testament, Geneza, atunci cand se
vorbeste despre crearea lumii se recurge la doua repere temporale: seara si dimineata. Se
spune: % a fost seard si a fost dimineatd: ziua a doua” (Geneza 1, 8). Sunt exegeti biblisti
care considerd ca primele unsprezece capitole din Vechiul Testament ar avea un caracter
mitic. Abia de la capitolul al doisprezecelea se poate vorbi despre naratiune istorica.

2 Alberto Cesare Ambesi, Le concezioni cronologiche arcaiche e antiche. Caledari
del sacro, in Luoghi dell’infinito, 49 (2002), pp. 17-18;

2 Jean-Jacques Wunenburger, Sacrul, Trad. de Mihaela Calut, Editura Dacia, ,,Colectia
Homo Religiosus”, Cluj-Napoca, 2000, p. 64;
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Tn privinta raportului dintre timpul mitic si eternitate, putem spune ca
timpul mitic ne apropie de intelegerea eternitatii, dar nu ne poate da mésura
ultima a intelegerii acesteia. Timpul sacru este, mai degraba, un intermediar
intre timp si eternitate. EI insemneaza intrarea intr-o altd dimensiune
temporald, dar care nu este totusi eternitate.

Caracteristicile timpului mitic
omenesti. Marele Timp este ,,codul transcendent impus dezvoltarii
lucrurilor. Timpul mitic are valoarea unui ordin (...). El le aratd oamenilor
succesiunea obligatiilor fata de sacru, interventia succesivé a timpurilor
favorabile si defavorabile, permisiunile si interdictiile. Sarbatorile,
comemordrile, sacrificiile sunt tot atatea deschideri prin care Marele Timp
se revarsa 1n realitatea umana pentru a o transfigura.2* Tn opozitie cu
timpul mai mult sau mai putin omogen si cuantificat pe care 7l cunoastem
noi, timpul mitic este asadar un timp calitativ.

Daca timpul profan este cel care invecheste si distruge toate lucrurile,
timpul mitic nu este un timp al pieirii. Dimpotriv, el conserva si repeta.
Particularitatea Marelui Timp este aceea de a salvgarda plenitudinea
ontologicd, in ciuda dezmintirilor existentei.?

Moartea si invierea zeilor, fondarea oraselor, legendele si traditiile
situeaza fiecare zi a anului Tn functie de exigentele mitice si o orienteaza
n raport cu Marele Timp. Timpul mitic pare, astfel, s& joace rolul unui
urias principiu de identitate aplicat la reducerea diversitatii existentei
umane.

O altd caracteristicd a timpului sacru este aceea ca el suspendd
obisnuintele sau normele timpului muncii. Marcel Mauss a ilustrat acest
fapt recurgand la exemplul comportamentului eschimosilor, care dacé in
timpul verii caracteristica grupului este aceea de fragmentare, fiecare
membru fiind absorbit de sarcini economice, in timp ce iarna, colectivitatea
este mult mai compacta, axata fiind pe ritualurile sacre, pe suspendarea
vietii sexuale private si pe transmiterea miturilor. Tn felul acesta alterneaza

2 Georges Gusdorf, Mit si metafizica, Trad. de Lizuca Popescu-Ciobanu si Adina

Tihu, Editiura Amarcord, Timisoara, 1996, p. 64;
% |bid., p. 65;
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perioadele cu 0 mai mare importanta acordata sacrului, timpului mitic
reactualizat, cu perioadele in care colectivitatea se preocupd mai mult de
indeletnicirile practice. Astfel, ,,timpul sacru se confunda cu timpul mitic
al zeilor, Marele Timp, cel in care s-au petrecut evenimentele primordiale.
Intervalul timpului sacru este desigur repetitia analogicd a Marelui Timp,
iar omul, in perioada sérbatorii devine contemporan cu timpul originilor.?

I1. 2. Nasterea miturilor

Existenta mundana presupune dimensiunea temporala, adica insiruirea
unor ,,acum” intre orizonturile trecutului si viitorului. Gandirea
contemporand s-a preocupat mult de surprinderea fiintei umane n
devenirea ei in timp. Reactia bergsoniana impotriva timpului spatializat
prin contaminarea spiritului stiintific, apoi lucrarea fenomenologiei ne
dezvaluie tendinta actuald de Tntoarcere la lucrurile Tnsesi, la experienta
primé, nedenaturata de nici un adaos cultural. Tn acest demers experienta
omului arhaic, cu ntregul sdu esafodaj de practici religioase se poate
constitui ca un bun model a felului Tn care era tréit timpul sacru Tnaintea
interventiei deformante a stiintei si culturii.

Pierre Janet considera cé aparitia sentimentului timpului s-ar datora
existentei sociale a omului. Primitivul pus de santinela trebuie sa relateze
tot ceea ce se intdmplase. Darea de seama sta la originea memoriei.
Maurice Leenhardt a studiat felul in care canacii, un trib din Melanezia
se raporteaza la timp si a ajuns la concluzia cé ,,ceea ce caracterizeaza
constiinta primitivé a timpului este in mod esential deficienta sa, sérécia,
lipsa aproape totala de elasticitate”.?’

3 M. Leenhardt reia exemplul lui P. Janet cu indigenul care trebuie
sd povesteasca si in felul acesta sé se disocieze de starea prezenta si sd
intre Tn timpul si spatiul in care s-a derulat povestirea. Or, aceasta prezinta
o dificultate insurmontabild pentru el, caci auditoriul nu poate fi transportat
afortiori in timpul povestirii; povestirea nu mai exista si nici nu poate fi
adus n prezent. Tn felul acesta, cea mai neinsemnata povestire necesita
0 adevératd gimnasticd a spiritului.

% Jean-Jacques Wunenburger, op. cit., p. 65;
2 G. Gusdorf, op. cit., p. 60;
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Etnologul M. Leenhardt pune in lumina binefacerile memoriei, prin
care omul poate célatori in timp si isi poate multiplica prezenta in univers,
dar structura sa mental& nu i permite canacului, de exemplu, s beneficieze
de acest dar al ubicuitétii. El nu poate fi prezent fizic intr-un loc,
transportandu-si Tn acelasi timp doar spiritul intr-un alt loc. De aceea,
campul temporal al canacului prezintd un orizont foarte restrans.?

La o suté cincizeci de ani de la sosirea albilor in Noua Caledonie,
indigenii nu-si mai amintesc deloc un fapt atat de decisiv pentru destinul
insulei, deoarece acest eveniment nu apartine oamenilor actuali, ci
oamenilor dintr-o altd epoca. De aceea, datele culese de M. Leenhardt
nu au caracter istoric, ci doar unul legendar. Timpul la care omul din
prezent nu are acces direct se transforma intr-un timp mitic, in illo
tempore. Structura unei asemenea constiinte temporale aratd ca pentru
un indigen nu existd timp global, ci doar timpuri particulare; ,,campul timpului
apare construit in maniera unui tesut celular, printr-o aglomerare de mici
domenii «spatio - mitice», pe care nu le uneste o organizare de
ansamblu”.?®

M. Leenhardt concluzioneaza ca ,,pentru mentalitatea melaneziana,
notiunea de timp si notiunea de fiintare nu se disting una de cealalta”.*
Sérécia timpului abstract este compensatd de ancorarea transcendenta a
existentei care se bazeaza pe realitatea ontologicd a mitului. Micul timp
personal al primitivului este topit, absorbindu-se in Marele Timp mitic,
fundament si justificare a scurgerii zilelor.

I1. 3. Miturile cosmogonice

Mitul cosmogonic contine un mesaj foarte dens, sacrul fiind aici
prezent la tot pasul, avea sa spund Julien Ries.*

Elinfatiseaza iruptia sacrului in lume si modul in care acest eveniment
pune bazale omenirii. J. Ries remarca noutatea pe care o aduce Eliade Tn

% |bid., p. 61;

2 |bid., p. 62;

%0 Maurce Leenhardt, Do Kamo, La Personne et le Mythe dans le Monde Méélanesien,
N.R.F., 1937, P. 106, in G. Gusdorf, op. cit., p. 63;

% Julien Ries, Sacrul in istoria religioasa a omenirii, Trad. de Roxana Utale, Editura
Polirom, ,,Colectia Plural Religie”, lasi, 2000, p. 65;
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Istoria religiilor, si anume faptul ca pana la Eliade, mitografilor le scapase
un lucru esential: comportamentul mitic nu este un comportament pueril.

Mitul cosmogonic arati cum s-a ivit Cosmosul.®2 In Babilon, in ultimele
zile ale anului si in primele zile ale Anului Nou, Tn timpul ceremoniei akitu
se recita solemn ,,Poemul Creatiei”, Enuma elish. Aceasté recitare rituala
actualiza lupta dintre Marduk si monstrul marin Tiamat.** Aceasta lupta
avusese loc la inceputul timpului, care coincide cu Tnceputul creatiei si
prin care i se pune capdt prin victoria zeului Marduk, simbol al ordinii,
care invinge dezordinea (haosul). Timpul luptei este acel illud tempus,
adica timpul mitic. Enuma elish relata cd Marduk a plamadit cosmosul
din trupul ciopartit al lui Tiamat, iar pe om din sangele lui Kangu, aliatul
principal al lui Tiamat. lata care era deci originea cosmosului si a omului.
,Lupta dintre Tiamat si Marduk - spune Eliade - era redatd printr-o
confruntare intre doud grupuri de personaje; acelasi ceremonial 7l regésim
la hititi, tot in cadrul scenariului dramatic prilejuit de Anul Nou, la egipteni
si in tinutul Ras Shamra”.** Lupta dintre cele doud categorii de personaje
prinse n scenariul dramatic, unele Tntruchipadnd manifestarea binelui,
celelalte manifestarea réului, sfarsea intotdeauna prin triumful binelui,
asa cum s-a intamplat in timpul mitic.

Fiind o reactualizarea a cosmogoniei, Anul Nou implica ,,reluarea
timpului de la Tnceputurile sale, adica refacerea timpului primordial, a
timpului pur, cel care existd Tn momentul creatiei”.*®

11. 3. 1. Timpul mitic ca timp al originilor
Expresia ,,timpul primordial” desemneaza timpul originilor a cérui
existentd este afirmat& de mituri; este vorba de timpul intemeierilor, Marele

% Eliade recurge la ritualurile din preajma Anului Nou la babilonieni pentrua aréta
cum omul religios arhaic reactualiza, aducea in prezent timpul mitic - adic& timpul originilor
- pentru a da consistentd, pentru a intemeia, am putea spune, noul an. Se recurgea la
timpul mitic pentru a origina un interval de timp profan. Puntea de legaturd dintre cele
doud Tnceputuri era asigurata de catre mit.

3 Ase vedea, in acest sens si capitolul Regenerarea timpului, din lucrarea lui Eliade
Mitul etrnei reintoarceri, pp. 55-95;

3 Mircea Eliade, Sacrul si profanul, Trad. de Brandusa Prelipceanu, Editura
Humanitas, Bucuresti, 1995, pp. 68-69;

% |bid., p. 69;
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Timp®*, in care s-au petrecut intdmplarile primordiale, un timp mitic care
este cel al unei istorii sfinte relatatd de miturile teogonice, cosmogonice si
de cele care amintesc originea fiintelor si a lucrurilor.

Acest timp primordial apare intr-un mare numar de culturi, cum ar fi
timpul in care s-a intdmplat lupta (confruntarea) dintre puterile Binelui si
cele ale Raului (precum nh mitul mesopotamian al luptei dintre Marduk si
Tiamat si Th mitul grec al luptei dintre Zeus si Titani).

Dar timpul primordial e si cel in care s-a intdmplat primul sacrificiu,
dupd cum aminteste imnul lui Purusa in Samhita din Rig Veda (X, 90),
adicd timpul in care pentru prima data s-a stabilit o relatie Tntre univers,
regulile si diviziunile sale sociale si divinitate, a cdrei formé, pratima este
n mod simbolic, cea a unui om. Astfel, lumea in care omul triieste este
consubstantiala cu un zeu despre care Satapatha - brahmana afirma cé
este Prajapati Tnsusi; cdci fiecare din pértile sale provine din
dezmembrarea lui Purusa petrecutd in timpul primului sacrificiu oferit de
zei, cand au pus la punct lucrurile pentru prima data.*

Timpul originilor este un timp ,,pur”, ,,puternic” si sacru. Acest timp
era sacru deoarece era transfigurat de prezenta zeilor, era ,,puternic”,
pentru cd era timpul celei mai uriase creatii cunoscute vreodatd, aceea a
Universului. Omul era din nou, ih mod simbolic, contemporan cu
cosmogonia si lua parte la facerea Lumii. El incerca periodic sa acceadd
la acest timp al originilor, deoarece in illo tempore, zeii ajunsesera la
apogeul puterii lor. ,,Omul religios - spune Eliade - este Tnsetat de real si
incearcd prin toate mijloacele care i stau la indeméné s& se aseze la
izvorul realitatii primordiale, cand lumea era in statu nascendi”. *® Prin
contemporaneitatea cu zeii, omul arhaic isi relua existenta de la capat, cu
rezerve de forte vitale intacte, se adapa la izvorul Fiintei, deoarece
scurgerea timpului 1l sleia de puteri.

Tntr-adevar timpul primordial (mitic) este timpul originilor, cel in care,
pentru prima dat, isi incep existenta fiintele si lucrurile care populeazé
lumea Tn care trdieste omul. Are, deci, o valoare de exemplu, dupa cum

% Expresia Marele Timp a fost pusd in circulatie de cétre Georges Duméésil;

8" Michel Meslin, ,,Tempo primordiale”, in GDR, a cura di Paul Poupard, Edizioni
Piemme, Casale Monferatto, 2000, p. 240;

% M. Eliade, Sacrul si profanul, p. 71;
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spunea si M. Eliade: , Timpul originii este prin excelentd timpul
cosmogoniei, clipa Tn care a aparut realitatea cea mai cuprinzatoare,
Lumea. Cosmogonia slujeste, asadar drept model exemplar pentru orice
creatie, pentru orice facere”.*®

11. 3. 2. Timpul mitic ca timp exemplar

Omul arhaic se refugia periodic in illo tempore nu numai pentru a se
afla mai aproape de izvorul Fiintei, ci si dintr-un considerent etic. Timpul
n care au actionat zeii, gestele lor se constituiau si ca modele pentru
comportamentul mundan.

Recurgand din nou la Mircea Eliade vom spune ca timpul cosmogonic
se constituie ca model tuturor timpurilor sacre, pentru c&, daca timpul
sacru este acela in care s-au manifestat si au creat zeii, este limpede cé
Facerea Lumii este manifestarea divind cea mai cuprinzétoare si mai
méreatd.*

De fapt, evenimentele narate de mituri s-au intdmplat intr-un trecut
Tndepadrtat; dar, intrucat asemenea evenimente sunt fondatoare, exercité
intotdeauna o influentd asupra lumii actuale. Ele explica de ce exista o
anumita institutie, de ce 0 anumita regul este aplicata intr-o circumstanta
concretd. Caci rolul miturilor de origine, care se refera la timpul primordial,
este acela de a lega tot ceea ce apartine experientei cotidiene a omului
de un precedent, care s-a verificat o datd intr-un timp primordial ca
garanteaza perenitatea si validitatea oricarei actiuni umane. E vorba, deci,
despre ,,un raport care se stabileste astfel intre un trecut primitiv, cel al
zeilor, al eroilor fondatori si prezentul existential al unui grup uman care
manifestd vointa de a-si reglementa toate actele sale dupa modelul
exemplar din timpul inceputurilor, pe care omul il poate cunoaste numai
prin intermediul miturilor.”*

Majoritatea miturilor de origine afirmé c4, in acel timp primordial s-
au produs evenimente care justifica regulile si care oferd o baza valorilor
dupd care functioneazd societatea umand. Timpul creatiei, care este cel
al originilor, este deci, cel pe care se bazeaza orice fapta actuald, la care

% 1bid.; p. 72;

“ bid.;

4 M. Meslin, art. cit., p. 240;
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se face referire ca la singurul model potrivit. Dar, pe de alté parte, timpul
mitic (primordial) apare omului ca cel in care ordinea lucrurilor era mai
buna decét n situatia prezenta.

Analizand miturile cosmogonice observdm cé orice creatie este rodul
unui preaplin. Zeii creeaza ,,dintr-un exces de putere, dintr-o energie
nestavilita. Creatia este rodul unui prisos de substantd ontologicé. Din
acest motiv, mitul care povesteste aceastd ontofanie sacrd, aceasta
manifestare victorioasa a preaplinului fiintei, devine modelul exemplar al
tuturor activitdtilor omenesti: doar el poate dezvalui ceea ce este real,
supraabundent, eficient”.*?

Tn Satapatha Brahmana VI, 2, 1, 4 se spune: ,, Trebuie sa facem
ceea ce au facut zeii la inceput”. ,,Asa au facut zeii, asa fac oamenii”,
adauga Taittiriya Brahmana (1, 5, IX, 4). Pornind de la aceasta constatare,
Eliade considerd cé cea mai importantd functie a riturilor este aceea de a
fixa modelele exemplare ale tuturor riturilor si ale tuturor activitatilor
omenesti semnificative: hrand, sexualitate, muncd, educatie etc. Imitarea
gesturilor exemplare ale zeilor Ti d@ omului increderea cd faptele sale, fie
ca e vorba de o simpla functie fiziologica, sau de o activitate economica,
culturald, etc. primesc eficacitate. Am putea oferi, in acest sens unele
exemple.

Multe mituri din Noua Guinee vorbesc despre calatorii lungi pe mare
ale unor eroi mitici, care se constituie, in felul acesta, ca modele exemplare
pentru cei care navigheaza in prezent. Dar nu numai pentru navigatie
existd modele, comportamente exemplare divine, ci pentru orice alta
activitate umand. Miturile oferd precedente pentru diferitele momente
ale constructiei unei cordbii, pentru tabuurile sexuale, etc. Capitanul care
porneste pe mare il intruchipeaza pe eroul mitic Aori; poartd o imbracaminte
similaré cu cea purtatd de strdmosul mitic si sdvarseste aceleasi gesturi
ca si acela: dé@ntuieste la poalele muntelui si Tsi Tntinde bratele asa cum
Aori1si intindea aripile.*®

Acest simbolism al precedentelor mitice se regéseste si Tn alte culturi
primitive. Prin repetarea fidel4 a modelelor divine, omul se mentine, pe

42 M. Eliade, Sacrul si profanul, p. 86;
4 1bid., p. 87;
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de o parte in sacru si deci n realitate, iar pe de altd parte, datoritd
reactualizarii neintrerupte a gesturilor divine exemplare, lumea este sfintita.
Tn felul acesta, comportarea lui homo religiosus atrage dupé sine sfintirea
lumii n care isi duce existenta.

I1. 3. 3. Timpul mitic ca timp paradisiac

Se ntelege de ce miturile, care se referd la ceea ce s-a ntdmplat in
acel timp, sunt numite uneori ,,istorii ale paradisului”, ca si cum omul ar
aseza Tn mod voluntar in aceste istorii elementele unei situatii complet
diferite de ceea ce trebuie s trdiasca, o stare de lucruri creata de dorintele
nesatisfacute. Nostalgia originilor ar putea sa nu fie adesea decat aceea
a unui paradis care este astfel numai pentru ca este pierdut pentru
totdeauna.*

Sub diverse forme mitul paradisiac poate fi Tntalnit n toate traditiile
religioase. Exista trasaturi comune tuturor miturilor care infatiseaza varsta
de aur a omenirii. Tn afard de nota paradisiaca prin excelent, adica
nemurirea, aceste mituri se pot clasa in doud categorii. Sunt mituri care
vorbesc despre intima apropiere primordiala dintre Cer si PAmant si mituri
care se referd la un mijloc concret de comunicare intre Cer si Pdmant.
Caracterul paradisiac al timpurilor Tnceputului era dat de faptul cd inillo
tempore Cerul era foarte aproape de PaAmant, putandu-se ajunge la Cer
prin intermediul unui arbore, al unei liane, urcand o scara sau escaladand
un munte. Tn momentul in care Cerul s-a despartit de pAmant si s-a creat
diferenta existentd si astdzi, epoca paradisiacd s-a sfarsit, umanitatea
cazand in conditia actuala.*®

Aceste mituri Tl prezintd pe omul primordial bucurandu-se de
beatitudine, spontaneitate si libertate, pe care le-a pierdut Tn urma caderii,
a unui eveniment mitic care a provocat ruptura dintre Cer si PAmant. Tn
timpul mitic, datoritd proximitétii dintre lumea zeilor si cea a camenilor,
fiintele divine coborau pe Pdmant si se amestecau cu oamenii, iar camenii,
la randul lor, puteau urca la cer.

Ce caracteriza viata omului Tn starea paradisiacd? Omul avea
imortalitatea, libertatea, posibilitatea de ascensiune la cer si intalnirea
fard dificultate cu zeii; de asemenea, se afla Tn armonie cu natura
inconjuratoare, ilustratd prin prietenia cu animalele si cunoasterea
limbii lor. Toate aceste caracteristici, omul primordial le-a pierdut prin

4 M. Meslin, art. cit., p. 240;
4 M. Eliade, Mituri, vise si mistere, pp 66-67;
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caderea care a provocat o ,,mutatie ontologica a propriei sale conditii,
cat si o rupturd cosmica”.*

Prin tehnici speciale, samanul se strdduieste sa aboleasca actuala
conditie umana, aceea a omului cdzut si sa reintegreze conditia omului
primordial despre care ne vorbesc miturile paradisiace. 2amanul reprezinta
specialistul prin excelenté al extazului si al comunicarii cu spiritele. Datorita
acestor capacitati extatice, care uneori se pot datora si unor boli precum
epilepsia (sau pot fi considerat de unii drept posesiuni demonice), adica
datoritd faptului cd fsi poate abandona dupa vointa corpul si poate
intreprinde calatorii mistice Tn regiunile cosmice, samanul este vraci*’ si
psihopomp*, este mistic* si vizionar.>®

qamanul este marele specialist Tn chestiuni spirituale, adicd cel care
cunoaste cel mai bine multiplele drame, riscuri si pericole ale sufletului.
Ca atare, samanul ,,trddeaza Nostalgia Paradisului, dorinta de a regasi
starea de libertate si de beatitudine dinainte de cadere, vointa de a restaura
comunicarea intre Cer si PAmant; intr-un cuvant, de a aboli tot ceea ce a
fost modificat Tn insasi structura Cosmosului si Tn modul de existenta al
omului Tn urma rupturii primordiale”.®

Nu numai in samanism regasim setea omului dupa Paradisul pierdut.
Mistica crestind, cea mai recentd si elaboratd dintre toate, trddeaza si ea
nostalgia fiintei umane dupa Paradisul pierdut.?

I1. 3. 4. Timpul mitic - un timp mereu actualizat

4 Inreligie ca si In magie, periodicitatea Thseamna utilizarea la infinit
aunui timp mitic readus Tn prezent. Toate ritualurile prezinta proprietatea
de a se petrece acum, in aceastd clipd. Timpul evenimential sau timpul
repetat de un ritual oarecare este facut prezent, este ,,re-prezentat”,

% |bid., p. 67;

4 Numai samanul este Tn stare s& urméreasca sufletul rdtacitor al bolnavului pentru
a-l captura si a-1 reda trupului;

“8aamanul este cel care Tnsoteste sufletele mortilor in locuintele subterane;

498amanul poate Tntreprinde lungi célatorii extatice Tn cer pentru a cere ajutorul divin
n diferite situatii critice pentru om si care reclama interventia divinitatii;

% Datorita ascensiunii celeste, samanul stand de vorba cu spiritele este capabil s&
prevada ceea ce se va intdmpla in viitor;

Sbid., p. 73;

52 Tema nostalgiei Paradisului este una foarte prezentd Tn mistica crestind, despre
aceasta nazuintd umand vorbind si Nichifor Crainic in lucrarile sale;
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indiferent cat de indepartat ar fi imaginat.® & in crestinism, care nu
vorbeste despre un timp mitic, actualizat mereu, ci despre un timp istoric,
n care s-au intdmplat evenimentele legate de mantuirea omului, Patimile,
moartea si Tnvierea lui Hristos nu sunt simplu comemorate, nu se face
numai o anamneza a lor, ci se petrec aievea, sub ochii credinciosilor.
Hristos devine contemporan cu fiecare generatie care serbeazd faptele
vietii Sale. La sfarsitul Evangheliei dupa Matei se spune: ,,Eu sunt cu voi
n toate zilele, pand la sfarsitul veacului. Amin!” (Matei 28, 19-20).

Timpul mitic este readus periodic in prezent, iar omului 7i este suficient
sd cunoasca mitul pe care-1 povesteste pentru a sti cum s& actioneze hic
et nunc. Relatarea evenimentelor primordiale pe care mitul o face,
constituie precedente si modele obligatorii pentru om, 1l reintegreaza intr-
o0 lume-arhetip. Tot cea ce se intdmpl§, fie Tn natura care-1 inconjoara pe
om, fie Tn culturain care traieste, va fi considerat intotdeauna ca repetare
a ceea ce avusese loc intr-un anumit timp. Van der Leeuw spunea: ,,tot
ceea ce se intampla este mitic”, Tn sensul cé relatia cu timpul fondator
stabilitd de mit, constituie o structura de existenta pentru om, furnizandu-
i in acelasi timp regulile practicii sale cotidiene. Reactualizarea timpului
primordial prin intermediul diferitelor ritualuri 1l face pe om contemporan
cu zeii care au actionat in illo tempore. Tn acest sens, a reintegra timpul
mitic in timpul sérbatorilor si prin intermediul ritualurilor particulare este,
pentru om, mijlocul de a se aseza la inceputul perioadei de existent a
fiintelor si a lucrurilor si de a regési prezenta activa a zeilor si a eroilor
fondatori. Tntoarcerea in timpul mitic, Tnseamna a tréi in timpul esentei
fiintelor si a lucrurilor, dincolo de timpul existentelor particulare.

Pentru omul societétilor arhaice fiecare existentd concretd nu are
baze reale, decét atunci cand Ti este cunoscutd istoria primordiala.
Cunoasterea timpului originilor constituie cel mai bun antidot impotriva
uzurii timpului trait. Urmatorul stadiu il vede pe om refugiindu-se pasiv
ntr-o amintire nostalgica a unei specii de Urzeit paradisiac, un timp al
copilériei omului care Tl conduce din nou Tnspre paradisul iubirilor infantile,
prea curand degenerate in jocuri prohibite. ,,Trebuie sd facem ceea ce
zeii au facut la inceput”; ,,astfel au facut zeii, asa fac si camenii”, spun

3 M. Eliade, Tratat de Istorie a religiilor, Trad. de Mariana Noica, Editura Humanitas,
Bucuresti, 1992, p. 306;
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textele hinduse. Tntr-adevar sunt numeroase culturile In care sérbétorile
religioase sunt vazute ca fiind repetarea unui act creator intamplat n
timpul primordial si Tn care ritualurile au un arhetip divin si reprezinta
imitari ale actelor savarsite de zei in acel timp. Tn toate traditiile religioase
ritualurile apar ca niste comportamente imitative cu referire la un timp
primordial a carui Tntoarcere ritualizatd apare purtatoare de o valoare
regenerativa. Nu e lipsit de interes s& amintim ca miturile despre originea
remediilor medicale si despre actiunile de vindecare se insereazd, n
general, Tntr-un mit cosmogonic. Ansamblul imaginilor dramatice care
descriu cum, la originea timpului, a aparut lumea se incheie Tntotdeauna
cu aparitia omului Tn acea lume care sfarseste prin a se constitui intr-o
ordine ce pare imutabild.>*

Astfel, miturile referitoare la timpul originilor si a creatiilor prime il
asigurd pe om in propria existentd. Ele vorbesc intotdeauna despre
Thceputuri, care sunt n realitate, cum spunea Aristotel, cauze prime,
deoarece evenimentele intdmplate Tn timpul primordial sunt in realitate
fundamentele insesi ale lumii. Tn acest mod, istoria miticA, adic cea care
relateaza primele evenimente nu se inscrie intr-o temporalitate omeneasca,
ci se leagd direct de un timp mitic. ,,Legand fiecare existenta individuald
de timpul existentei fiintelor si lucrurilor, punénd strdmosul in afara istoriei
pentru a face din el un zeu si facand din oameni copia zeilor sau a eroilor,
evocarea rituala a timpului primordial apare ca fiind singura capabild sa
exorcizeze diacronia, cel mai bun expedient pe care-I posedd omul pentru
a scapa de timpul care fuge.”®

Tn ontologia mitica ce caracterizeaza mentalitatea primitiva, realitatea
este Tnainte de toate imitarea a ceea ce a fost realizat intr-un timp, in
timpul originilor, si de aceea manifesta un anumit dezinteres pentru simpla
istorie umana. Evocarea timpului primordial transfigureaza realitatea
concretd a lumii cotidiene a omului restituindu-i pe planul solemn al
cosmosului, Tn care tot ceea ce este familiar omului i apare ca fiind actul
Tnsusi al zeului. Actiunea diving, reprezentatd omului devine pentru el
realitate vie in masura n care se afla a fi contemporanul zeului al cérui
prim gest 7l imitd. Repetarea rituald a gestului creator devine astfel

 Ibid., p. 241;
% lbid.;
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generatoare: se incepe o viatd noud Tn sanul unei creatii reinnoite. O
asemenea conceptie despre o lume care poate fi reinnoita prin invocarea
liturgicd a unui timp primordial, implica in acelasi timp realitatea mantuirii
si speranta de a accede la un paradis actualmente pierdut, credinta profund
ancoraté Tn inima oricérui om care se simte solidar cu o lume care, prin
legi intangibile se renoveaza periodic.

I1. 4. Timpul mitic al sfarsitului. Apocalipsele

\Vom insista acum asupra celeilalte mari grupe mitologice: miturile
eshatologice sau ale sfarsitului timpului.

Timpul mitic nu se referd numai la timpul inceputurilor fiintérii, ci si la
timpul eshatologic, acela al sfarsitului, la Apocalips. Cuvantul ,,apocalips”
vine de la grecescul ,,amoxaivylg” insemnand mérturie, revelatie, si se
referd la acea categorie de mitografii oraculare si eshatologice prevestind
sfarsitul lumii si Judecata de Apoi, prezente in multe mitologii si adesea
tradand polemici doctrinare si strategii teologice acute pentru vremea
cand au fost compuse®.

O alté notiune asociata acesteia este cea de eshatologie, care provine
de la grecescul ,,ecyotwv”, care inseamnd ,,cel din urma” si care este o
conceptie prezentd in orice mitologie si religie despre sfarsitul universului,
despre distrugerea din impuls divin a lumii, ciclic sau o datd pentru
totdeauna, si despre destinul omului dupa moarte. Dacad eshatologia
individului se intereseaza de soarta fiecarui suflet in conditiile lui postume,
eshetologia generald este preocupatd de destinul cosmic, adica de tinta
universului, de etapa in care acesta isi va fi epuizat sensul existentei si se
va fi scurs intregul timp al istoriei, dar si de evenimentele urménd s& se
petreacd dupd acel sfarsit.%’

Mitul eshatologic este dintre cele mai complexe ca structurd: ,,dominat
de vesnica Tntrebare despre semnificatia mortii individuale, el a absorbit
memoria ancestrald cetoasd a unor evenimente catastrofale (colosale
inundatii, ultima glaciatiune, vechi evenimente in legaturé cu marile incendii

% Victor Kernbach, Dictionar de mitologie generald, Editura Albatros, Bucuresti,
1995, p. 40;
5 Ibid., p. 183;
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silvestre si cu focul cosmic), recompunandu-se amplu sub presiunea dubla
a fricii de viatd si a fricii de moarte”.%®

M. Eliade considera cad eshatologia nu reprezintd altceva decét
prefigurarea unei cosmogonii a viitorului. Dar orice eshatologie staruie
asupra acestui fapt: creatia cea noud nu poate avea loc Tnainte ca lumea
aceasta s& fie definitiv abolitd.®® Pentru a ilustra aceste definitii vom
recurge la un demers ce tine de fenomenologia religiilor si vom relata un
mit eshatologic apartinand mitologiei scandinavo-germanice.

Naglfar, marea corabie a mortii si a gigantilor va strabate obscuritatea
adancurilor Orientului condusa de zeul Loki. Din nordul extrem va cobori
barca lui Fenrir (,,lupul gri”), cel mai feroce locuitor al lumii infernale. Din
sud va urca impunatoare ambarcatiune a demonilor care se afla sub
ascultarea timonierului Surtr (,,cel negru™). Destinatia comund va fi
Occidentul, sau mai bine spus blamata si chinuita Europa. Astfel vor incepe
ultimele zile ale universului, cand monstruosul ,,2arpe al lumii” va apérea
n mijlocul oceanelor, cand piticii vor iesi din grotele lor secrete si cand
gerul si focul vor stapani pdmantul. Cand toate acestea se vor intdmpla, Tn
scurt timp se va declansa si dramaticul epilog: intunecarea soarelui si a stelelor
si inceputul bataliei finale dintre zeitétile garante ale ordinii cosmice si demoni,
purtatorii haosului, fiecare dintre ei constienti de destinul care-l asteapta.®
Astfel, Odin (Wodan) 1l va infrunta pe Fenrir, stiind Tnsa ca va sfarsi prin a fi
devorat de acesta din urma; Thor, zeul puterii si al dreptatii, se va lupta cu
darpele lumii, avand siguranta ¢ vor muri amandoi. Un destin ntru totul
analog va marca duelul dintre zeul fertilitatii Freyr si demonul Surtr.

Victoria raului va fi totusi evitata. Fiul lui Odin, ,,tacutul” zeu Vidhar
va reusi dupa un indelungat duel sa-I invinga pe Fenrir, in timp ce focul si
apele vor completa lucrarea de distrugere si de refnnoire a lumii.

Moarte si regenerare, Tntrucat ,,Stapanul Tenebrelor”, dragonul
Nidhdoggr, va elimina stirpea zeilor si a camenilor pe care Wodan i-a
generat si condus cu ajutorul lui Thor, Tn timp ce vor apérea, din contra,
pacificii zei din dinastia Vanilor, la inceputul timpului supusi sau invinsi de
combativa stirpe odinica, dar destinati s& domneasca asupra comunitatii

% |bid., p. 185;

% M. Eliade, Aspecte ale mitului, p. 50;
 Secondo Fuseli, 1l crepusculo degli dei, in Luoghi dell’infinito 49 (2002), p. 22;
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umane la sfarsit. 2 Vidhar va fi detinat mortii odata ce se va incheia
Ragnartok (sfarsitul lumii)? Nu, nevinovatul Vidhar va supravietui
crepusculului zeilor din semintia lui Wodan, céci va fi datoria sa sa poarte
n lumea noua virtutile eroice pozitive ale epocii apuse.®*

Tmpreun4 cu Baldr, echivalentul lui Apollo boreal ucis prin viclenia lui
Loki, Tnainte de a incepe istoria oamenilor si destinat sa reinvie, Tn acelasi
timp cu reaparitia vechilor zei, pentru ca cele mai frumoase expresii ale
stiintei lumii dispdrute sa poata fi mostenite de umanitatea regenerata.
Nu ntamplator, mitul aminteste ca Badr se nascuse din zeii Wodan si
Frija, ,,Venus” a Vanilor, si deci Th persoana sa se unea si se amesteca
sangele a doua stirpe zeiesti.

Paralel, in lumile aldturate lumii noastre, Alfii si gnomii luminosi, din
totdeauna iubitori ai muzicii si agriculturii, reusiserd, cu mare dificultate s&-i
Tnvinga pe Alfii tenebrelor si pe aliatii lor, piticii, stdpanii celor mai adanci
pesteri. In final, datoritd actului de renuntare a crudei walchirii Brunilde,
indeplinit cu o clip Tnainte de arderea sa voluntara pe rugul iubitului séu erou,
Sigfrid, lainceput focul si apoi apele au realizat deplina purificare a inelului de
aur al puterii, devenit blestemat din cauza aviditatii piticilor, a zeilor si a
oamenilor, pentru a fi redat si pastrat de cétre inocentul Ondine.52

Am relatat acest mit despre sfarsitul timpului si al lumii si
nasterea unei lumi noi pentru a ilustra prezenta elementelor
principale ale unei eshatologii: Tnmultirea relelor Tn lume,
confruntarea finalad dintre fortele binelui si ale rdului, amenintarea
fortelor rdului de a invinge pe cele ale binelui si de a destabiliza
cosmosul, biruinta binelui pana la urma, distrugerea lumii prin foc,
apa sau Tn urma unui cataclism de dimensiuni universale, crearea
unei lumi noi, Tn care tot ce era negativ Tn lumea trecuta nu se
mai regaseste, de fapt o restaurare a paradisului pierdut.

I11. Concluzii

Omul arhaic, pentru care miturile reprezinta o povestire esentiald,
este cel care simte nevoia sa trdiascd experienta sacrului. De aceea,

& Ibid., p. 23;
2 1bid., p. 24;
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periodic, in timpul sérbatorii, prin intermediul ritului, reactualizeaz& timpul
mitic, adica timpul Tnceputului, al originilor, un timp paradisiac. Homo
religiosus simte nevoia de a fi periodic contemporan cu zeii, de a cobor?
n prezent timpul gestelor lor. Aceasta deoarece fiinta sa limitatd, supusa
existentei temporale, a uzurii provocate de timpul scurs implacabil, trebuie
s se adape din cand n cand la izvorul Fiintei. Aceasta reactualizare a
timpului mitic intemeiaza ontologic timpul profan, cotidian. Erau create
adevarate brese, rupturi de nivel, cum le numea Eliade in timpul profan
prin care erupea timpul mitic.

Comportamentul omului religios este unul mimetic, dar imitarea pe
care o inregistrdm la nivel comportamental are un model divin, sacru, nu
simplu uman. Setea de sacru a acestuia reprezintd, de fapt, setea de real.
Prin aceasta el se deosebeste fundamental de omul modern, care isi alege
ca modele, comportamente umane. Pentru a accede la gestele exemplare
ale zeilor, omul arhaic intra Tn timpul Tn care zeii au actionat, dar nu
tansportandu-se el insusi Th acel timp, ci aducand acel timp Tn prezent prin
intermediul ritului. Din acest punct de vedere, ritul are functia unui
transformator de sacru.

Timpul mitic este unul la care accede Tntreaga comunitate umana, nu
este un timp individual, ci unul comunitar, mitul avand si menirea de a
asigura coeziunea sociald (a tribului). De aceea, omul dintr-o anumita
comunitate se aratd deosebit de responsabil fatd de propriile naratiuni
mitologice, dar in acelasi timp contribuie la demitizarea unor mituri
apartindtoare altei comunitéti.

Timpul mitic este, de obicei, unul al inceputurilor, al genezei Cosmosului
si aomului, dar si al perioadei eshatologice, cdnd Cosmosul si omul vor
trece printr-un proces de transformare, dar isi vor continua existenta.
Asadar, timp al inceputului si al sfarsitului Lumii, intre care se deruleaza
categoria timpului profan, unul mereu uniform cu el Tnsusi, monoton si
care contribuie la Tnvechirea a tot ce fiinteaza. Recurgerea la timpul mitic
are menirea de a refinnoi creatia, de a-i da forta existentiald necesara
pentru a face fata caracterului distructiv al timpului profan.

Timpul mitic nu se confunda cu eternitatea, dar reprezintd un
intermediar Tntre timp si eternitate. Avand acces la el, omul religios traieste
n timpul sérbétorii ceva din eternitatea fiintelor divine, care-i devin in
acel moment contemporane.
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Caius Cutaru

Premisele dialogului interreligios

Abstract

After a brief presentation of the inter-religious dialogue with its
rules and its decalogue, dialogue made possible because of the
changes of the paradigme that took place in the last century, | have
pointed out some of the premises of this type of dialogue. Among
these premises, | would like to name the putting into practice of the
concept of open Church, that allows the reevaluation of the non-
Christian religions, the unity of the whole humanity via the creation,
its three aspects: the esence and structure unit related to the body
and soul line, the material and spiritual aspiration unit and the des-
tiny unit. After that, there is a present need of interpersonal
comunication, that each human being feels apart from the other, due
to the quality of being a person. Another premises, not less impor-
tant than the others, is the embodiement of Jesus Christ, that as-
sumed in His own person the whole humanity.

Introducere

Pluralismul religios contemporan reprezintd o evidenta de care nu se
mai poate face abstractie. Existenta diverselor traditii religioase, cu modul
lor de a concepe divinitatea, cu propriul sistem de norme morale si cu o
manifestare cultica specificd, au reprezentat de-a lungul secolelor mai
mult un factor de dezhinare Tntre oameni, decat unul de unitate. Este
suficient s& amintim de cruciadele crestine, de ncrestinarea fortatd, am
putea spune, a Americii, de holocaustul care Tncé nu s-a sters din memo-
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ria generatiei noastre, de djihadul militar® sau de conceptia exclusivista
iudaica. Tn toate aceste cazuri se remarc intoleranta fata de cel care
crede altfel.

Dar faptele enumerate mai sus tin de domeniul trecutului, deoarece
situatia s-a schimbat Tn mod radical in ultimele decenii, si aceasta din mai
multe motive.

Tn contextul social contemporan, datorit inventiilor stiintei si tehnicii,
distantele geografice se reduc foarte mult. Prin intermediul televiziunii
putem intra Tn contact cu diferite culturi si traditii religioase aflate la mare
distantd, putem cunoaste ceva din specificul lor religios. Devenim, in felul
acesta, informati Tn timp real despre tot ce se Tntampla mai semnificativ
pe Tntreaga planeta, iar acest lucru nu ramane fara urmari in constiinta lui
hommo religiosus contemporan.

Se remarcd astazi existenta unei tendinte de cunoastere si de
apropiere intre oameni. Atitudinea omului in fata unui semen de-al sdu nu
mai este una de respingere imediata, de retragere, ci una de deschidere si
incercare de dialogare. Am intrat de putin timp Tn epoca dialogului: a
dialogului ecumenic si chiar a unui dialog mai extins, in sfera caruia intrd
traditii religiose diferite de cea crestina, dialogul interreligios.

La schimbarea mentalitatii au contribuit apoi pericolele de care a
devenit constient omul zilelor noastre. Inventia armelor de distrugere in
masd, criza ecologicd, incélcarea flagrantd a drepturilor elementare ale
omului Tn diferite locuri de pe glob, discrepanta dramaticd, la nivel social,
dintre tarile sarace si cele bogate, i-au determinat pe liderii religiosi s se
pund la masa dialogului si sd caute solutii. Amintim, Tn acest context,
Conferintele mondiale ale religiilor pentru promovarea pacii, intalnirile de
la Assisi, etc?.

! Continutul semantic al termenului de djihad, prin care se ntelegea obligatia
credinciosilor de a edifica o societate noud si dreaptd s-a schimbat, primind un nteles de
luptd armatd. Ideea de djihad, inteles ca luptd Tmpotriva unei societati nedrepte si
caracterizate de ignoranta (de la djahiliyya) a incetat, Tnsd, curand sa fie de actualitate.
Tntre asceti si mistici incepea sé se rispandeasca tendinta de a transforma djihadul in ideea
unei lupte impotriva diavolului si a propriilor porniri, cf. Islam, cristianesimo, ebraismo
- a confronto, Edizione Piemme Pocket, Casale Monferrato, 20023, pp. 358-359.

2 A se vedea articolul P.S. Antim Targovisteanul, Prima Conferintd mondiald a
religiilor pentru promovarea p&cii (Kyoto - Japonia, 16-22 octombrie 1970), in ,,Biserica
Ortodoxd Roméana” 9-10/ 1970, pp. 959-975; Pr. Prof. Petru Rezus, Problema actualizarii
teologice din punct de vedere interconfesional, Tn ,,Ortodoxia” 2 / 1973, p. 217.
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La acestea se mai adauga si pericole de ordin strict religios, cum ar
fi relativismul si sincretismul, nocive pentru fiecare traditie religioasa in
parte, daca ne gandim la relativismul care ,,ar putea crea o rasa de fiinte
umane spirituale, ce vor trdi Intr-un fel de noapte, in care toate pisicile
sunt gri”®, cum spunea Vissert’Hooft si pentru toate traditiile religioase
n acelasi timp, daca ne gandim la sincretismul care nu respectd demnitatea
fiecdrei religii. Un alt pericol de naturd religioasa il reprezinta
recrudescenta miscarilor integriste, a terorismului de orice natura, dar in
special islamic, care fac sd ne gandim cé epoca conflictelor religiose nu a
trecut, cd mai existd rabufniri ale urii si violentei Tn numele lui Dumnezeu,
cd se mai poate vorbi Tncé despre un razboi complex al liniilor de falie Tn
contextul mai larg al ciocnirii civilizatiilor.

Tn fata acestor realitati, dialogul interreligios ni se reveleazi ca o
sansa pe care nu trebuie s o pierdem, singura rezonabild si care poate sa
conduca la un final fericit.

Despre dialogul interreligios Tn general

Schimbarea de paradigma

Semantica termenului

Tn vocabularul crestin, dar si universitar, termenul ,,dialog” tinde s
desemneze orice forma de intalnire interreligioasa care nu e agresiva de-
a dreptul. Tn limba englez&, cuvantul a devenit excesiv de popular. Se
presupune cd el a degenerat in cliseu si cd multi dintre cei care 7l folosesc
o fac mai putin dintr-o convingere profunda si mai mult pentru cé e ceva
lamoda. E de bon ton sd vorbesti astézi despre dialog sau despre tehnicile
comunicarii. Chiar si aceasta straduintd a omului de a perfectiona arta
comunicdrii, aratd ca a intrat intr-o altd faza a dezvoltarii sale. Desi
cuvantul ,,dialog” are o arie semantica atat de vasta, el a intrat Tn uz abia
din secolul al XVI-lea si este folosit Tn mod frecvent de la sfarsitul celui
de-al doilea Razboi Mondial.®

3 W.A. Vissert’Hooft, Pluralism - Temtation or Opportunity?, in: The Ecumenical
Review, XVIII, Nr. 2, April, 1966, p. 140, cf. Pr. Drd. Nicolae Achimescu, Atitudini mai
noi ale Consiliului Ecumenic al Bisericilor fata de religiile necrestine, in Studii Teologice
471991, p. 95.

4 Samuel P. Huntington, Ciocnirea civilizatiilor si refacerea ordinii mondiale, Trad.
Radu Carp, Editura Antet, Bucuresti, 1998, pp. 366-447.

5 JulienRies, Dialogul religiilor, in Grande Dizionario delle religioni. Dalle preistoriaad oggi,
sub conducerea lui Paul Poupard, Edizioni Piemme, Casale Monferrato, 2000, p. 534.
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Tntinderea actuald a cdmpului semantic al cuvantului ,,dialog” n
domeniul interreligios reiese din termenii care Ti sunt asociati atunci cand
nu se schimba intre ei. Fard a avea pretentia de a oferi o prezentare
exhaustiva a lor, putem aminti cativa dintre ei: ,,colocviu” (de exemplu:
Interreligious Peace Colloquium), ,,conferintd” (World Conference on
Religion and Peace), ,,confruntare”, ,,congres” (World Congress of Faith,
Musslim - Christian Congress), ,,consultare”, ,,conversatie”, ,,intalnire”,
,»Simpozion” (Buddhist - Christian Symposium).®

S-a facut obiectia ca notiunea de ,,dialog” nu se gaseste in Sfanta
Scriptura si ca in felul acesta dialogului i lipseste autoritatea biblica.
Desi «substantivul ,,dialog” nu se regaseste in Biblie, totusi relatiile
prietenoase si intalnirile personale frecvente sugerate de verbul activ
sunt evidentiate Th mod pregnant in paginile Sfintei Scripturi. Legétura lui
Dumnezeu cu poporul ales si cu celelalte neamuri, relatiile si obligatiile
reale implicate in legdmantul Sau cu Noe si Avraam, activitatea regilor si
judecatorilor, cartea lui lov, scrierile profetilor si anumiti psalmi in care se
prezintd intoarcerea poporului la Dumnezeu, toate acestea nu reprezinté,
nici pe departe forme de monolog»’.

8 Tn Noul Testament unde ni se infétiseazd modalitatea in care
Mantuitorul intra Tn contact cu camenii, dialogul nu pare a fi contrar
spiritului in care El vorbeste cu Nicodim, cu femeia samarineancd, cu
sutasul si cu proprii Séi ucenici.®

Tn fond, dialogul acopera realitti foarte diferite, cum ar fi: conflictul
pentru afirmarea adevarului, compararea sistemelor religioase,
convergenta spirituald, comuniunea credinciosilor, complementaritatea
traditiilor chemate sa se Tmbogateasca reciproc sau apropierea misionara
n vederea convertirii partenerilor.®

De altfel, intalnirea dintre credinciosii din diferite traditii religioase a
luat, Tn ultimii doudzeci de ani, formele cele mai diverse, mergand de la
schimbul de politete, pand la rugdciunea comuna, de la juxtapunerea
monologurilor la declaratiile n favoarea dreptatii si pacii Tn lume.

¢ Jean-Calude Basset, Le dialoque inetreligieux, Les Editins du Cerf, Paris, 1996, p.
277.

" N. Achimescu, art. cit., p. 84.

¢ Ibid., pp. 84-85.

® Acelasi W.A. Vissert’Hooft, in Nouvelle Delhi 1961, C.O.E. Neuchatel, 1962, p.
81 spunea cd: ,,Dialogul este o form de evanghelizare adesea eficace in zilele noastre”, iar
documentele de la Conciliul Il Vatican nu vad nici o incompatibilitate intre calea dialogului
si cea misionard aplicate unei comunitati necatolice. Ele merg impreuna.
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Regulile dialogului interreligios

Tn anul 1971, Riamundo Panikkar, unul dintre pionierii teologiei
religiilor, criticat Tn sénul lumii catolice pentru pozitia sa foarte deschisa
fatd de religiile necrestine, a propus regulile jocului pentru intalnirile
interreligioase. Tn numar de opt, ele sunt esentialmente negative, deoarece
tind s precizeze ceea ce nu este dialogul. Acesta nu reprezinta nici un
congres de filosofie, nici un simpozion teologic, nici numai o simplé tentativa
eclesiastic, ci este o Intalnire care se vrea a fi libera de orice apologetica
particulard sau generald, trebuie sd infrunte provocarea convertirii,
dimensiunea istoricd este necesard, dar nu suficientd si trebuie sa fie o
ntalnire religioasa in credintd, in nadejde si Tn dragoste.?

Decalogul dialogului interreligios

Tot In deceniul al VIlI-lea al secolului trecut, mai precis in anul 1978,
Leonard Swindler avea s stabileascd decalogul dialogului interreligios:
1) primul scop al dialogului 1l reprezintd schimbarea si cresterea, n
perceptia pe care o are fiecare asupra realitatii; 2) organizarea de Intruniri
trebuie sa fie impartasitd de comunitatile implicate; 3) Intalnirile sa fie
animate de onestitate si sinceritate; 4) sd presupuna o onestitate si
sinceritate similara din partea partenerilor; 5) sa se defineascd pe sine
Tnsusi si sd-1 lase si pe celalalt s& o faca in termenii proprii; 6) sa evite
determinarea dinainte a punctelor de dezacord; 7) sa se Tntalneascd pe
picior de egalitate, par cum parit; 8) sa facd dovada unei Tncrederi
reciproce;

9) sd aibd un minimum de autocritica fatd de sine nsusi si fatad de
propria traditie religioasa si 10) sa Tncerce sa simta in interior credinta
interlocutorului sdu.*® Nu trebuie s& trecem sub técere rolul crestinismului
n initierea dialogului interreligios, care a aparut si se manifesta in cadrul
mai larg oferit de miscarea ecumenica.

Tn acest sens amintim si propunerea ficuté de Prea Fericitul Parinte
Patriarh Justinian care ,,a sugerat modul de constituire a cadrului organizat,

0 Raimundo Panikkar, Il dialogo intrareligioso, Cittadella Editrice, Assisi, 1998,
pp. 94-114.

1 Acelasi lucru 1l pretindea si partea ortodoxa in dialogul teologic bilateral cu
Biserica Romano-Catolica, in faza lui premergatoare, daca ne referim Tn acest caz la
dialogul ecumenic si nu la cel interreligios, dar regulile se pot aplica si acestui tip de dialog
intercrestin.

12| eonard Swindler, Ground Rules for lunterreligious Dialoque, Jurnal of Ecu-
menical Studies 15, 1978, pp. 413-415, cf. J-C. Basset, op. cit., p. 280.
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necesar In vederea mobilizarii tuturor religiilor la colaborare n sensul de
a sprijini activ rezolvarea marilor probleme ale lumii de azi.”®

La 29 iunie 1966, in timpul vizitarii Consiliului Ecumenic al Bisericilor,
Prea Fericirea Sa a dat urmatoarea sugestie: ,,Noi credem Tnsa cd intr-o
etapd viitoare, acest for intercrestin ar trebui s gaseascd principiile si
metodele care sa permité inchegarea, pe baze mult mai largi, a unui Consiliu
mondial al tuturor religiilor... Propunerea pe care o facem izvoraste din
preocuparea Bisericilor noastre de a implini Testamentul lui Hristos, prin
slujirea omului - a omului care, dupa tnvatatura cresting, este fratele tuturor
oamenilor, indiferent de culoarea pielii sale sau de credintele sale.**

Teologul roman Nicolae Achimescu vede trei ratiuni pentru care
crestinismul nu ar trebui sa refuze dialogul, ci sa-I considere ca fiind o
preocupare dezirabila si permanent.’® Tn primul rand, prin lisus Hristos,
Dumnezeu a intrat El insusi n relatie cu oamenii de toate credintele si din
toate timpurile. Din acest punct de vedere, Tntruparea Mantuitorului
reprezinta dialogul lui Dumnezeu cu lumea. Tn al doilea rand, incercarea
de realizare a unei adevéarate comunitéti - absolut indispensabilad din
perspectiva Evangheliei lui Hristos - conduce in mod inevitabil la dialog.
In al treilea rand, dar nu mai putin semnificativ, exista fagaduinta lui lisus
Hristos Tn legatura cu faptul ca Duhul Sfant ne va descoperi tot adevarul,
cf. loan 16, 3: ,,lar cand va veni Acela, Duhul adevarului, va va calauzi la
tot adevarul; caci nu va vorbi de la Sine, ci cate aude va vorbi si cele
viitoare va va vesti”.

Existd multe alte fatete ale dialogului interreligios, dar am dori sé ne
limitdm la analizarea uneia dintre ele, si anume la premisele acestui tip de
dialog, la posibilitatea sau temeiul lui. Tntrebarile la care dorim s& ddm un
raspuns sunt urmétoarele: de ce este posibil dialogul dintre religii? Ce fire
nevazute leagd umanitatea, astfel incat oameni de diferite traditii religioase
sa poatd sta impreund la masa dialogului? Ideea de a rdspunde la

B Pr, Prof. Corneliu Sarbu, Ecumenismul interreligios si unitatea lumii, in Ortodoxia
3/1973, p. 471;

4 Ibid.; de asemenea, n articolul P.S. Antim Targovisteanul, art. cit., p. 959; a se
consulta si prezentarea dialogului interreligios la ortodocsi facutd de Diac. Prof. Univ. Dr.
Emilian Vasilescu, Istoria religiilor, Editura Didacticd si Pedagogicd, Bucuresti, 1998, p.
413.

5 A se vedea Tn acest sens si concluziile articolului Drd. Remus Rus, Pozitiile
crestine fatd de religiile necrestine, in Ortodoxia 2 / 1973, pp. 274-276.
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asemenea intrebdri ne-a venit lecturand un articol de-al parintelui Sténiloae
intitulat Coordonatele ecumenismului din punct de vedere ortodox.
Tn acest articol teologul nepereche al nostru face un scurt expozeu al
relatiilor dintre Biserica Ortodoxa si Biserica Romano-Catolica in prima
parte a articolului, pentru ca apoi sa se opreasca asupra coordonatelor
ecumenismului din punct de vedere ortodox si sd incheie cu prezentarea
principalelor aspecte legate de premisele dialogului interreligios, trecand
prin abordarea unor probleme de teologie a religiilor.

Premisele dialogului interreligios

1. Aplicarea conceptului de Biserica deschisa

Aplicarea acestui concept creeaza premisele unei mai bune colaborari
ntre Biserica si organismul social, unei implicari mai sustinute din partea
Bisericii intr-o societate pe care este chemata sa o prefaca dupa chipul
sau. Tntre Biserica si societate nu trebuie ridicate frontiere, din teama ca
duhul lumii sa patrunda in Bisericd, ci dimpotriva, Biserica trebuie s vinad
n Tntdmpinarea lumii cu tot ce presupune aceasta. Aplicarea acestui con-
cept se constituie si ca premisd fundamentala pentru dialogul interreligios,
reprezentand o adevdratad platforma Tn sustinerea acestuia.

Comunitatile umane de tipul Bisericilor au adoptat mult timp o atitudine
exclusivistd fatd de credinciosii care nu apartineau respectivelor
comunitati. Acestia erau respinsi Th mod sistematic, numai ca astazi s-a
ajuns sa se constientizeze faptul ca izolarea nu produce nimic bun. ,,Faptul
acesta devine si mai clar cand se stie cat de mult s-a atrofiat umanul n
triburile care au trdit inchise Tn insule izolate Tn mijlocul oceanelor”, atragea
atentia parintele Staniloae.’® Tmbogatirea spiritului uman datorita
progresului din epoca moderna se realizeazd numai intr-un grup uman
deschis, In care barierele de orice fel au disparut, permitand libertatea si
larga circulatie de idei.

Biserica zilelor noastre ,,trebuie sa fie Tntr-o comunicare vie cu toatd
umanitatea, care mai ales in timpul mai nou se Tmbogateste uimitor prin
trairea ei in orizontul universal.”*’

Dacé in trecut se putea vorbi despre o Biserica inchisa, care avea o
dominatie totala si absolutd asupra membrilor ei, transformati intr-un fel

% Pr. Prof. D. Sténiloae, Coordonatele ecumenismului din punct de vedere ortodox,
in Ortodoxia, 4 / 1967, p. 530.
7 1bid.



Studii 51

de militia Christi, o armatad cu totul ascultdtoare de ordinele primite
impotriva celor care nu se Tncadrau n granitele ei, ih prezent membrii
Bisericii au Tnceput sa citeascd semnele timpului®. Aceste semne se
referd la necesitatea pardasirii unui asemenea concept de Biserica - inchisa,
Bisericd - citadeld sau Bisericd - front si adoptarea conceptiei despre o
Bisericd deschisa spre lume, receptiva dialogului cu toate religiile.
Conceptia care e pe cale de a fi parasita, adica aceea de Biserica —
inchisd, mai era legata si de notiunea unei Biserici cu o viziune statica
despre lume si Dumnezeu si-n lupta pentru a tine lumea neschimbata,
pentru cd asa vrea Dumnezeu. Aceastd conceptie a fost promovaté de
Biserica Romano-Catolicd mai ales Tn perioada Evului Mediu, dar a fost
Tmprumutatd si de unii reprezentanti ai protestantismului, deosebit de
esclusivisti n privinta celor de altd convingere religioasa, mai ales Tn
perioada initiala. Ea s-a oglindit pe deplinin planurile de cruciada crestind
impotriva necredinciosilor. Conceptia descrisa mai sus — remarca parintele
Staniloae — nu a fost pe deplin pérasita nici in prezent de Biserica Romano-
Catolica.

Noua conceptie care-si face loc In constiinta credinciosilor tradeaza
si 0 schimbare produsa in mintea celor care fac parte din organismul
eclesial, cdci pentru ca lumea sa manifeste deschidere fata de Biserica si
Biserica trebuie sé se deschidé fata de lume. Aceastd deschidere reciprocd
creeaza premisele slujirii lumii, imperativ la care ne Tndeamnd si Méantuitorul:
"Caci cei ce slujesc bine, rang bun dobandesc si mult curaj in credinta
cea Intru Hristos lisus” (I Timotei 3, 13) sau: ,,Dupé cum si Fiul Omului n-
a venit sa | se slujeascd, ci ca sd slujeasca El si sa-% dea sufletul
rascumparare pentru multi” (Matei 20, 28), cu locul paralel din Evanghelia
dupd Marcu: ,,Ca si Fiul Omului n-a venit ca sa | se slujeascd, ci ca El s8
slujeasca si sa-% dea sufletul rdscumparare pentru multi”(Marcu 10, 45).

Biserica nu trebuie sd asiste Th mod pasiv la degradarea societétii
umane si sd critice acest fapt, ci trebuie sd se avante in valtoarea
prefacerilor sociale prin dimensiunea slujitoare a ei pentru a contribui Tn
acest fel la progresul social spre care sumtem chemati. Tn aceasta cheie
trebuie Tnteles progresul spre punctul Omega despre care vorbea Teillhard

* Tema aceasta a citirii semnelor timpului este una deosebit de dragé actualului
papa loan Paul al I1-lea, care s-a ardtat foarte deschis si dialogului interreligios.

¥ Pierre Theillhard de Chardin, Fenomenul uman, Trad. de Maria Ivénescu, Editura
Aion, Oradea, 1997;
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de Chardin in lucrarea sa Fenomenul uman.'® Aceasta deoarece numai
,»in perfectionarea relatiilor sociale apare si se dezvolta respectul omului
fatd de om, constiinta demnitatii umane, constiinta fratietétii si practica
comuniunii umane, pe care o cere atat de insistent Evanghelia lui
Hristos”.2

Dar consideratiile pe care parintele Staniloae le face Tn continuare
intrd in sfera teologiei religiilor, deoarece se referd la lucrarea lui Dumnezeu
extra Ecclesia: ,,Dumnezeu lucreazd nu numai prin Bisericd asupra
oamenilor, ci si prin cameni - dinduntrul sau din afara Bisericii - asupra
Bisericii. De aceea ea trebuie sd fie deschisd voii lui Dumnezeu atat
cand o trimite sé lucreze asupra oamenilor, cat si cand Ti cere sa asculte
si s8 vada lucrarea Lui Tn oameni”.#

Citandu-I pe episcopul anglican John Robinson cu care nu este intru
totul de acord, teologul roman evalueaza pozitiv formula ,,Biserica latentad”
ntre ceilalti oameni, nu numai Tn sensul ca acesti oameni pot deveni intr-
0 buna zi Biserica, sau ca Hristos Ti cheama si pe ei la Sine, ci in sensul ca
prin ei Hristos duce lumea spre tintele superioare voite de El. Existd
Tmplinitori ai voii lui Dumnezeu in afard de organizarea bisericeasca, care
chiar dacé nu o stiu se pun n slujba lui Dumnezeu, contribuind astfel la
implinirea scopurilor Lui in lume si completand prin aceasta lucrarea lui
Hristos prin Bisericad. Nu trebuie facutd confuzia intre conceptul de
Biserica latentd ntre ceilalti oameni (intre necrestini n.n.) si conceptul
protestant de Bisericd invizibild, deoarece potrivit invataturii de credintd
ortodoxa, Biserica este vazuta, ca instrument ordinar si sigur al mantuirii.

Parintele Stiniloae nu reprezinté o voce singulard in Ortodoxie. Tn
acelasi context, Al. Schmemann, spunea: ,,Noi credem ca Hristos este
prezent in orice cautator al adevarului. Simon Weil a spus ca chiar daca
o0 persoana fuge cat poate de Hristos, dacé aceastd fuga e spre ceea ce
considera el cd e adevdrat, el aleargd de fapt In bratele lui Hristos”?%.
Existenta lui Hristos In toti cei ce cauta adevarul, Tn toti cei care Tmplinesc
voia Lui, chiar daca Acesta rdmane un Hristos incognito pentru ei s-ar
putea constitui Tntr-o altd premisé a dialogului inetrreligios. Recunoscut
sau nu Hristos este Tn mijlocul tuturor acelora care cautd adevarul.

Numai manifestand o astfel de atitudine deschisé spre cei apartinatori

2 D, Staniloae, op. cit., p. 529.

2 |bid., p. 531.

2 Al. Schmemann, For the life of the World, Tn National Student Christian Federa-
tion, New York, ed. 2, noiembrie 1963, p. 5, cf. D. Sténiloae, art. cit., p. 532.
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altor traditii religioase, numai valorizand propria lor viata spirituala se pot
crea premisele unui dialog interreligios autentic, deoarece n lipsa
deschiderii nu se poate astepta decét lipsa de deschidere si de comunicare
din partea celuilalt.

2. Unitatea ntregii umanitéti prin creatie

,Lumea este, in fond, spiritual una, rdmanand desigur din alte puncte
de vedere Tmpartitd”, spunea parintele Staniloae, afirménd n acest fel
unitatea ontologica si creationald a intregului neam omenesc. De aceea,
orice crestin trebuie sa fie mai constient decét de obicei de solidaritatea
sa umana cu toti semenii, indiferent de apartenenta rasiald, culturald sau
religioasd. ,,Existd o identitate esentiald a tuturor oamenilor, de o
semnificatie depling, intrucat Dumnezeu este Creatorul tuturor oamenilor,
al tuturor neamurilor”?,

Acest lucru poate reprezenta o baza certd, o premisa a dialogului la
care se pot alinia toate religiile si de asemenea o clarificare pentru noi,
crestinii, In privinta locului ocupat de alte traditii religioase Tn planul lui
Dumnezeu de mantuire a lumii. Numai cé la aceastd clarificare se poate
ajunge doar terptat, printr-o practica indelungatd a dialogului, dublata de
o Tncredere tot mai profunda a participantilor.

Chiar daca in concertul natiunilor, a acestei societati planetare, fiecare
popor, si chiar fiecare individ prezintd o anumita particularitate, totusi toti
si toate se simt legati structural intreolaltd, ca fapturi ale aceluiasi Cre-
ator.

,,EXista o0 unitate incontestabild - spunea N. Achimescu - 0 unitate de
creatie, Tn baza careia omenirea nu este 0 «monotonie cosmopolité», ci se
prezinta ca o unitate in diversitate”.?*

Asa cum individul face parte din organismul social, tot asa orice popor
apartine marelui organism constituit de umanitate: ,,céci precum trupul unul
este, si are madulare multe, iar toate madularele trupului, multe fiind, suntun
trup, ... C&ci si trupul nu este un madular, ci multe”(I Corinteni 12, 12. 14),
deoarece Hristos a venit,,,sa surpe peretele din mijloc al despartiturii, desfiintand
vrdjmasia in trupul Sau, ca, ntru Sine, pe cei doi sa-i zideasca intr-un singur
om nou si s8 intemeieze pacea” (Efeseni 2, 14-15).

2 N. Achimescu, art. cit., p. 88.

2 Nicolae, Mitropolitul Ardealului, Studii de teologie morald, Sibiu, 1969, p. 43, cf.
Pr. drd. Nicolae Achimescu, Teologi ortodocsi romani fata de religiile necrestine, in Studii
Teologice 3/1991, p. 126.
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Dupa invatatura Sfintei Scripturi, intregul neam omenesc se trage
dintr-o singurd pereche de oameni. Atat Vechiul, cét si Noul Testament
presupun unitatea neamului omenesc in sens strict. Din aceasta unitate
de origine a neamului omenesc (cf. Fapte 17, 26: ,,% a facut dintr-un
sange tot neamul omenesc, ca sa locuiasca peste toata fata pamantului),
rezultd alte trei aspecte ale unitétii speciei umane: unitatea de esenta si
de structurd pe linie trupeasca si sufleteasca, unitatea de aspiratii materiale
si spirituale si unitatea de destin (I Timotei 2, 4: ,,Care voieste ca toti
oamenii s& se mantuiasca si la cunostinta adevérului sé vind”). Dogmele
crestine, dogma despre pacatul strdmosesc si dogma despre mantuirea
obiectiva au ca premisd provenienta tuturor oamenilor din Adam si
dovedesc prin aceasta unitatea neamului omenesc. Textul scripturistic
clasic care vorbeste despre unitatea neamului omenesc este cel din Romani
5,12.15:,,De aceea, precum printr-un om a intrat pacatul in lume si prin
pacat moartea, asa si moartea a trecut la toti oamenii, pentru cé toti au
pacatuit in el”... ,,caci daca prin greseala unuia cei multi au murit, cu
mult mai mult harul lui Dumnezeu si darul Lui au prisosit asupra celor
multi, prin harul unui singur om, lisus Hristos”.

Aceeasi Tnvatdturd despre unitatea creaturald si de destin a tuturor
oamenilor strabate si scrierile Sfintilor Parinti si scriitori bisericesti.

Minucius Felix spunea: ,, Toti ne nastem cu o soartd comund, ne
deosebim numai prin virtute” (Octavius XXXVII, 10), vrand prin aceasta
sd sugereze unitatea de destin a tuturor oamenilor si indirect unitatea lor
de origine, de fiintd si de aspiratii.?> In aceeasi nota se exprima si Lactantiu:
,»,Dacd noi toti am iesit dintr-un singur om, pe care I-a creat Dumnezeu,
atunci suntem in mod cert inruditi prin snge si de aceea este 0 asa de
mare crima a uri un om, chiar daca el este un criminal” (Instit. Div. V,
10). lar Sfantul loan Gurd de Aur surprinde acelasi adevar al unitétii
neamului omenesc atunci cand afirma: ,, Toti fara exceptie suntem in
aceeasi naturd” (Comentar la Psalm LVII, nr. 1).

Avand ca punct de sprijin unitatea omenirii se poate explica
convergenta in privinta modului de manifestare si a aspiratiilor diferitelor
religii ale lumii. Astfel, cu cat convergenta este mai accentuatd, cu atat si
natura umana Tnseamnd ca s-a denaturat mai putin Tn urma caderii n
pacat si cu cat divergenta este mai accentuatd, cu atat sunt mai pronuntate
denaturarea si degradarea naturii umane dupa cadere.?®

% |bid.
% Pr. Prof. C. Sarbu, Pozitii principale ale Ortodocsilor faté de celelalte religii, n
Ortodoxia 4 / 1969, p. 511.
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Tot pornind de la 0 asemenea premisa se pot explica si similitudinile
dintre anumite idei si practici crestine si cele existente in alte religii, fard
ca sd existe un Timprumut dintr-o parte Tn alta. Cum natura umana este
identica Tn esenta si structura ei e normal ca aspiratiile si manifestarile
religioase sé fie Tntr-o anumitd masurd similare. Aceasta realitatd
creaturala face posibile analogiile Tntre crestinism si celelalte religii.?’

4 tot ca o evaluare pozitiva a celorlalte religii, Tn baza unitétii
strucrurale a neamului omenesc, putem afirma ca suntem scutiti de
anumite exagerdri in privinta credrii unei distante artificiale intre crestinism
si celelalte religii ale lumii, mai afirma prof. C. Sarbu, céci oricat de
degradatd ar fi o religie, ea tot nu iese din sfera umanului.?®

Nu trebuie uitat faptul ca unitatea de natura, de aspiratii si de destin
uman constituie ,,primul punct de posibilitate de contact intre crestinism si
celelalte religii ale lumii”?®, constituindu-se n acest fel Tn premisa de
baza a dialogului interreligios.

Lui Tertulian Ti placea sd numeasca aceastd naturd umand comuna
ca fiind ,,crestinad din fire” (anima naturaliter christiana)® si tinzand n
chip firesc spre religia cea mai Tnaltd. Natura umana pretinde dialogul,
este dialogica in sine Insasi, ,,... este prezentd in dialog in mod paradoxal
deoarece dialogheaza cu ea Tnsasi si, Th ea Tnsési se misca spre ideal; Tn
toate persoanele existd aceeasi naturd umana care prin propria esenta
cere dialog pentru ca propria unitate existentiald sa se rasfranga si in
unitatea de perspectiva a persoanelor”.®! Persoana umana dintru inceput
a fost creatd sa stea de vorba cu Dumnezeu si cu semenii sdi, adica sa
dialogheze. Dar daca a sta de vorba cu semenii séi nu era un fapt iesit din
comun, cum putea ea si dialogheze cu Creatorul? Tn virtutea crui dat
ontologic sau a carui dar primit?

27 |bid.

% |bid.

2 Drd. Titi Dincd, Dialogul interreligios in teologia ortodoxa@ romana contemporang,
n Studii Teologice 1 /1991, p. 98.

% Mergénd pe firul identificarilor naturii umane comune tuturor oamenilor vom
aminti afirmatia parintelui Rafail Noica, care spunea cé Ortodoxia este firea omului, iar
musulmanii vrand sa-I citeze pe Tertulian, vor spune ¢ fiecare om, ontologic este musulman,
Tnsd abaterea lui de la credinta originara se datoreaza educatiei primite in familie. De aceea
parintii poartd Tntrega responsabilitate pentru destinul ulterior al omului deraiat de la
credinta islamica.

%L T. Dinc4, art. cit., p. 98.
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De aceea nu putem sa nu ne referim, chiar daca pe scurt, la structura
fiintei umane care poarta n sine ,,chipul slavei celei negréite” a lui
Dumnezeu si care este chematé sa realizeze asemanarea cu Creatorul.
Indiferent cérei religii 1i apartin, oamenii au ca trasatura fundamentala
comuna chipul si vocatia asemanarii cu Dumnezeu. Ei sunt persoane
diferite, dar au Tn comun chipul si asemanarea, formand prin aceasta o
unitate. Din acest punct de vedere, intrucat Adam este fiul cel ,,facut” al
lui Dumnezeu, tot neamul omenesc ce a urmat e neamul lui Adam. Fiecare
urmas al lui Adam (Facere 5, 5) poarta in sine chipul lui Dumnezeu primit
de natura umana Tn actul credrii lui Adam. Toti oamenii sunt ontologic
purtatorii unui ferment de unitate, care circuld n toti fara sa se diminueze
si fard sa se Tmpartd.®> Abia dupd aceea vine, ca 0 consecintd a acestei
relatii ontologice, modul istoric Tn care apare unitatea biologica a oamenilor
prin originea lor comuna in Adam.

3. Necesitatea comuniunii personale

E firesc ca natura umana s se situeze Tntr-un permanent progres si
ntr-o depasire fireasca a ei - spunea parintele Staniloae - procese la care
Tsi aduce aportul intr-un mod ascuns si harul divin, care-i potenteazd
capacitatile primite prin creatie.

8 pentru faptul ca progresul ei constd mai ales ,,in deschiderea
persoanei umane fatd de altd persoand si e ajutatd sa se realizeze in
comun de comuniunea ce se instaureazd in felul acesta, pe drept cuvant
unii ganditori crestini mai noi afirmé ca experienta divinului are loc azi in
primul rdnd Tn comuniunea de la persoana la persoana”*.

Martin Buber, in celebra sa carte Ich und Du,** a intuit ceea e
aproape toatd teologia crestind mai noud a dezvoltat: cd Dumnezeu e
trdit Tn mod principial in comuniunea cu un alt om si ca din aceasta a
provenit necesitatea Tntrupdrii Fiului lui Dumnezeu.

Tn acord cu intuitia lui Buber, episcopul anglican Robinson spunea:
,»Astazi omul nu cautd un Dumnezeu (izolat) din care sa iradieze harul, ci
pe aproapele, din care sa iradieze harul sau extrema buné-vointd. Numai
asa se poate ajunge la Dumnezeu... Numai asa pot descoperi unii oameni
azi pe Mesia. Numai daca vine la ei un frate al lor, sau ca Acela ce le

% N. Achimescu, Teologi ortodocsi..., pp. 127-128.

% D. Staniloae, art. cit., p. 532.

3 Martin Buber, Eu si Tu, Trad. de ®tefan Aug. Doinas, Editura Humanitas, Bucuresti,
1992.
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spala picioarele”. ,,Numai intr-un om si ca om, oamenii au perceput pe
Fiul”. ,,Primasarcind a teologiei si a Bisericii Tn generatia noastrd este de
a face din nou posibila o astfel de Tntalnire”*

Cu alte cuvinte, Hristos poate fi descoperit de omul contemporan in
misterul care inconjoard persoana aproapelui sdu. De aceea, insistand pe
necesitatea comuniunii personale, pe taina persoanei umane, care-L
reveleazd pe Dumnezeu semenului sdu putem considera aceastd
comuniune ca fiind o premisa a dialogului interreligios, care este Thainte
de toate o Tntalnire de persoane, de credinciosi aflati in prezenta altor
credinciosi. In zilele noastre s-a ajuns din nou la necesitatea experientei
directe, nemijlocite, la reactualizarea cuvintelor Sfantului Apostol Toma
de dupd Tnvierea Mantuitorului: ,,Dacd nu voi vedea eu in mainile Lui
semnul cuielor si dacd nu-mi voi pune degetul meu ih semnul cuielor si
daca nu-mi voi pune mana mea in coasta Lui, nu voi crede” (loan 20, 25).
De aceea, s-ar putea spune ca drumul catre Dumnezeu este pavat cu
intalniri personale cu semenii care-L reveleaza, iar orice dialog poate
deveni un moment crucial Tn viata unei persoane, un moment al trezirii
constiintei, al dobandirii unei experiente inefabile. Périntele Staniloae
exprima in modu-i caracteristic, cu mare delicatete si adancime aceasta
nevoie de comuniune personala: ,,In alte cuvinte, Hristos poate fi descoperit
de omul de azi Tn misterul care ma intdmpina pe mine din tine si pe tine din
mine, mister care nu poate fi identificat cu constructia fizico-chimica a
mea sau a ta si care méa angajeaza pe mine fata de tine si te angajeaza pe
tine fatd de mine cu obligatia absoluta de a lucra unul pentru altul, de a ne
iubi unul pe altul. De unde poate veni trédirea acestei responsabilitéti ab-
solute, daca nu din acoperirea «aur» ce ti-o dé tie Tn ochii mei si mie Tn
ochii tai, absolutul divin, din valoarea absoluta pe care o are si omul ca
chip al absolutului divin. Céci faptura ta sau faptura mea firava si
trecatoare, oricat de misterioasa ar parea, nu poate naste ea hsasi aceasta
responsabilitate absolutd Tn mune sau in tine, daca n-ar fi in legatura cu
absolutul ultim”.?® Or in acest tip de relatii de absoluta responsabilitate
pot intra si oamenii aflati Tn afara Bisericii vazute, iar aceasta este 0
dovada ca si intre ei lucreaza Hristos.

Paradoxal, dimensiunea personald a dialogului trece Tn plan secundar
ntr-un mare numar de intalniri interreligioase. Tntr-adevar experienta ne
aratd ca daca declaratiile finale, adesea elaborate cu cea mai mare grija

% |bid., p. 533.

% lbid., pp. 533-534.
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nu sunt urmate de nici un efect, legaturile personale, stabilite Tn afara
acestor Tntalniri reprezinta rezultatul, Tn acelasi timp cel mai tangibil si
promitator in privinta schimbarii de spirit pe termen lung.*’

Trei factori de naturd diferité tind sa estompeze aspectul esentialmente
personal al dialogului: organizarea intrunirilor, reducerea religiilor la un
sistem de credinte si rolul de purtétori de cuvant al participantilor.®

Tn ce priveste primul factor, este un fapt bine cunoscut c& majoritatea
intalnirilor internationale fac obiectul unei pregatiri minutioase, fara de
care ar fi de negandit. Totusi preocuparea legitima de eficacitate merge
impotriva spontaneitétii necesare unui dialog autentic. Foarte rari sunt
organizatorii care sa fie la fel de preocupati de persoanele care participa
la dialog asa cum sunt interesati de subiectul prezentat. Cel mai adesea
un program prea incarcat nu lasa prea mult timp la dispozitia participantilor.
Acestia nu se pot bucura de posibilitatea de a face schimburi de experienta
profunde si de cele mai multe ori se da prioritate expunerilor pregatite
anterior.

Una dintre caracteristicile Occidentului si implicit a crestinismului o
reprezintd conceperea religiei ca un sistem de credinte exprimate sub
forma de propozitii (teze).*

Din cauza caracterului lor adesea universitar si de un pronuntat gust
pentru expunerile paralele pe aceeasi tema, abordata in lumina diverselor
traditii, numeroase dialoguri dau impresia ca se limiteaza la o istorie
comparatd a religiilor, cu diferenta ca fiecare vorbeste in numele propriei
sale traditii.®

%Un bun exemplu 1l constitiue Grupul de studii islamo-crestine a cérui dare de
seamd anuald se face n revista Islamochristiana.

% J.-C. Basset, op. cit., p. 283.

% Ase vedea Tn acest sens inceputurile miscarii Protestante prin afisarea celor 95 de
teze de cétre Luther pe usa catedralei din Wittenberg, dar Thainte de acest moment interaga
teologie scolastica se baza pe un asemenea sistem dublat de o exigenta argumentare.

40 Nu Tntamplator R. Panikkar si Klaus Klostermaier au grija sa distingd intre o istorie
comparaté a religiilor si dialogul interreligios, cel din urmé@autor amintit spunand ca: compararea
religiilor nu este interesanta decét atata timp cat nu s-a inteles ceea ce este religia cu adevarat,
caci nu poate fi comparat decét ceea ce se afla la suprafatd. Desigur, este un punct de vedere,
deoarece nu putem trece in derizoriu o intreagd ramurd de abordare a stiintei religiilor,
abordarea comparaté care-l are ca reprezentant de frunte al ei pe Mircea Eliade, numai ca
pentru dialogul interreligios acest tip de abordare se poate constitui intr-un adevérat factor de
blocaj. Exista riscul, pentru cei prezenti in dialog, s& nu se mai asculte intre ei, preocupati
fiind de expunerea cat mai fidela a propriului sistem doctrinar.
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Al treilea factor are de-a face cu una din datele inerente dialogului
catusi de putin oficializatd. De exemplu, Tntalnit Tn India, un hindus Tsi
exprima Tn mod natural convingerile sale religioase, cu toate nuantele
proprii curentului de gandire caruia apartine si cu sensibilitatea sa personala.
Transplantat in cadrul oficial al unei ntalniri internationale, el se va simti
mai mult sau mai putin constrans sa vorbeasca Tn calitate de hindus,
reprezentand ideile generale sau curentul dominant al acestei traditii, fard
un prea strans raport cu experiente religioase specifice credinciosilor din
India.

Dialogul interreligios se situeaza Tn tensiunea dintre apartenenta
comunitara si libertatea individuald sau intre atasamentul la o traditie si
credinta personald. Aceasta este conditia esentiald pentru ca dialogul s
devind o Tntalnire Tntre persoane n care putem astepta sa se intample cu
adevdrat ceva nou. Or, aceasta noutate rezida th primul rand Tn experienta
personald a participantilor.*

Dialogul, ca orice relatie umana, pretinde Tncredere reciproca,
deoarece in lipsa acesteia nu exista dialog. Adevarul este ca dimensiunea
personald a dialogului se realizeaza foarte rar Tn cadrul dialogurilor
institutionalizate. Cu toate acestea, dialogul interreligios, chiar si Th acest
cadru institutionalizat, cu toate imperfectiunile lui, trebuie sa constituie o
preocupare permanentd a crestinismului. Aceasta deoarece incercarea
de realizare a unei adevarate comunitéti, ceruta de preceptele Evangheliei
lui Hristos, ce are drept prototip Biserica Tn calitatea ei de comunitate
perfectd, comunitate ce conduce la mantuire pe membrii ei, are ca tel
final dialogul. Evanghelia iubirii propovaduitd de Mantuitorul ne cere sa
cautdm cu orice pret comuniunea cu toti semenii nostri indiferent de
traditia religioasd céreia Ti apartin, pentru a putea deveni cu totii cetateni
ai casei lui Dumnezeu.

Credinta noastré in lisus Hristos ne cheama sé realizdm o comuniune
interpersonald cat mai perfectd, ne solicitd permanent spre o viata
comunitara care sa se configureze noii realitati aduse de Hristos ,,care a
facut din cele doud lumi — una, adica a surpat peretele din mijloc al
despartiturii, desfiintand vrajmasia... ca, intru Sine, pe cei doi sa-i zideasca
ntr-un singur om nou si sa Tntemeieze pacea. % sd-i Tmpace pe amandoi
cu Dumnezeu, uniti Tntr-un singur trup, prin cruce, omorand prin ea
vradjmasia...” (Efeseni 2, 14-19). Hristos ne scoate din izolarea proprie si
ne pune ntr-o legaturd intima cu toti semenii nostri. El ne si elibereaza de

4 J.-C. Basset, op. cit., p. 287.




60 Teologia, 1/2005

robia egoismului Tn care putem cadea oricand, de izolarea provocaté de
autosuficienta, determinandu-ne sa intrdm ntr-un dialog constient, liber si
sincer cu toti ceilalti.

Dacé anterior am afirmat caracterul de persoand a fiintei umane,
caracter personal care oglindeste, prin chipul lui Dumnezeu din noi,
caracterul personal al Treimii si am insistat asupra importantei pe care o
are persoana Tn dialog, persoana vazutd ca fiinta dialogicd, la nivel
interreligios apare totusi o problema conceptuald. Nu putem sa nu amintim
obiectia fundamentala din traditiile orientale care sunt strdine notiunii
occidentale de persoand. Chiar daca asertiunea lui D.T. Suzuki e funda-
mental corectd: ,,Ego-ul individual se afirma cu tarie in Occident. Tn Ori-
ent nu existd ego”?, nimic nu ne opreste sa considerdm notiunea de
persoana ca o contributie a Occidentului la dialogul al cérui initiator si
este: cu conditia sd nu o absolutizdm. Tntr-adevar, India cunoaste relatia
personald cu Ishvara, iar zen-ul practica dialogul dintre maestru si discipol,
dar ambele refuzé sa vada in persoana umana o realitate ultima, o valoare
absoluta.

4. Tntruparea Mantuitorului

Tn afara temeiurilor care fac posibila intalnirea dintre religii, amintite
anterior, parintele Staniloae considera ca cel mai teologic si cel mai crestin
temei 1l constituie ,,legatura in care a intrat Fiul lui Dumnezeu, nu numai
ca Logos, ci si ca om prin intrupare, cu toti oamenii.”*

Tn acest sens 1l citeaza pe profesorul Egbert de Vries care, n
referatul sdu de la a Treia Adunare generald a Consiliului Ecumenic
al Bisericilor de la New Delhi a spus: ,,Plini de bucurie, noi afirmam
solidaritatea noastra cu toti oamenii, pentru cd Domnul nostru s-a
unit pe Sine cu noi toti, devenind om. Solidaritatea cu toti oamenii, de
orice natiune, clasd sau culoare si credintd, fara distinctie, Tn
umanitatea noastrd comund, este un punct de plecare pentru reinnoirea
vietii si marturisirea Bisericilor in Duhul Sfant”.** Era firesc sa se
nasca Tn felul acesta Tn sanul lumii crestine ,,ideea de solidaritate activa,
lucrétoare Tntru iubire si sd ocupe un loc central, atat pe plan teoretic
cat si pe plan practic.”*®

42 D.T. Suzuki, Mysticism: Christian and Buddhist, New York, 1957, p. 129, cf. J.-
C. Basset, op. cit., p. 289.

4 D. Staniloae, art. cit., p. 535.

4 Ibid.

% C. Sirbu, art. cit., p. 474.
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Unul din textele Conciliului Vatican 11 7i numeste pe crestini ,,poporul
mesianic”, adicad acel popor care proclama si lupta pentru realizarea
fagaduintelor mesianice si pune in inima existentei umane pe Hristos, ca
suprem centru al tuturor dorintelor si sperantelor istoriei. Intreaga teologie
a religiilor“® are un fundament hristologic; de fapt, acest fundament
hristologic reprezinta si specificul acestei noi discipline care ihcearca s
se raporteze la celelalte religii prin prisma tainei Tntruparii Fiului lui
Dumnezeu Tnomenit in personajul istoric lisus Hristos.

lisus Hristos este Fiul lui Dumnezeu, Care S-a intrupat in numele
tuturor oamenilor din toate timpurile si din toate locurile. Intruparea Lui
nu-i priveste numai pe crestinii care cred n El, pentru cé Th acest mod am
limita caracterul universal al Intruparii; nu s-a Intrupat nici numai pentru
cei care L-au cunoscut Tn mod direct, ci s-a intrupat si pentru noi cei de
astdzi, dupa cum marturisim Tn Simbolul de credinta: ,,Care pentru noi
(toti) si pentru a noastra mantuire S-a pogorat din ceruri”. Hristos, Care
este ,,lumina cea adevaratd, care lumineaza pe tot omul care vine in lume”
(loan 1, 9), este Tn acelasi timp Cuvantul intrupat, ,,plin de har si de adevar”
(loan 1, 14), El este Acela prin care Dumnezeu ,,a impécat lumea cu Sine
Insusi” (11 Corinteni 5, 19), si, prin El, Dumnezeu a ficut cunoscutd taina
vointei Sale, ,,ca toate s fie cuprinse iarasi Tn Hristos, cele din ceruri si
cele de pe pdmént - toate Tntru EI” (Efeseni 1, 10). De asemenea,
ntruparea Mantuitorului reprezintd dialogul lui Dumnezeu cu umanitatea,
iar ,,a fi Tn dialog Tnseamna a fi parte integranta a lucrarii continue a lui
Dumnezeu Tn mijlocul nostru si a tuturor semenilor nostri, indiferent de
credinta lor.”’

Datd fiind unitatea neamului omenesc ca rod al creatiei si premisa a
mantuirii obiective, Tntruparea Mantuitorului consfinteste aceasta unitate
a neamului omenesc, o0 potenteaza si Ti deschide perspectiva desavarsirii
ei depline. Prin intrupare, lisus Hristos s-a identificat cu toatd omenirea.
Confirmand prin aceasta identificare unitatea de origine, de esentd, de
aspiratii si de destin a neamului omenesc intreg, EI patimeste, moare si
nviazd pentru toti oamenii. Prin aceasta creeazd premisele unui univer-

4 Teologii romani, in frunte cu périntele Sténiloae erau constienti de dificultatea
formuldrii unei teologii a religiilor necrestine, care s satisfaca fiecare religie in parte. De
aceea, s-a adoptat ,,0 pozitie mai practicd, care are in vedere apropierea intre religii,
cunoasterea reciprocd si colaborarea pe plan social”, cf. R. Rus, art. cit., pp. 274-275; ase
vedea si T. Dinc§, art. cit., p. 106.

4" N. Achimescu, Atitudini mai noi..., p. 85.
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salism hristocentric, a carui realizare constituie ecumenismul cu adevarat
universal.®® Dar efectele intruparii se regasesc si la nivel teologic propriu-
zis, adica al relatiilor intratrinitare, nu in sensul unei modificéri, deoarece
intruparea Logosului divin a insemnat aducerea intregii uamnitati Tn
comuniunea treimica, in baza firii umane pe care si-a impropriat-o.

Prin urmare, hristologia, si nu religia comparata trebuie s fie baza
preocupdrilor noastre. Interesul nostru primordial nu-l reprezintd
,»conferintele interreligioase” in sine, ci el trebuie sa constea Tn prezenta
noastra impreuna cu Hristos in lucrarea Sa continud in mijlocul oamenilor
de alte credinte religioase.*

Hristos, Fiul prin excelentd al Tatélui a adus Th lume duhul infierii, ne-
a facut pe toti pértasi la filiatia Lui, ne-a facut fratii Lui si frati Intreolalta,
desfiintand orice deosebire, facand sd nu mai fie ,,iudeu, nici elin; nu mai
este nici rob, nici liber; nu mai este parte barbateasca si parte femeiasca,
pentru ca voi toti una sunteti n Hristos lisus” (Galateni 3, 28).

Exista si alte temeiuri pentru promovarea dialogului interreligios,*®
Tnsd Tn studiul de fatd am luat Tn discutie doar acestea patru care ni s-au
parut mai semnificative. Toate aceste temeiuri nu fac altceva decat sa ne
determine sa privim cu alti ochi celelalte traditii religioase, sd parasim
propria autosuficientd in care de multe ori suntem tentati sd alunecam si
in ultimd instantd s& simtim sentimentul fratietatii si al filiatiei fata de
Hristos cu toti semenii nostri pentru care Mantuitorul a venit in lume.

Concluzii

Dialogul interreligios reprezintd o realitate intratd de ceva timp n
obisnuinta omului modern. El nu este altceva decét efectul unei mari
mutatii produse la nivel conceptual, al unei schimbéri de paradigmd, prin
care relatiile tensionate dintre confesiunile crestine sau dintre religiile lumii

felul acesta s-a realizat apropierea mult dorita.

“ R. Rus, art. cit., pp. 275.

“ N. Achimescu, Atitudini mai noi..., p. 87.

% Cum ar fi de exemplu o unitate a Descoperirii dumnezeiesti Tn omenire, nefdcand
abstractie de conceptia mai larga despre revelatia primordiald, din care au rdma crampeie
de adevar in sanul diferitelor religii si de conceptia revelatiei naturale, Tn baza careia unii
dintre reprezentantii religiilor necrestine au ajuns la cunoasterea adevaratului Dumnezeu,
desi erau lipsiti de revelatia supranaturald; a se vedea in acest sens N. Achimescu, Teologi
ortodocsi romani..., pp. 130-135.
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Propovaduirea Evangheliei lui Hristos de doud mii de ani Tncoace nu
putea sa nu-si facd efectul asupra celor ce nu cunosc Biserica sau din
diferite motive au renuntat sd mai faca fata din cadrele Bisericii vazute,
dar dintre care unii sunt tinuti inc& in sfera de influenta si de iradiere a ei.
Lumea este, in fond, spiritual una, dar ramane impartita din alte puncte de
vedere. Ideile si valorile umane sunt unanim recunoscute chiar dacd unii
le transpun n practica iar altii mai putin.

Existd o anumita diferentd Tntre felul Tn care crestinismul apusean,
fie el catolic sau protestant, s-a raportat la religiile necrestine si cel
rasaritean. Dacd n trecut Apusul a fost mult mai exclusivist fatd de aceste
religii, In prezent Tncearca sa se apropie foarte mult de acestea, uneori
chiar nepermis de mult. A se vedea aici pozitiile lui R. Panikkar criticate
chiar si de Biserica Romano-Catolica din care face parte. Tn acelasi timp
Ortodoxia nu are un punct devedere atat de bine definit ca si crestinismul
apusean, daca ne referim la aceastd noud disciplind numita teologia religiilor,
nsa este un punct de vedere mai echilibrat, care nu exclude pe nimeni de
la mantuire, dar nici nu desfiinteaza specificul crestin.

Tnacest fel, dialogul interreligios este singura cale de parcurs in prezent
n privinta relatiilor dintre crestini si necrestini, dialogul fiind de preferat
violentelor de orice tip care au caracterizat aceste relatii n trecut si uneori
chiar si astézi. Tnsa dialogul nu este numai necesar, ci este si posibil.

Dialogul este posibil deoarece existd o serie de premise pentru
aceastd realitate noud tn cAmpul religiilor. Printre aceste premise amintim
punerea Tn practicd a conceptului de Biserica deschisa care permite
reevaluarea religiilor necrestine, unitatea intregii umanitéti prin creatie,
cu cele trei especte ale ei: unitatea de esentd si de structurd pe linie
trupeascd si sufleteascd, unitatea de aspiratii materiale si spirituale si
unitatea de destin. Existd apoi necesitatea unei comuniuni personale pe
care o resimte fiecare fiintd umand in parte in virtutea datului ei ontologic
de persoand. O altd premisd nu mai putin importantd o reprezintd
intruparea Mantuitorului, care a asumat in Ipostasul sdu Tntreaga
umanitate, nu numai o parte a ei, a indumnezeit-o ,,pe cat i se putea”, sia
chemat Intreaga omenire la mantuire. Toate aceste premise nu fac altceva
decét sa creeze punti de legatura Tntre crestinism si celelalte religii.
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Nicu Breda

Sfantul Nichifor Marturisitorul
- apdrdgtor al cultului sfintelor icoane

Abstract

The study below analyses the merit of Saint Nichifor
Marturisitorul, who continued the formulation of the sistematic teach-
ing of the icons, and to which he brought some new doctrinaire
elements, very important in defending the cult of the icons, during
the second period of the iconoclast crisis. Through his endeavour,
as well as through the endeavour of all the defenders of the icons,
the icon of Christ turned out victorious in the dispute with the oppo-
nents of the icons, and the synod from 843 was the one who con-
firmed this reality.

Unul din cele mai dezbatute capitole din viata si doctrina Bisericii a
fost cel legat de cultul sfintelor icoane. Icoana sau imaginea avea sé fie,
n decursul istoriei, cea care a captivat pietatea crestind, care intelegea
cd, cinstind chipul, cinsteste pe cel reprezentat.

Din secolul al 1V-lea, se poate vorbi de aceastd realitate dacd ne
gandin la Sfantul Vasile cel Mare, care exprima acest adevar incontestabil,
afirmand cé cinstirea icoanei este indreptata spre prototipul sdu, spre cel
reprezentat. Asa se face cd in primele veacuri, cultul sfintelor icoane a
Tnregistrat un avant deosebit care avea sd ajunga, din punctul de vedere
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al artei sacre, la un apogeu in timpul imparatului Justinian (527-656). Cu
toate acestea insd, secolul al VIl-lea aduce o altd conceptie in aceasta
privintd, venita din partea unor imparati bizantini care, din diferite motive,
au declansat o polemica, dar Tn acelasi timp, si persecutii impotriva celor
ce apdrau cultul sfintelor icoane. C. Emereau ! numeste aceasta persecutie
sau prigoana, iconoclasm, iar pe adversarii icoanelor, iconoclasti sau
iconomahi, de la grecescul elxwv = icoand si n poynt ¢ = luptd, adica
luptatori impotriva icoanelor.

Cauzele acestei crize au fost diverse, atat de naturd externd, venite
din lumea iudaica si islamica ostile imaginilor, precum si a unora de natura
internd, dacd ne gandim la un cult prea exagerat dedicat icoanei, din
cauza unui zel prea dus la extrema de unii crestini. La toate acestea mai
adaugdm cele de natura culturald si, nu in ultimul rand, factorul politic din
acea vreme. Tn acea privint4, asa dupa cum afirma Nicolae lorga, cauzele
iconoclasmului sunt atat de naturd religioasa, ct si nereligioasa deoarece
,»S-ar restrange mult prea mult importanta acestui conflict memorial, dacd
el ar fi redus, aproape n intregime, la un conflict religios™ 2.

Pe suportul acestor cauze, iconoclasmul se va manifesta in doua
faze, prima inauguraté de decretul lui Leon Isaurul, Tn 726, si continuaté
de Constantin V Copronimos (741-775), care se incheie odata cu cel de-
al Vll-lea Sinod Ecumenic de la Niceea, din anul 787, iar a doua ihcepand
cu anul 813, odata cu urcarea pe tronul Bizantului a imparatului Leon V
Aramanul (813-820), care va tine pana in 843, cand biruinta va fi a Bisericii
si, implicit, a icoanei Tn fata acestei teribile erezii.

Tn aceste etape ale desfasurdrii crizei iconoclaste s-au remarcat o
serie de personalitéti teologice care prin gandirea si teologia propusé, au
contribuit decisiv la biruinta icoanei. Tn prima fazi a iconoclasmului
remarcam pe Leontiu de Neapolis, patriarhul Gherman, Tarasie si pe cel
mai important teologi al icoanei, Sf. loan Damachin (t749). De numele
sdu se leagd abordarea teologica a icoanei, fiind primul care elaboreazé o
teologie iconodula pe care Sinodul al V11-lea Ecumenic o va oficializain

t C. Emereau, Iconoclasme, Dictionnaire de Theologie Catolique (D.T.C.) , Tome
VII, premier partie, commenece, sans la direction de A. Vacant. E. Mangenot, continue
sans celle de E. Amann, Paris, 1927, col. 575.

2 Nicolae lorga, Istoria vietii bizantine, Bucuresti, 1974, p. 228.
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orosul sdu. Pentru aceasta contributie, dar si pentru puterea sa de a sintetiza
teologia patristicd anterioard Sf. loan Damaschin, este numit ,,Hrisoroas”
(izvorul de aur), precum si cea mai reprezentativa personalitate a timpului
séu, stralucita figura a ortodoxiei siriene. ® Tntr-adevar, contributia sa va fi
continuatd Tn cea de-a doua perioadd iconoclastd de alti corifei
reprezentativi, dacd ne gadim la patriarhul Nichifor Marturisitorul al
Constantinopolului si Sf. Teodor Studitul. Desigur, in cea de-a doua faza
de manifestare a iconoclasmului, cel care avea s& culmineze prin
profunzimea gandirii teologice de a promova cultul sfintelor icoane a fost
Sf. Teodor Studitul. Nu trebuie Tnsd, ignorat rolul pe care I-a jucat in
aceeasi problemé si Sf. Nichifor, care printr-o teologie aproape la fel de
profundd, a contribuit si el la triumful icoanei Tn fata iconoclasmului. La
toate acestea mai adaugdm faptul c& Sf. Nichifor a fost si patriarh al
Constantinopolului, deci contributia sa a primit si o forma ofocial&, caci
Tntaistatatorul scaunului patriarhal lua o evident3 atitudine impotriva celor
ce tulburau linistea din Biserica prin aceasté criza.

Despre patriarhul Nichifor avem marturii din partea unui
contemporan de-al sdu, grdmaticul si aghiograful Ignatie, care mai
tarziu va deveni mitropolit al Niceii“. Astfel, Sf. Nichifor s-a nascut
la Constantinopole, pe la anul 718, an fixat de Ch. Diehl®, tocmai in
vremea cand Tmparatul Constantin VV Copronimul incepea persecutarea
iconodulilor. Tatél sdu detinea functia de secretar imperial si, pentru
cd a luptat impotriva iconoclasmului, a fost depus din functie si trimis

% E. H. Vollet, Jean Damascene (Saint), La grande Encyclopedie, tome XXI, Paris,
1885-1901, p. 77.

4 Ase vedea Tn aceastd privintd, Viata Sfantului nostru Parinte Nichifor, arhiepiscopul
Constantinopolului, in P.G. CDX, col. 41.

5 Cf .Ch. Diehl, Nicephore, patriarche de Constantinopole, Tn La Grande
Encyclopedie, tomme XXIV, Paris, 1885-1901, p.1094. Alte repere legate de viata si
activitatea Sf. Nichifor, a se vedea la P.J. Alexander, The patriarch Nicephorus of
Constantinopole, Eclesiastical policy and image worship in the Byzantine Empire, Oxford,
1958; D. Stirrnon, Saint Nicephore, patriarche de Cons}antinopole, Tn Dictionaire de
spiritualite, Fasc. LXXXII-LXXIII, Paris, 1981, col. 182. In lima roméand amintim: Mihai
Spatérelul, Sf. Nichifor Marturisitorul, patriarhul Constantinopolului, viata, opera si
invatatura, in ,,Glasul Bisericii” (G.B) XLV (1986) nr. 2. Nechita Runcan, Personalitéti

bisericesti ortodoxe Tn miscarea pentru apérarea icoanelor din preajma si de dupa sinodul
al Vll-lea ecumenic, in ,,S.T.”, an XLII (1990), nr. 3, pp. 61-79.
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n exil mai ntai la Pimalissa Tn Pont, iar apoi la Niceea, unde a si
trecut la cele vesnice pe la anul 767. Mama Sf. Nichifor, Eudoxia, s-
a retras intr-o manastire. Nichifor a ajuns, la randul sdu, secretar
imperial si a participat la lucrérile Sinodului al V1I-lea Ecumenic, unde
a dat citire scrisorii papei Adrian catre Tmpdaratul Constantin al VI-lea
(780-796) si impérateasa Irinas®.

latd cum Sf. Nichifor devine o marturie evidenta a incheierii primei
perioade iconoclaste odatd cu Sinodul al VI1-lea Ecumenic si-n acelasi
timp, un cunoscator al hotararilor sinodului, precum si a teologiei anterioare
lui. Putem spune cé prezenta sa la acest eveniment si pozitia sa in calitate
de patriarh al Constantinopolului Tn a doua faz& a iconoclasmului fac din
Sf. Nichifor personalitatea bisericeascd martora la ambele faze ale crizei.
La catva timp dupa sinod, s-a retras din viata administrativa
constantinopolitana, indreptandu-se spre un loc pustiu din Protopantida,
unde avea s& Tntemeieze doud@ manastiri: To Agaton si manastirea Sf.
Teodora. La 5 aprilie 806 a fost tuns in monahism, iar la 12 aprilie acelasi
an a fost hirotonit episcop. Dupa moartea patriarhului Tarasie (7806),
care a fost reprezentativ in prima perioadd iconoclastd pentru pozitia sa
fermdin favoarea sfintelor icoane, impératul Nichifor | (802-811) |-a asezat
in demnitatea de patriarh al Constantinopolului.

De pe aceasta pozitie, Sf. Nichifor va deveni fervent apérator al
cultului sfintelor icoane, prin doud dimensiuni: cea administrativa, legaté
de functia patriarhald, precum si cea teologica, prin tratatele elaborate
Tmpotriva iconomabhilor. La 10 iulie 813 incorona ca impdrat pe Leon V
Armanul (813-820), de numele céruia se leagd inaugurarea celei de-a
doua faze a iconoclasmului bizantin. Acesta, in anul 814, a pus pe lectorul
loan Hylias sa alcdtuiasca o culegere de texte scripturistice care ar
favoriza iconoclasmul, incercand astfel sa restabileacé hotérarile sinodului
iconoclast de la Itieria din aul 754. Astfel, el a cerut patriarhului s8 scoatd
icoanele din locurile de Tnchinare. Desigur, patriarhul Nichifor s-a opus,
iar impératul a dat Tn 815 un nou edict iconoclast respins de patriarh.
Opunerea sa fatd de pozitia impératului I-a facut s renunte la demnitatea
patriarhald, luad drumul exilului. Avea sa treacd la cele vesnice la

& Cf. D. Stirrnon, op. cit., col. 182.
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maénastirea Sf. Teodor la data de 2 iunie 828", Sinaxarul din aceasta zi
face amintirea sa, aratand ca Sf. Nichifor ,,si-a dat sufletul s&u Tn mainile
lui Dumnezeu la 70 de ani, petrecand noud ani in arhierie si 13 ani n
izgonire (exil n.n.)” 8.

Exilul nu I-aTmpiedicat pe Sf. Nichifor sa scrie impotriva adversarilor
icoanei. Dintre lucrarile sale teologico-polemice, amintim Apologia Mica®,
scrisd pe la sfarsitul anului 814 si inceputul lui 815 X°. Tn aceasta, autorul
indeamnd pe Tmpératul Leon V Armanul sd renunte la politica sa
iconoclastd. O alta lucrare este Apologia mare*, unde se face o istorie
a iconoclasmului incepand de la imparatul Leon 111 Isaurul. Totodatd, in
aceasta lucrare respinge acuzatiile de idolatrie aduse celor ce apérau
cultul sfintelor icoane.  Tot Tn contextul operelor teologico-polemice ce
combat iconoclasmul se Inscriu cele trei Antirrhetice2. Tn acestea sunt
respinse punctele de vedere ale impdratului cu privire la reprezentarea
Maicii Domnului, a sfintilor si a ingerilor. Ultimul Antirrhetic cuprinde
referiri pretioase la cinstirea lui Hristos, unde sunt aduse cu maximéa
responsabilitate temeiuri biblice si patristice in aceastd privintd. Cétre
sfarsitul anului 820, Sf. Nichifor mai scria Tmpotriva lui Eusebiu si
Epifanie 3, Macarie si Magues ™. Tn acestea, marele aparator al icoanelor
respinge citatele patristice din autorii amintiti, invocate de impdratul
Constantin V, precum si hotararile eronate promulgate de sinodul iconoclast
dinanul 815.

Prin aceste contributii, Sf. Nichifor continud linia de aparare a cultului
sfintelor icoane asemenea Thaintasilor sai, fapt pentru care opera sa

7 La Ch. Schonborn anul mortii este 829, vezi Icoana lui Hristos, Ed. Anastasia,
Bucuresti, 1996, p. 195.

& Cf. Proloagele, vol. Il, Editura Bunavestire, Bacdu, 1999, p. 801.

9 Cf.P.G. XCIX, col. 833-850.

1 Aproximativ in perioada in care Leon VV Armanul dadea edictul de persecutare a
icoanei si a apdrétorilor ei.

1 P.G. XCIX col. 533-834.

2" Ibidem, col. 645.

13 Jconoclastii considerau cd acestia erau ostili icoanelor la fel ca si Origen, insd
parerea lor este gresitd, deoarece Parintii amintiti nu afisau un iconoclasm, ci, mai degrabd,
0 pozitie aniconicé.

# Ch. Schonborn, op. cit., p. 161.
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antiiconoclastd are o insemnatate deosebitd, prin ea asezandu-se alaturi
de Sf. I. Damaschin si Sf. Teodor Studitul, intre cei mai mari corifei ai
cultului icoanei din vremea iconoclasmului bizantin.

Tn cele ce urmeaza, vom puncta principalele repere iconologice care
reies din opera marelui patriarh constantinopolitan, repere care intdresc
acest capitol atat de disputat din viata Bisericii, privitor la cinstirea icoanei.

Ca si predecesorul sdu in formularea unei teologii a icoanei - Sf. I.
Damaschin -, el da o definitiei a icoanei, in care se cuprinde si raportarea
acesteia la prototipul sau . Tn aceasta privint4, sfantul precizeaza in mod
primordial sensurile cuvantului etkwv. Astfel, icoana este ,,modelul sau
prototipul in care-si afla originea forma creata dupa el, imitatia prototipului,
diferitd Insd ca substanta de acesta (...)”*. Dupd aceasta raportare la
ceea ce reprezintd, d& si definirea propriu-zisd a icoanei, care este ,,0
reprezentare a lucrurilor care fiinteaza si existé. Ea este sfanta prin sine
Tnsasi, Intrucat este destinaté sa aminteascé de un prototip sfant (...)” .
Aceasta definitie, Tn care este precizata si raportarea icoanei, ne aminteste
din nou de textul enuntat de Sfantul Vasile cel Mare n secolul al 1V-lea,
potrivit caruia cinstirea adusd icoanei trece spre prototipul sau, adica spre
ceea ce este reprezentat. Tn general, argumentul Parintelui capadocian
este folosit de toti apératorii sfintelor icoane, deoarece prin ele apare in
mod cert distinctia dintre idol si icoan4. Tn momentul in care se vorbeste
de o identitate de esenta dintre icoana si original se cade n idolatrie. Or,
si Sf. Nichifor precizeaza ca, prin raportarea la prototip, icoana devine o
realitate vie care are Th acelasi timp un corespondent real, care transcede
existenta marginitd. Facand aceasta transcedere, ea nu mai este idol,
céci acesta din urma rdméane ancorat in imanent, neavand un corespondent,
asemenea icoanei, care i-ar da posibilitatea transcendentei.

Pentru a Tntelege mai bine aceasta definire si raportare, Sf. Nichifor
insistd asupra notiunii de circumscriere (neprypopon). In aceasta privint,
el a analizat profund termenii grecesti: ypoupo = a picta si meprypaon

5 Observdm n aceasta privintd ca Sf. Vasile cel Mare, prin petitia rostita ca ,,icoana
se raporteaza sau tinde spre prototipul sdu”. devine o cdlauza a tuturor corifeilor aparatori
ai icoanei In timpul crizei iconoclaste.

16 Antireticus I, P.G. , C. col. 277-281.

7 Ibidem
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= a contura, a circumscrie. Fécand distinctie intre acesti termeni, au
rezultat doud idei fundamentale:

- In primul rand a fost evidentiata deosebirea intre ei;

- in al doilea rénd nsd, a fost subliniata si legatura dintre ei.

Astfel, el invaté ca circumscrierea cuiva si a ceva se face in functie
de spatiu, chiar de notiunea care-1 defineste. Tn functie de timp si de
comparatie cu vesnicia, care apartine numai lul Dumnezeu, orice creatura
vAzutd sau nevazuta este circumscrisd. In aceasta privintd, Sf. Nichifor
spune: ,,Poate sa fie circumscris dupd timp si dupd inceput ceea ce a
inceput s& existe in timp. Tn acest sens, se spune ¢4 si ingerii sau sufletul
omului sunt circumscrise (...). Ceea ce este nteles cu mintea si cu
cunoasterea este circumscris prin intelegere (...). Este necircumscris,
numai cel care nu are nimic comun cu acestea” 8.

Din precizérile amintite, reiese o altd coordonaté a teologiei iconofile
a Sf. Nichifor, si anume cea legatd de Chip sau relatie de aseméanare.
Graphe, tabloul sau chipul cuiva, se defineste prin relatia de aseménare
cu modelul. Chipul insé, este deosebit de ceea ce el reprezintd. De
asemenea, ceea ce este reprezentat este altceva decét tabloul, Chipul
acesteia. Nu aceeasi situatie este reprezentata si cu meplopoport, adica
Cu circumscrierea sau descrierea. meplopo@on este o insusire care
ntotdeauna este inseparabild de realitatea careia 1i apartine 2. Tnsusirea
amintitd nu are de a face nici cu aseménarea, nici cu neaseménarea
pentru ca nu are o form@ proprie precum are chipul. Aceasta este o
caracteristicd abstractd a existentei finite. Din acest punct de vedere,
este gresit a afirma, asa cum fac adversarii icoanelor, c& pictarea unei
persoane o ,,circumscrie” pe aceasta chiar si atunci cand aceasta
circumscriere % devine o conditie prealabila pentru ca cineva sa poata fi
pictat. Sf. Nichifor conchide prin a afirma cd numai Dumnezeu, ca ,,Cel
cu desavarsire necircumscris” este si Cel cu totul de nereprezentat.
Iconoclastii Tnsa au fécut o confuzie voita intre termenii ypoupoun Si
meplypopor, bazandu-se pe o intelegere miticd a notiunii de chip.

¥ P.G. 100, 356 B — 357 A.

19 Ca exemplu, ddm omul care Tntotdeauna este in timp si in spatiu, iar insusirea de
a fi circumscris 7l caracterizeazd permanent.

2 Adicd Tnsusirea de a fi finit.
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Aceasta Tntelegere duce la ideea ca notiunea de chip trebuie sa fie o
definitie precisd a modelului, fapt pentru care trebuie s&-I circumscrie.

Pentru a exclude posibilitatea mitic& dintre chip si model, Sf. Nechifor
aduce un argument nou care nu fusese incd amintit de antecesorii si, In
ceea ce priveste apdrarea cultului icoanelor. Patriarhul Constantinopolului
introduce notiunea de separare intre chipul natural si cel artistic. Icoana
fiind un chip artistic, imita natura, insé nu are aceeasi naturé cu modelul.
Chipul artistic, adica icoana, este definit in mod evident de marele aparétor
al icoanelor: ,,Chipul este asemenea cu modelul si, prin aseménare, exprima
intregul chip vazut al celui pe care 1l reprezintd, dar rdimane deosebit prin
fire de acesta pentru faptul cd are altd materie, sau: chipul artistic este o
imitare a modelului si copia acestuia: el este insé deosebit de model prin
diferenta existenta intre firile celor doi (...). Caci dacé nu se deosebeste
cu nimic de model, nu este chip, ci insusi modelul” 2. Asadar, icoana in
claritatea ei de chip artistic, prin natura ei este diferitd de model. Pe mai
departe, ea este definitd cu categoria de relatie, de raport: ,,Chipul apartine
categoriei de relatie, c&ci chipul este totdeauna chipul unui model. Nimeni
nu poate numi ,Chip’ ceva care nu are nici o relatie (cu modelul). Caci,
dacd acela se indepérteaza, el rimane totusi prezent datoritd asemandrii,
amintirii sau formei care arata chipul sau. Astfel, relatia rdméane, faré a fi
prejudiciata de timp” %,

Avand in vedere aceste precizéri, Sf. Nechifor defineste ceea ce
constituie Tn mod formal icoana: ,,Asemanarea este 0 anumita relatie
care se gaseste intotdeauna ntre doi poli: intre ceea ce este aseméanator
si realitatea cu care este asemenea. Aceste doud realitati sunt unite si
legate prin aceeasi infatisare, chiar si atunci cand ele sunt deosebite dupa
firea lor. 3 chiar atunci cand amandoud (chip si model n.n.) sunt doua realitati
diferite, dupa fire ele nu sunt cineva si altcineva, ci una si aceeasi. Caci prin
reprezentarea aspectului original, primim cunoasterea celui reprezentat, si
aceasta reprezentare, putem privi persoana celui pictat” %,

Se observa cé si Sf. Nichifor acceptd o identitate intre icoana si
prototip, insa aceasta nu este una fiintiald, cum sustineau iconoclastii, si

2 Cf. P.G. 100, 277 A.

2 |bidem, 277 D- 280 A.; 364.A.
2 bidem col. 280 a.
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nici de participare la fiinta prototipului, ci o identitate de asemanéatoare,
de configuratie, de imagine. Astfel, chipul si modelul se pun de acord in
faptul cd ambele infatiseaz& aceeasi persoand?.

Casi ceilalti teologi ai icoanei, Sf. Nichifor, dupd ce lamureste notiunea
de icoand, precum si relatia icoand-prototip, aduce argumentarea
hristologicd, necesard demonstrarii autenticitétii cultului sfintelor icoane %.
Bazandu-se pe Tntrupare ca act ce face posibila pictarea icoanei, el clarific
si aici cateva aspecte de mare importanta. Avand ca suport hristologia
calcedoniand, face distinctia intre Aoyoc, care reprezinta existenta fiintala
si mpomog - modul de existentd. Tn acest sens, fiinta nu are nevoie de
schimbare, ci modul de existentd necesitd o reinnoire. Paradoxul este
faptul c& in Hristos a trebuit sa fie indumnezeitd fiinta umana fara ca
aceasta sa inceteze a fi trup si sdnge. Icoana care 1l reprezinta pe Hristos
devine astfel pecete a credintei noastre, ultima garantie a acestei realitati.

Tn argumentarea hristologic4, Sf. Nichifor a aparat in mod hotarator
realitatea proprie a umanitéatii lui Hristos si, cu ea, realitatea creatd, insa
nu poate fi acuzat de nestorianism, céci scopul séu este acela de a
demonstra c firea umana a lui Hristos poate fi descrisa sau exprimata
ca o0 consecintd ce nu poate fi reprezentatd n icoand. Tendinta sa
»hestoriand” rdmane n limitele Ortodoxiei. Din preocuparea sa pentru
sensul indiscutabil si statornic al firii umane a lui Hristos , Sf. Nichifor a
accentuat distinctia celor doua firi in Hristos, oarecum prea unilateral ?°.
Aceasta avea s&-i schimbe si punctul de vedere in ceea ce priveste centrul
propriu-zis al icoanei: taina persoanei divino-umane a lui Hristos.

Chiar dacé face aceasta distinctie a celor doué firi, totusi Sf. Nechifor
Tsi aduce contributia sa pretioasa in disputa cu iconoclastii, el dorind s&
releve faptul cd, insistand pe umanitatea lui Hristos, poate demonstra mai
bine pictarea icoanei Sale. Predecesorul sdu in aceasta privintd, Sf. loan
Damaschin, a avut si el o tendintd ,,dionisiana”, dar prin aceasta a fost
primul care a alcétuit un tratat favorabil icoanei. Tot asa, si Sf. Nichifor

2 Ch. Schonborn, op. cit., p. 166; N. Chifor, P. Semen, Icoana, teologie in imagini,
Ed. Carson, lasi, 1999, p. 248

% Putem afirma cé hristologia devine coordonata fundamentala si centrald, pe care
teologii icoanelor isi formuleaza invétatura in cele doud perioade ale iconoclasmului bizantin.

% Ch. Schonborn, op. cit., p. 170.
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prin tendinta ,,nestorianizantd”, isi aduce aportul sdu contribuind la
diminuarea polemicii iconoclaste. De remarcat insg, este faptul cd ambele
tendinte se regasesc in interiorul Ortodoxiei, pe care Ch. Schonborn le
numeste divergente, dar nu opuse %’.

Cel care avea sé facd sinteza desévarsita a acestor problematici
avea sa fie Sf. Teodor Studitul care prin teologia sa va marca apogeul
iconoduliei Tn disputa cu iconoclasmul. Asadar, si Sf. Teodor Studitul, prin
teologia sa, va marca apogeul iconoduliei in disputa cu iconoclasmul.

Tn concluzie, se poate afirma ca si Sf. Nichifor scrie o pagina valoroasa
n expozeul icoanei, prin solidaritatea argumentelor pe care le aduce.
Meritul sdu este acela de a fi dus mai departe Tnvatatura sistematica
despre icoane, la care - asa dupd cum s-a vdzut - a adaugat unele elemente
doctrinare noi, deosebit de importante in apararea cultului sfintelor icoane
n cea de-a doua perioadd a crizei iconoclaste. Prin efortul sdu si al tuturor
iconodulilor, icoana lui Hristos avea sa iasd victorioasd in disputa cu
adversarii icoanelor, iar sinodul din anul 843 avea sa fie cel care
consfinteste aceastd realitate.

27 |bidem
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Florin Dobrei

Biserica din Densus
- Un monument controversat

Settled near the old Roman road which binds the Danube, from
Drobeta, Dierna, The Iron Gates of Transylvania, Aquae, Apulum,
Napoca, by Porolissum, the Northern Roman City from Dacia, The
Densus Church lived in the shadow of the Sarmizegetusa Capital,
sharing the glory days or the humble ones, the prosper or the
repeated ravage of this. The remakes and the amplifies of the later
architecture mode it more charming. An Old Pegan Mausoleum or a
Medieval Orthodox Foundament, the Densus Church, above every
disputes of the specialists, remained and will remain as Nicolae lorga
apreciated ““an surpassing monument in Romania™.

Satul Densus, situat pe drumul care duce din orasul Hateg spre
Lunca Cernii, este o frumoasa asezare din Muntii Poiana Ruscd, din
vestita zond etnologicd a ,,paddurenilor” hunedoreni. Atestat
documentar in anul 360 (,,sacerdos olahalis ecclesiae de Domsus”)?,
satul se pare ca-si trage numele, fie de la 0 mai veche vatra a localitétii,
situatd ,,din sus” de pozitionarea actualé a caselor, fie de la ,,ad sylvas
densas”, locul unde, conform legendei ar fi fost ingropat Longinus,

! Coriolan Suciu, Dictionarul istoric al localittilor din Transilvania, vol.1, Editura
Academiei Republicii Socialiste Romania, , Bucuresti, 1966, p. 197;



Studii 75

general al impératului Traian?. Dupé cercetéri mai noi, toponimul, de
origine slavd, ar fi fost dat de roméni, prin derivarea dintr-un nume de
persoand: Da@msus/Dansus?®.

Tn partea de nord-est a localittii, “peste casele cu acoperisuri mari,
se iveste un ciudat turnulet de daramaéturi sure, care este al unei biserici
fard pereche in toatd romanimea”. Asa descria, la inceputul secolului
trecut, marele istoric Nicolae lorga*, biserica din Densus, acel edificiu
straniu si singular ca infatisare si structurd arhitectonicd, cu siguranté cel
mai problematic monument medieval din cate se afla pe teritoriul térii
noastre®, o ctitorie care, ,,prin aspectul sdu dureros, rdimane o marturie
vie a vitregiei vremurilor, a rauttii stdpanirilor trecute si a neintelegerii
preotilor si credinciosilor care au putut sa rdméand indiferenti fatd de
madcinarea perpetud a unui monument atat de important pentru credinta
si viata poporului nostru”®.

De mai bine de doua secole, generatii dupd generatii de specialisti au
Tncercat sa patrunda misterul acestei bizare constructii, fard a ajunge la
un consens in ce priveste datarea monumentului, ctitorii si destinatia
originard a sa. Tn 1847 se emitea pArerea c& monumentul ar fi fost ridicat
n secolul al 1V-lea de goti, ca l4cas de inchinare. Tn acelasi secol XIX,
doi cercetatori maghiari avansau alte doua ipoteze, radical opuse. Benko
Jozsef considera ca la origine biserica ar fi fost o sinagogé a comunitétii
evreiesti de la Sarmisegetusa Basileion, ctitoritd pe timpul lui Decebal
(87-106), preluata de romani dupa cucerirea Daciei si transformata intr-
un templu pégan, destinat aducerii jertfelor. Arheologul Téglas Gabor pleda
pentru construirea bisericii in secolele XII-XIII din pietre aduse de le
Sarmisegetusa Ulpia Traiana, fiind destinatd, chiar de la inceput, ritului

2 Demetriu Radu, Diecesa Lugosului. 2ematism istoric, Tipografia ,,loan Viranyi”,
Lugoj, 1903, p. 434; lacob Radu, Istoria vicariatului greco-catolic al Hategului, Tipografia
,»Gutenberg”, Lugoj, 1913, p. 190;

% Nicolae Draganu, Romanii in veacurile IX — X1V pe baza toponimiei si onomasticei,
Bucuresti, 1933, p. 287; lon Patrut, Nume de persoane si hume de locuri romanesti,
Bucuresti, 1980, p. 106 — 107;

4 Nicolae lorga, Neamul romanesc in Ardeal si tara Ungureasc, vol. 1, Editura
Minerva, Bucuresti,1906, p. 283;

5V.Dréagut, Vechi monumente hunedorene, Editura Meridiane, Bucuresti, 1968, p. 13;

¢ Spiridon Céndea, Biserica din Densus, ih MA, an I, (1957), nr. 9-10, p.706;
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latin”. Nicolae lorga® considera cd asemenea constructie nu putea fi
ridicatd decat de ,,un boier mare de dincolo, un domn sau un neam
domnesc pribeag din aceleasi parti libere ale tarii Romanesti”, cel mai
probabil de cdtre domnita Zamfira, restauratoarea manastirii Prislop.
Marea majoritate a specialistilor se declara insa pentru apartenenta
acestei constructii la marea familie a ctitoriilor cneziale din secolele XIl1I-
XIV. Daca I. D. 2tefdnescu® se pronuntd vag pentru o perioada anterioara
secolului XV, catimp de constructie a bisericii, Virgil Vatasianu®™ considera
cd, avandu-se n vedere prezenta ferestrelor in forma de metereze, dar
cu arc frant, precum si braiele decorative de cdrdmidd, datarea cea mai
verosimil& pare a fi ultimul sfert al secolului al Xl111-lea. Tot el fixeaza si
diferitele etape de constructie ulterioard ale diaconiconului (curand dupa
zidirea bisericii), ale adaosului sudic (secolul X1V) si ale tindei (secolul
XV). Vasile Dragut™ indica acelasi secol XIII pentru ridicarea bisericii
de cétre cnejii din familia Manjina din Densus, de al céror prestigiu se
leagd numeroasele mentiuni documentare din secolul al XIV-lea si
urmétoarele. O datare aseménatoare (secolele XI1I-XIII), precum si
indicarea aceleiasi familii cneziale Méanjina (Musina, Musat) drept ctitori,
propune si Radu Popa'?. Ca material de constructie, toti sustin c& s-au

" O prezentare succintd a acestor péreri se regaseste la: Silvestru Moldovan, tara
noastrd. Descrierea partilor Ardealului de la Mures spre miaza-zi si valea Muresului,
Tiparul Tipografiei Arhidiecesane, Sibiu, 1894, p. 37-38; lacob Radu, Istoria vicariatului
greco-catolic al Hategului, Tipografia ,,Gutenberg”, Lugoj, 1913, p. 195; loan Marin Hélinas,
Florilegium studiorum. Studii de istorie bisericeasca a romanilor, Editura Imprimeriei de
Vest, Oradea, 2002, p. 36-38; Idem, Parerile unui ofiter austriac despre biserica romaneasca
din Densus din anul 1775, in vol. ,,Slujitor al Bisericii si al neamului, Parintele Profesor
Universitar Dr. Mircea P&curariu, laTmplinirea varstei de 70 de ani”, Editura Renasterea,
Cluj-Napoca, 2002, p. 345; Adrian Andrei Rusu, Ctitori si biserici din tara Hategului pana
1700, Editura Muzeului S&tmérean, Satu Mare, 1997, p. 192-193;

& N. lorga, op. cit., p. 286-287;

91. D. 3efanescu, Arta feudala Tn Tarile Romane.Pictura murald si icoanele de la

0\, Vatdsianu, Istoria artei feudale n tarile romane, vol. I, Arta Th perioada de
dezvoltare a feudalismului, Editura Academiei R.P.R. , Bucuresti, 1959, p. 93-94; Idem,
Vechile biserici de piatrd romanesti din judetul Hunedoara, in Anuarul Comisiunii
Monumentelor Istorice — Transilvania, 1929, Cluj, 1930, p. 33-43;

V. Dréagut, op. cit. p. 14-16;

12Radu Popa, Vechile biserici de zid din Eparhia Aradului si pictura lor, Tn vol.
.Episcopia Aradului. Istorie. Viata culturald. Monumente de artd”, Editura Episcopiei,
Arad, 1989, p. 226;
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folosit blocuri masive de piatrd din Sarmizegetusa vecina. Tn urma
sapdaturilor arheologice efectuate Tn anii 1961-1962 si a cercetarii
amanuntite a structurii zidariei, a fundatiilor si a altor elemente structurale
sau decorative, s-au constatat trei etape de construire (reconstruire). S-
ar putea ca, intr-o prima faza, constructia initiald sa fi fost parasita. n
acest caz, stratul de moloz descoperit ar corespunde cu aceasta perioada
de ruinare. Aceleiasi perioade par cd i-ar corespunde urmele unui vechi
pavaj, aflat sub pavimentul actual al naosului, format din cardmizi romane.
Cert este ca migratia tatarilor din 1241 a gasit biserica refacuta sau n
curs de refacere. R&masa din nou in ruind dupa terminarea acestei invazii,
o0 parte din zidurile bisericii, printre care si absida semicirculard, s-au
dardmat sau au fost desfacute pentru a se scoate materialul necesar
refacerii gospodériilor distruse. Noii etape de reconstructie, datoraté
cnejilor Musinesti, i s-ar datora refacerea din piatré bruté a absidei altarului
si a peretilor navei dinspre est si sud, precum si indltarea zidurilor dinspre
nord si vest®,

Tn tabéra opusa acestor specialisti, Incepand cu secolul al XVI111-lea,
tot mai multe voci au sustinut paternitatea romana a constructiei. Cel
dintai care atribuie constructiei caracterul unui mausoleu funerar pagan,
atribuit generalului Longinus, este baronul Sylvester Joseph Freiherr von
Hohenhausen und Hochhaus, ofiter austriac in regimentele de granita de
la Orlat si Hateg. Pasionat de antichitatile romane si crestine, el alcdtuieste
prin anii 1765-1767 o lucrare in care prezinta cateva din vechile biserici
roméanesti din tara Hategului (Ostrovul Mare, Sanpetru, Rau de Mori,
Strei etc.). Lucrarea, tipdrita la VViena in 1775, acorda o atentie deosebité
bisericii din Densus, cuprinzand 10 planse colorate, numeroase schite si
copii ale unor inscriptii latine apartinatoare acestui monument®. Desi pare

13 Eugen Chefneux, Cercetéri si observatii asupra bisericii de la Densus, in vol.
»Sesiunea stiintificd a Directiei Monumentelor Istorice”, Editat de Comitetul de Stat
pentru constructii, arhitectura si sistematizare, Bucuresti, 1963, p. 111-118;

4 Titlul original: ,,Die Alterthiimer Daciens in dem heutigen Siebenbdiirgen. Aus den
Zeiten als dieses schone Land die Rémer regierten, Auf Befehl und Kosten Ihrer Majestét
der Kaiserin, Viena, 1775”. Cartea a fost scrisa cu cheltuiala Tmparatesei Maria Tereza
(1740-1780) pentru consemnarea primei vizite facute de losif 11 (1765-1790) in Transilvania
la 1773, pe timpul cand era doar coregent al mamei sale (1765-1780);

% .M. Mélinas, Pdrerile unui ofiter..., p. 345;
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hazardatd, iar pentru unii de-a dreptul fantasticd, originala ipoteza a atras
de-a lungul celor doud secole sustinerea unui numar tot mai mare de
scriitori si cercetatori. Tntre acestia se numéar& Aron Densusianu’é, vicarul
3tefan Moldovan®’, Demetriu Radu®®, Mircea Pacurariu®®, loan Marin
Mélinas?® etc.

Pe ce se bazeazd aceastd ipotezd? Hohenhausen sustinea ca, la
origine, biserica ar fi fost un templu pégéan, ridicat de generalul roman
Longinus, primul guvernator provizoriu al Daciei din perioada cuprinsa
ntre cele doud razboaie daco-romane, in cinstea zeului Marte. Forta de
ocupatie romana l&satd in Dacia dupd anul 102 trebuie sa fi fost apreciabild
incluzand fractiuni din cateva legiuni, precum si numeroase unitéti auxiliare.
De aceea comandantul acestei armate trebuie sa fi fost un consularis
(fost consul), identificat cu Cnaeus Pinarius Aemilius Cicatricula Pompeius
Longinus, consul Tn anul 90 si fost legat al provinciilor Moesia Superior
(93-95) si Pannonia (96-98). Despre acesta, istoricul Cassius Dio relateaza
cd amurit in conditii tragice, sinucigndu-se h incdperea in care era tinut
prizonier de Decebal, doar pentru a salva onoarea Romei?.

Dupd moartea generalului, Tn anul 105, sotia sa, lulia Aphrodesia,
transformd templul intr-un mausoleu al familiei, ca loc pentru depunerea
urnelor funerare si pentru celebrarea misteriilor sau sacrificiilor pagane.
Pand la retragerea aureliand acest sanctuar-mausoleu, cu o utilizare
paraleld, a continuat s fie utilizat nu doar de catre membrii familiei, ci
poate de noi proprietari, binefacatori sau alte personalitéti ale locului (de
mentionat ca lacob Radu gésise o caramidé cu inscriptia: ,,P.R.C.0.S.”
pe care o interpretase ca: ,,Populus Romanus Coloniae Sarmize-

16 Aron Densusianu, Suveniri si impresiuni de caletoria, in rev. ,,Familia”, nr. 19,
Oradea, 1865, apud I.M. Mélinas, Florilegium studiorum..., p. 36;

7atefan Moldovan, Adaus la protocolul vizitatiunii canonice a parohiilor facuté in
a. 18527, apud .M. Mélinas, Florilegium studiorum..., p. 36;

¥ D. Radu, op. cit. , p. 434;

19 Mircea Pacurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe Romane, vol. I, Editura Institutului
Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1992, p. 328;

2 Joan Marin Mélinas, La umbra Sarmizegetusei romane: Basilica din Densus.
Reflexii istorice si literare inspiratd de o carte tiparita la Viena in 1775, Editura ,,Mihai
Eminescu”, Oradea, 1997, p. 43-54;

2 Academia Romana, Istoria roménilor, vol. I, Editura Enciclopedicd , Bucuresti,
2001, p. 707-711.
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getusae™)??. Ca atare a fost folosit si dupa 275, dar a suferit o distrugere,
probabil in aceleasi imprejuréri in care fusese daramat si amfiteatrul
fortificat de la Ulpia Traiana Sarmisegetusa, aflat in imediata apropiere.
Secolelor IV sau V le apartine increstinarea edificiului prin asa - numita
»interpretatio christiana” 2. Dupé invazia slavo-avaré de la sfarsitul
secolului al VI-lea, biserica a suferit probabil o noud faza de distrugere,
putand fi abandonatd, dardmata sau reamenajata ca templu pagan. Odata
cu Tncrestinarea slavilor din aceste locuri si vechiul lacas de cult a putut fi
retransformat n bisericd crestind. Tn faza actuald, biserica dateaza din
secolele X-XI, fara pronaos ins, care, impreuna cu coridorul de pe latura
sudicd, au fost construite ulterior?.

Sunt toate acestea simple presupuneri? Edificiul actual ofera toate
elementele formei arhitectonice, specifice unui sanctuar, chiar dacé la
prima vedere acesta face impresia unui conglomerat de constructii, din
mai multe etape succesive de constructie. Pornind de la amplasarea si
planul turnului, se poate constata cd edificiul a fost refacut, Thainte de-a fi
utilizat ca bisericd crestind, intrucét este blocatd aproape in totalitate
vizibilitatea spre iconostas si altar. Tntre cei patru piloni pe care se sprijina
turnul, Tn naos, era amenajat probabil altarul pagan pentru arderea
sacrificiilor din fata zeului Marte, asezat Tn absida actualului altar crestin
sau Tn fata peretelui de pe partea de rasarit a navei. Turnul initial, utilizat
Tn mod ritual ca horn pentru degajarea fumului de la focul sacrificiilor, a
suferit, probabil la inceputul celui de-al doilea mileniu crestin, mai multe
modificéri si chiar o inéltare. Orificiile circulare ale ferestrelor de pe laturile
de sud si de vest ale navei erau folosite initial ca gauri pentru asigurarea
ventilatiei aerului si a degajarii fumului, din hala templului?.

Tntre podoabele zidului, care trddeaza caracterul pagan al edificiului
initial, sunt de mentionat atat cele doud capiteluri corintice inversate, de
la baza etajului al doilea al turlei, cat si cei trei lei — doi pe bolta exterioara

2], Radu op. cit. p. 194;

2 Numeroase edificii publice si cultice sunt preluate de crestini in perioada imediat
urmatoare anului 313, schimbandu-li-se destinatia, prin transformarea in lacasuri de cult
crestine.

2 |.M. Mélinas, Florilegium studiorum..., p. 41-46;

% |dem, La umbra Sarmizegetusei romane..., p. 43;
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a absidei si unul pe turn -, simboluri ale curajului, puterii si aptitudinilor
rdzboinice ale zeului Marte. Un alt detaliu interesant il constituie decorul
interior, avand reprezentat motivul cailor, sdpat in piatrd pe registrele
inferioare ale coloanei de langa intrarea Tn naos, precum si pe alte doud
coloane din fata iconostasului, cu aceeasi simbolisticd pagana®. Dar
elementul decisiv Tn demonstrarea acestei teze 1l constituie inscriptiile,
copiate de Hohenhausen si reconstituite sau completate Tn limba latind in
lucrarea aparutd in 1775%.

Pe pilonul vestic din stdnga intrérii, ofiterul austriac consemna
urmatoarea inscriptie: ,,D.IM/ C. LONGIN / MAXIMO / VIX. ANLVII
/ IVLIA AFRO / DESIA CON / B. M. P.”(DEO I0VI MAXIMO /
CAIO LONGINO / MAXIMO / VIXIT ANNIS LVII / IVLIAAPHRO
/ DESIA CONIVGI / BENE MERENTE POSSVIT), adicé: ,,Prea
marelui zeu Jupiter, cel al lui Cajus Longinus Maximus, care a trdit 57 de
ani, de cétre lulia Aphrodesia, bine meritosului ei sot a fost pusd”. Trebuie
precizat cd prenumele generalului, redat in inscriptie prin initiala ,,C”, a
fost identificat gresit de Hohenhausen cu ,,Cajus”, prenumele sau real
fiind Cnaeus Pompeius. Pe o altd coloand, din dreapta, dinspre absida se
gaseau alte doua inscriptii: ,,DIIS MANIBUS / C OCTAVIO NEPOTI /
VIXIT ANNIS LXX IVLIA / VALENTINA HERES CONIVGI /
PIENTISSIMO / FACIENDUM PROCURAVIT / HIC SITVS EST”,
adicd: ,,Aici odihneste, Tn mainile zeilor, raposatul Cajus Octavus Nepos,
care a ajuns de 70 de ani, i s-a pus aceasta de cétre lulia Valentina,
mostenitoarea sotului ei prea iubit” si ,,VALERIAE CARAE / VIXIT
ANNIS XXIX. / TITVS FLAVIUS APER / SCRIBA COLONIAE /
SARMIZ CONIVGI/CARISSIMAE POSSVIT”, adica: ,,Valeriei Cara,
care a tréit 29 de ani, s-a asezat aceasta, prea iubitei sale sotii, de cétre
Titus Flavius Aper, scrib de la Colonia Sarmiz(egetusa)”. O alta inscriptie
se gaseste pe o piatrd funerara, zidita pe peretele navei, pe partea sudica:
,DIIS BONIS MANIBVS / AVLAE CANDIDAE / VIX ANNIS XXVI
/ SEVERVS CHARISI/VS CONIVGI/BENE MERENTI POSSVIT”,
adica: ,, Aici odihneste, in mainile bunilor zei, blandul suflet al Aulei Candida,

% |bidem, p. 44, 49;
2 Inscriptiile sunt redate fragmentar si in lucrarea lui D. Radu, op. cit., p. 434-435;
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care a tréit 26 de ani, si s-a pus aceasta de cétre Severus Charisius, mult
merituoasei sale sotii” %.

Toate aceste elemente (forma bizaré a constructiei, prezenta leilor si
cailor simbolici, atestarea lui Longinus si, probabil, a descendentilor sai)
ne indreptatesc sd credem ca edificiul, in forma lui initiald a fost un
mausoleu, ulterior sau concomitent, functionand si ca sanctuar al zeului
Marte. Dar tuturor acestor supozitii, opozantii celeilalte tabere le raspund
rand pe rand: forma bizaré a edificiului s-ar datora provenientei dalmato-
macedoniene a mesterului?®, iar prezenta leilor si ainscriptiilor s-ar explica
prin aducerea acestor piese din ruinele Sarmizegetusei invecinate, pentru
afi folosite ca materiale de constructie in elevatia ,,originalei” constructii®.

Daca pérerile ambelor tabere nu pot fi puse in acord in ce priveste
nucleul edificiului, precum si destinatia sa initiald, partea superioard a
turnului si cele doud adaosuri ulterioare: tinda la vest si diaconiconul la
sud, apartin cu sigurantd epocii crestine. Diaconiconul, adosat laturii de
sud a altarului, avusese o bolta cilindrica de piatrd si o singurd ferestruica
spre vest, astupatd atunci cand, pe latura de sud a navei, se adaugase o
Tncépere noud: un gang, cu intrarea din pronaos, boltit semicilindric, ale
carui resturi se mai pot vedea si astazi. Pronaosul (tinda) de la vest, al
carui perete sudic este mai scund decat cel nordic, de altfel singurii pastrati
pand astazi, avusese doud intrari: una pe latura de vest (acum astupata)
si alta pe latura sudica. Partea superioard a turnului apartine de asemenea
unei epoci ulterioare de constructie, fiind Tncoronat de patru timpane
triunghiulare, deasupra cérora se ridica piramida nvelitorii de piatra. Tn
dreptul nivelului secund al turnului se afl& tinuit& o mica incépere, cu rol
de ascunzétoare®.

Tocmai datoritd acestor anexe, Nicolae lorga® si lacob Radu® o
suspectaserd de-a fi fost candva o manastire. Tot in sprijinul acestei teze,
Adrian Andrei Rusu®* aduce prezenta unui grafit din anul 1473 care

% |.M. Mdlinas, op. cit., p. 44-48;

2V, Vétasianu, op. cit., p. 89;

% N. lorga, op. cit. , p. 288;

3LV, Dragut, op. cit., p. 13 - 14;

%2 N. lorga, op. cit. , p. 287 - 288;

® 1. Radu, op. cit. p. 198;
# A. A. Rusu, op. cit. p. 120 - 121;
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pomeneste de ,,pristdvirea presviterului Daniil” si a ,,mamei” Stanca.
Numele preotului este o raritate onomastica pentru tinutul Hategului, dar
foarte frecvent in mediul monahal. Aldturi de acest preot (ieromonah),
apelativul de ,,mama” ar trebui mai corect inteles ca ,,maica”. Deci, langa
ieromonahul Daniil am avea si o calugérita.

De-a lungul secolelor, biserica a cunoscut mai multe faze de renovari
mai mult sau mai putin reusite, dovadd starea de avansata degradare de
astdzi. Astfel, in preajma revolutiei de la 1848, trei surse vorbesc despre
0 reparatie capitald a bisericii. Reparatii sunt mentionate de Beniamin
Densusianu (stricarea coridorului lateral in1841-1842 pentru salvarea
bisericii si turnului, prin folosirea materialului recuperat), Aron Densusianu
(stricarea unui zid vechi din ordinul baronului Nopcea) si tefan Moldovan
(stricarea diaconiconului), fara a se putea preciza daca este vorba de o
singura lucrare sau de mai multe. Dupa mijlocul secolului XIX biserica s-
a aflat chiar la un pas de demolare, dorindu-se construirea unui lacas mai
Tncapdtor. Autoritatile au pus-o Tnsd sub protectia Legii Monumentelor
Istorice . Prin anii 1890- 1891, arhitectul Méler Istvan, adept al demolarii
drastice si a reconstructiei dupa planuri imaginate ca fiind corespunzatoare
realizarii initiale, a efectuat aici unele reparatii, fard a adopta nsé solutia
radicald a daramarii. Lui i se datoreazd ,,plantarea” unei lespezi funerare
de marmura ca lintel de usa si ridicarea unui coif piramidal peste turn,
asemanétor cu cel de la Strei. Tn anul 1928 de o noua reparatie beneficiaza
acoperisul bisericii *.

Tn ce priveste valorosul ansamblu pictural al bisericii, desi cercetat
prima oard in 1871, a intrat in istoriografie abia dupa anul 1905%. Cu

% Ibidem, p. 193-194;

% \ezi despre pictura acestei biserici: I. D. ®efanescu Arta feudald in térile Roméne.
Pictura murala si icoanele de la origini pana in secolul al XIX-lea, Editura Mitropoliei
Banatului, Timisoara, 1981, 272 p. + 150 ilustratii (p. 56 —57); V. Vatasianu, Istoria artei
feudale Tn tarile romane, vol. I, Arta in perioada de dezvoltare a feudalismului, Editura
Academiei R.P.R., Bucuresti, 1959, XII + 1018 p. (p. 755-758); Idem, Vechile biserici de
piatra romanesti din judetul Hunedoara, in Anuarul Comisiunii Monumentelor Istorice —
Transilvania, 1929, Cluj, 1930, p. 1-222 (p. 33-43); Vasile Dragut, Un zugrav din
Transilvania secolului al XV-lea: defan de la Densus, Tn rev. ,,Studii si Cercetéri de Istoria
Artei”. Seria Arta plastica, t. 13, nr. 2, 1966, p. 233-245; ldem, Vechi monumente
hunedorene, Editura Meridiane, Bucuresti, 1968, 67 p. (p. 16 — 20); Idem, Pictura
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ocazia sapaturilor arheologice si a decapdrilor din anii 1961-1962, au fost
scoase la lumind mai multe scene, ce fusesera acoperite cu véruieli. Datele
nregistrate indicau pictarea siguré si a coridorului din dreapta bisericii si
poate chiar a diaconiconului. Datorita lipsei grafitelor de pe pereti, din
perioada cuprinsa intre anii 1566-1702, timp in care frescele au fost
acoperite cu varuieli, se poate preciza atat vechimea ansamblului pictural
cat si perioada in care lacasul a fost trecut in mainile calvinilor®. Candva
dupd aceastd dat stravechiul edificiu a intrat in posesia Bisericii Greco —
Catolice, familii unite fiind mentionate in localitate pana in anul 1948.

Analizastilistica a picturii face evidentd, din capul locului, prezenta a
trei mesteri, din care doi au lucrat concomitent®. Mesterul principal,
dtefan, si-a lasat numele Tnscris sub fereastra de pe latura de sud-est a
altarului, alaturi de data pictérii ansamblului, pe stalpul de nord-vest, sub
imaginea sfintei Marina: ,,La anul 6952 (1443) luna octombrie 23 s-a
pictat biserica cu hramul sfantului Nicolae”. Monumentalitatea viziunii,
desenul ferm, dar generos, dovedesc cé el este autorul picturii din altar, al
primelor doud registre superioare din naos si al icoanei de hram. Prin
conceptia de ansamblu, prin atitudine si vesminte, dar mai ales prin tipologie,
ierarhii reprezentati in altar impun considerarea lor in aceeasi familie
stilistica cu ierarhii din ctitoria Basarabilor de la Arges. Aseménérile sunt
atat de evidente, incat fac necesaré concluzia cd mesterul tefan era un
exponent al artei din tara Roméaneascd, format in traditia picturala de pe
vremea Basarabilor .

Alt zugrav, poate un ajutor al lui ®tefan, apartindnd cu siguranta
mediului artistic local, este autorul registrului inferior al picturii naosului.

murala din Transilvania, Editura Meridiane, Bucuresti, 1970, 115 p + 767 ilustratii (p.
48 —54); Idem, Dictionar enciclopedic de artd medievald romaneasca, ed. a l1-a, Editura
Vremea, Bucuresti, 2000, 463 p. (p.177); Vasile Dragut, Vasile Florea, Dan Grigorescu,
Marin Mihalache, Pictura romaneasca in imagini, ed. a l1-a, Editura Meridiane, Bucuresti,
1976, 451 p. (p. 31-32); Marius Porumb, Pictura roméneascd din Transilvania, vol. I,
Editura Dacia, Cluj, 1981, 180 p. + 177 ilustratii (p. 35-38); Idem, Dictionar de picturd
veche romaneasca din Transilvania. Secolele X111 — XVI1II, Editura Academiei Romane,
Bucuresti, 1998, 468 p. (p. 104-108);

% A. A. Rusu, op. cit. p. 200-201,

% V. Dragut, Pictura murald..., p. 52;

% Idem, Un zugrav din Transilvania... p. 238-241;
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Desenul sdu este mai sec, figurile pictate sunt mai greoaie; in compozitiile
sale se inspird din realitatea cotidiana a satului roméanesc. Astfel ca picturile
celor doi zugravi apar drept rezultatul unei confluente a traditiei rusticizante
locale cu suvoiul innoitor al picturii murale din tara Romaneasca .

Tntregul ansamblu de pictura databil di secolul XV pare a fi o donatie
acnejilor din familia Méanjina (Musina), deseori pomeniti Tn documentele
din aceastd perioadd, atat in legaturd cu convocarea unor scaune de
judecat, cat si pentru meritele lor in campaniile antiotomane. Tn favoarea
acestei ipoteze vine si un grafit din 1566, de pe stalpul de nord-est, care
vesteste moartea jupanului Andrias Manjina: *n anul 7074 (1566) a raposat
jupan Manjina Andrias, luna februarie 104,

La sfarsitul secolului al XVI1I1, Tn 1789, pictorul Simion din Pitesti
zugraveste iconostasul de lemn al bisericii. Tot lui i se datoreazd, probabil,
si decorul mural ce impodobea odinioara peretele apusean al naosului,
infatisand Judecata de Apoi, compozitie astdzi aproape complet distrusé,
dar de o mare finete artistic .

Se cuvin a fi mentionate aici cateva consideratii cu privire la valorosul
ansamblu piuctural care invesmanteaza biserica, din a cérui zestre de
odinioard s-au pastrat suficiente marturii pentru a reda o imagine de
ansamblu a zugrévelii. Astfel, pe peretii navei se mai pastreaza cate patru
randuri de figuri (figurile de pe cele trei randuri superioare sunt
reprezentate doar pana la sold), intr-o dispunere curioasd. Cele doud frize
superioare cuprind figuri mai mari, comparativ cu cele din al treilea rand,
mult micsorate, corespunzand cate doud unei singure figuri din friza
superioard. Sfintii din teoria de la poala peretelui sunt distribuiti cate trei
n dreptul celor patru din aliniamentul imediat superior. Figurile de pe cele
doud randuri superioare ale laturii de nord a navei reprezintd taumaturgi,
fiecare tindnd in stanga cate un recipient iar in dreapta céte o lingurit.
Pe latura sudica, la acelasi nivel, este reprezentatd o imparateasa cu
crucea, urmata de o figurd barbateascd cu diadema — probabil Sfintii
Constantin si Elena — si de o mucenitd cu coroand pe cap. Pe randul
urmator se distinge chipul unui sfant luptétor, cu un coif ovoidal,

40 M. Porumb, Dictionar de pictura... p. 106 -107;
“A.A. Rusu, op. cit. p. 201;
42 M. Porumb, op. cit. p. 106 -107;
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corespunzator armurilor medievale; apoi 0 mucenita tanaré cu coroand si
o figurd nedeslusitd*. Tnsusirile acestor figuri din frizele superioare se
regésesc, poate intr-o formé calitativ superioard, si in nisa de deasupra
usii, reprezentand bustul Maicii Glyphilousa* si al Sfantului Nicolae n
odajdii arhieresti. *

Tn ce priveste frizele inferioare, pe al treilea rand al laturii nordice a
navei se observa figuri de martiri cu cruce, un barbat cu o filacterd si un
altul, reprezentandu-1, probabil, pe Sfantul Apostol Pavel. Laturii sudice i
corespund cinci martire, ale cdror nume, redate in grafie chirilicg, sunt
pur romanesti. Pe ultimul rénd, la nord, se mai distinge doar un cap cu
diadema, alaturi de chipul Sfantului Nicolae. Pe latura opusa, au fost
scoase de sub tencuiald patru figuri de sfinti — soldati: Sfantul Arhanghel
Mihail, Sfantul Gheorghe, Sfantul Dumitru si Sfantul Tiron, Tnsotite de
inscriptii roméanesti “°.

Peretele vestic al navei péstreaza pe ambele parti ale usii de la intrare
vagi urme din scena ,,Judecatii de Apoi”. Unele indicatii de tehnic si de
vestimentatie permit plasarea lor cronologica intr-o faza tarzie, cu cea
mai mare probabilitate n a doua jumatate a secolului al XVI1I-lea*’.

Tn altar, pictura s-a pastrat multumitor doar in registrul inferior al
peretilor. Aceasta friz&, coroboraté cu alte mici fragmente din celelalte
registre, permite totusi reconstituirea Tn ansamblu a programului
iconografic. Zona centrald a boltii era rezervata ,,Platiterei” “8, incadratd
de arhangheli si de profeti. Tn partea sud — estica a boltii se regaseste un
personaj cu barbd si plete albe, probabil un profet. Din amintita frizd
inferioard a peretilor, impresionante sunt figurile Sfintilor Arsenie si
Atanasie, atat prin definirea tipologicd, cat si prin claritatea si siguranta
redarii. °

4 V. Vatasianu, Istoria artei feudale... p. 755 - 757;

4 Acest model, al Maicii Domnului tindnd Pruncul cu capul lipit de obraz, a cunoscut
de-a lungul timpului o larga raspandire Tn iconografia ortodoxa.

4 V. Vatasianu, op. cit., p. 757;

“ lbidem, p. 757 - 758;

47V. Drégut, Un zugrav din Transilvania... p. 233;

48 Platitera” reprezintd un alt model iconografic rasaritean: Maica Domnului cu
Pruncul tronénd.

49V, Dragut, op. cit. , p. 234-235;
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Picturile de pe stalpi, datorate, cu 0 mare probabilitate, unui localnic
roman ,,imbibat” de spiritul artei populare, redau intr-un mod — se poate
spune — naiv, dar plin de farmec, fie imaginea Sfintei Marina marteland
un drac, fie o reprezentare popular — artisticd a Treimii, fie pe Apostolul
Bartolomeu ducandu-si pielea pe bat. Prin aceste elemente, pictura se
nscrie Tn aceeasi traditie a picturilor hunedorene de la cumpéna secolelor
XIV = XV.%0

Actualmente, biserica de la Densus are doud hramuri: ,,Sfantul
Nicolae” si ,,Sfantul Prooroc leremia”. Care este mai vechi dintre cei doi
patroni constituie o enigma n plus. 3 Schimbarea hramului (nu se stie
care a fost cel initial) ar putea fi pusa in legdturd cu o lucrare majora de
consolidare a lacasului, care putea avea caracterul unei rectitoriri,
motivandu-se astfel inlocuirea primului patron spiritual al bisericii cu un
altul. Tn acest caz, renovarea nu putea fi pusa in legétura decat cu familia
locald a Manjinestilor, atestati documentar de prin secolele X111 — XIV.

Tn legatura cu aceastd biserica trebuie pus numele unuia dintre cei
mai vechi preoti ortodocsi roméni mentionati: Dalc din Densus, consemnat
alaturi de protopopul Petru din Ostrov si de preotii Zampa din Clopotiva,
Dragomir din Tustea si Balc din Pesteana, ca facand parte dintr-un scaun
de judecata; actul poarta data de 2 iunie 1360.% Lui lacob Radu® i se
datoreaza intocmirea unei liste a preotilor parohi ai Densusului din secolele
XVIHI-XIX: Vasilie (1733), Toader (1733), Pascu (T 1767), Sofronie (1767),
lon (1781), Vichentie (1801), lon (1803), Marcu (1807-1809), Nicolae
Bozsi (1809-1828), Vizantie (1828-1857), Gheorghe Densusianu (1858-
1887) si Petru Chetianu (1888-cca. 1913).

Bucurandu-se de grija familiei Manjina, dar si de sprijinul permanent
al enoriasilor, biserica a fost inzestratéa cu toate cele trebuincioase cultului,
cu proprietati si, nu Tn ultimul rand, cu un important fond de carte, care a
crescut mereu, deceniu cu deceniu. Din lista impresionantd de carti de

% |dem, Vechi monumente..., p. 16;

1 1. M. Mélinas, op. cit., p. 107;

52 Silviu Dragomir, Cei mai vechi protopopi roméani, in R.T.,an'V, 1911, nr. 19 - 20,
p. 531-534; Niculae M. Popescu, Preoti de mir adormiti Th Domnul, Bucuresti, 1942, p.
16-25;

%% 1. Radu, op. cit. p. 201-202;
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cult si de invéataturd, consemnate de vicarul ®tefan Moldovan la mijlocul
secolului al XIX-lea, amintim doar cateva: ,,Noul Testament” (Balgrad,
1648), ,,Chiriacodromionul” (Bélgrad, 1699), ,,Evangheliarul” (Blaj, 1776),
,»Carte de Tnvataturi crestine” a lui loan Bob (Blaj, 1805), ,,Liturghierul”
(Blaj, 1807), ,,Penticostarul” (Blaj, 1808), ,,Apostolul” (Blaj, 1814),
»Mineiul” (Blaj, 1838) si un ,,Minei” (1824) in manuscris *.

Tn incheiere se cuvine a fi mentionata interesanta teorie a lui loan
Marin Malinas despre asa-numitul ,,rit daco-roman”, legat de prima faza
de existentd a lacasului. Ritul de la Densus ar fi fost cel practicat in
ntreaga Dacie la acea vreme, gravitand in jurul Liturghiei Sfantului lacob,
nlocuitd de prin secolele IV-V cu aceia a Sfantului Vasile cel Mare. De
0 ,,Missa romana” nu se poate vorbi in nici un caz, intrucat teritoriul
proto-roménesc nu se gasea in sfera de influentd apuseana. Pentru
reconstituirea acestui rit daco-roman, pretioase indicii ar oferi atat operele
Sfantului Niceta de Remesiana, cét si riturile ambrozian, galican si
aquileez .

% atefan Crisan, Florian Dudas, Contributiile clericului 2efan Moldovan la
bibliografia romaneascé veche, in B.O.R. an XCIX, 1981, nr. 3-4, p. 432-444;
% |. M. Mélinas, op. cit., p. 115-116;
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Lucian Farcasiv

Teologia treimicd reflectatd in imnografia
Sdrhdtorii Sfintilor Trei lerarhi

Abstract

The hymnography of the celebration of the holy three hierarchs
reflects a depth of theology, stressing the fundamental directions
developed by the hierarchs in their works. The Trinitarian theology
elaborated by them is very topical even nowadays, being at the same
time, an answer and a solution to the crisis to which the
anthropological philosophy confronts. The following study tries to
analyze this Trinitarian theology, in the way it is reflected in the
hymnography of the celebration on the 30" of January.

S&varsim in fiecare an la 30 ianuarie pomenirea Sfintilor Trei lerarhi,
»ingerii cei pdmantesti si (...) oamenii cei ceresti”, ,,stalpii Bisericii”* -
cum 7i numeste imnografia sarbétorii, a lui ,,Vasile cel Mare, Grigorie de
Dumnezeu cuvantatorul si loan Gura de Aur?. ,Vasile dumnezeiasca

! Slujba Sfintilor Trei Ierarhi, in Minei pe lanuarie, Editura Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1997, Utrenia, la Laude, stihira 1, 3 si 4,
pp. 468-469; Vecernia mica, la Doamne strigat-am, Slava..., p. 445; Vecernia mare,
Stihoavna, stihira 1, p. 450; Utrenia, Sedealna Canonului, p. 456.

2 Liturghier, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane,
Bucuresti, 1987, la Litie, p. 42; vezi tot aici Randuiala Dumnezeiestii Proscomidii, p. 99;
de asemenea, a se vedea Slujba Sfintilor Trei lerarhi, in Minei, Vecernia Mare, Troparul
Sfintilor, p. 452; 1a Litie, stihira 3, p. 449 si Utrenia, Canoanele, Cantarea a 3-a, Canonul 1,
oda 1, p.455; Sedealna Canonului, p.456; la Laude, stihira 2, p. 468.
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minune”, ,,cel ce poartd numele Tmpérétiei”, ,,Grigorie dumnezeiescul glas”,
,,cel supranumit cu numele teologiei” si ,,loan luminatorul a toatéd lumea”,
,»cel cu numele cu adevarat plin de har”s. Pomenirea ,,ierarhilor lui
Hristos™* o savarsim intotdeauna n Bisericd. Spunem aceasta Tntrucat,
slujba sfintilor, pomenirea lor in rugéciune, in organismul eclesial, mijloceste
prezenta, trecerea peste noi a harurilor acestor sfinti, nefiind doar simpla
comemorare, doar aducere aminte. Tntelegand lucrurile din aceastd
perspectivd, spunem cd pomenirea sfintilor lerarhi, ocrotitori ai
Tnvatdmantului teologic de la noi® o sdvarsim totdeauna in Biserica, unde
ne Tmpartasim de prezenta lor, impreuna liturghisind cu dansii.

Studiul nostru Tsi propune sa analizeze teologia trinitard asa cum se
reflectd ea Tn imnografia sarbatorii ,,purtdtorilor de Dumnezeu parinti™,
din 30 ianuarie.

I. Sfintii Trei lerarhi si contributia lor la elaborarea teologiei
treimice

Sfintii Trei lerarhi sunt cunoscuti indeosebi ca teologi ai Sfintei Treimi
sau cuvantdtori ai Treimii, in sensul Tn care au contribuit la dezvoltarea si
fixarea Tnvataturii si a terminologiei trinitare. im de pilda ca Sfantul
Vasile cel Mare ,,aduce o precizare pretioasa in folosirea termenilor care
exprimau in vremea lui Fiinta lui Dumnezeu si persoanele Sfintei Treimi -
el fiind cel dintdi care intrebuinteazd expresia ,,0 singura Fiintd, trei
ipostasuri”, prin ipostas Tntelegand de fapt persoana, caracterizata prin
Tnsusiri proprii. Sfantul Vasile atribuie Tatdlui paternitatea, Fiului filiatia si
Sfantului Duh sfintenia’. La fel, Sfantul Grigorie este cunoscut ca fiind
»teologul prin excelentd al Sfintei Treimi”. Cunoastem din relatérile
privitoare la viata Sfantului cd atunci cand acesta luase hotérarea de a se

% Mineiul, Vecernia mica, Stihoavna, stihira 3, p. 445 si Vecernia Mare, la Litie, stihira
1, p. 448

4Idem, Vecernia Mare, la Litie, Slava..., p. 450 si Utrenia, sedealna 1, p. 452.

5 n 1949, Prea Fericitul Parinte Patriarh Justinian a hotarat ca scolile noastre de
invatamant teolgic sa aiba ca ocrotitori pe Sfintii Trei lerarhi; vezi in sensul acesta rev.
,Glasul Bisericii”, 1950, nr. 1-2, p. 52

® Minei, Vecernia Mare, la Doamne strigat-am, Slava..., p. 447.

" Pr. prof. Ioan G. Coman, Patrologie, Editura Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti, 1956, p. 166.
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retrage de buna voie din scaunul patriarhal de la Constantinopol, s-a lovit
de opozitia categoricd a poporului credincios care-i marturisea indurerat:
,Cu tine pleacd si Sfanta Treime”, ardtand ca plecarea sa poate insemna
punerea din nou in pericol a doctrinei trinitare ortodoxe, atat de temeinic
formulatd si apdratd de marele teolog® Sfantul Grigorie stabileste cel
dintéi raporturile dintre persoanele Sfintei Treimi si specificul fiecreia
dintre ele, si anume faptul ca Tatél, Fiul si Sfantul Duh au comun nasterea
din Tatdl; Tatél are specific nenasterea, Fiul are ca specific nasterea iar
Sfantul Duh are ca specific purcederea®. Zice n acest sens textul liturgic
al sérbétorii: ,, Trei insusiri...impreund ati teologhisit in Treime: nenasterea
Tatalui, nasterea Fiului si purcederea Sfantului Duh”. Sau: ,,Cuvantul
eraintru inceput la Tatél, impreuna fara de Tnceput; si Duhul Tmpreund cu
Fiul era, dar din Tatdl, o Dumnezeire neamestecatd si de aceeasi fire,
precum gréiesc dumnezeiestii propovaduitori.

Textele liturgice ale sarbatorii Sfintilor lerarhi sintetizeaz& si imbie
spre doxologire Tntreaga invatatura trinitard, pe care acestia au mérturisit-
0. Urméand dumnezeiestilor lor invataturi, si noi marturisim in ziua praznuirii
lor: ,,Treimea Tn unime, Dumnezeu a 0 numi ne-am invatat; si Unimea,
Treime a o lduda am primit de la parinti, si am Tnvatat a ne inchina unei
Firi n trei ipostasuri”*2. Observam aici foarte bine evidentiata unitatea
Fiintei si treimea persoanelor, potrivit invatéturii formulate de Sfantul Vasile
cel Mare. lar intr-alt loc marturisim: ,,Unesc si despart pe cele ce cu
unire sunt despartite. Unul nedespartit inteleg si Trei Tmi Tnchipui, pe trei
dascéli de Dumnezeu primitori primesc, care asa m-au invatat sa cred”3.
Fiinta divind este comund celor trei persoane ale Sfintei Treimi dar ea:
,»S€ comunica din veci din Tatél... Aceasta intelegere a Treimii, desi nu
neagd unitatea de Fiintd a persoanelor, e profund personalistd si nu vedem

8 A se vedea Carmen de vita sua, vers 1100, apud prof. T. M. Popescu, Sfintii Trei
lerarhi in slujba Bisericii, inrev. ,Biserica Ortoodoxa Roména”, 1952, nr. 1-2., p. 71; vezi
si pr. prof. Ene Braniste, Sfintii Trei lerarhi in cultul crestin, in rev. ,,Biserica Ortodoxa
Roméana”, 1958, nr 1-2, p. 189.

® Vezi la pr. prof. dr. Ioan G. Coman, op. cit., p. 166.

OMinei, Utrenia, Canoanele, Cantarea a VI-a, Canonul I, oda 1, p. 460.

1 Ibidem, oda 2.

12 Ibidem, Canonul al doilea al sfintilor, oda 1, p. 460.

18 Ibidem, 1a Slava...
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n ea inclinarea de a deduce persoanele din Fiintd” caci ,,Fiinta divind nu
e decat in persoane, fiindca se comunicd din persoana Tatélui. La originea
tuturor e un Tatd persoand, nu o esentd”. Astfel, ,,in Sfanta Treime Tatél
e intr-o vesnicd daruire de sine, Fiul intr-o vesnica participare la bucuria
Tatélui care se daruieste si a Fiului care-L primeste™*. Un text liturgic
zice Tn acest sens: ,,Intelegem cu evlavie sa sldvim o singuré Fire deopotriva
de cinstitd, o Unime si o Treime nesfarsit de puternica, care toate le
chiverniseste cu judeciti preainalte; cd acesti trei de Dumnezeu purtatori
asa au asezat sa slavim”?®

Tnvatatura Sfintilor Trei lerarhi despre Treimea Persoanelor ce sta
n unitatea Fiintei, Tnlocuieste conceptul de ,,natura pura” din filosofia
antica prin conceptul de ,,naturd comuniune” ca temei al iubirii perihoretice
dintre persoanele divine¢. Tntelegand Treimea ca taind a iubirii supreme
intre persoanele divine, Sfintii Trei lerarhi definesc existenta celor trei
persoane ca,,subiecte deschise unele fata de altele prin legturile interioare
ale comuniunii si iubirii reciproce”!” Ei rezolva printr-un sclipitor joc de
concepte ,,dilema” legatd de unitatea si in acelasi timp diversitatea lui
Dumnezeu. Conceptele cu care opereaza in discursul lor trinitar, le aveau
laindeméana din filosofia greaca pe care o stdpaneau. Le atribuie insa noi
semnificatii, introducand o noud ,,metafizica a persoanei”. Demersul
lor teologic a oferit pentru prima daté in istoria gandirii umane ,,bazele
identificarii notiunii de persoand, cu cea de fiintare™. Conceptul de
persoana este definit in termenii ,,unicitatii si particularittii derivate nu
din sine, ci din relatii, aceasta I4sand loc sau, mai bine zis, cerand ca
necesitate vitala existenta unui Cineva atat ,acolo afard’, cat si ,aici

1 Pr. prof. Dumitru Staniloae, Sfdnta Treime creatoarea, mdntuitoarea si tinta vesnica
a tuturor credinciosilor, in rev. ,,Ortodoxia”, 1986, nr. 2, p. 19.

5 Minei, Utrenia, Canoanele, Cantarea a VIII-a, Canonul 1, oda 1, p. 465.

8 1. Zizioulas, Being as Communion, Editura Darton, London, 1985, p. 86 apud pr.
prof. Dunitru Gh. Popescu, Teologie si cultura, Editura Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti, 1993, p. 14.

17 Pr. prof. Dumitru Gh. Popescu, op. cit., p. 14, 16.

18 Silviu Rogobete, Fiinta umana in perspectiva trinitara: noi tendinte in teologia
contemporana occidentala, In vol. Erezie si Logos - contributii rondno-britanice la o
teologie a postmodernitatii, Editura Anastasia, 1996, pp. 119-124.

© Ibidem, p. 125.
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Tnduntru’?, Astfel s-a luat ca punct de pornire particularul, pe ,,cei multi”,
demonstrandu-se universalul, sau ,,unul”. Auzim in sensul acesta si in textul
liturgic al sarbatorii: ,,Unitu-s-au cei trei gréitori de Dumnezeu, care au unit
Treimea si Tntru toate au pastrat nedespértitd Firea dumnezeiasca (...)"%.
Cugetarea Sfintilor Trei lerarhi se adapa, dupa cum precizam anterior,
din filosofia antica. Cu toate acestea, ei ,,au adaptat filosofia la Revelatia
divind si au transformat nvatétura crestind despre Sfanta Treime din
teorie Tn viata si din speculatie Tn doxologie”?. Pentru lerarhii dumnezeiesti,
Sfanta Treime devine ,,comuniune personald izvoratoare de viatd, lumina
si iubire negrdita”>*. Parintele Dumitru Staniloae apreciaza, referindu-se
la experierea Dumnezeului treimic ¢, ,,numai un Dumnezeu in Treime
(...) sau un Dumnezeu al iubirii poate crea (...) lumea, dand fiintelor
constiente putinta ca prin Creatorul lor sé se ridice la o viatd de tot mai
intimd comuniune cu EI”. Omul a fost creat capabil ,,sa creasca in relatia
cu Dumnezeu la atata participare la El incat s& ajungd péana la
indumnezeire”?. Tnvatatura Sfintilor lerarhi despre Treime a izvorat din
experierea ei, din indltarea cu mintea si inima la inéltimile Dumnezeului-
comuniune. Textele liturgice ale zilei ne lasa de inteles lucrul acesta,
numindu-i: ,,cei alesi ai Treimii”?; ,slujitorii cerestii Treimi”?"; ,inteleptii
cunoscétori ai lucrurilor celor dumnezeiesti”?®; ,,propovaduitori si
dumnezeiesti vestitori”?; sau ,,cei Tntocmai cu numele si slugile Treimii”;
cei ce ,,au cantat in mijlocul Bisericii cantare teologica bine alcatuitd
Treimii celei neschimbate si de o Fiinta si o dumnezeire”®; si ,,aparatorii
Treimii, care de Déansa fard mijlocire sunt acoperiti de lumina (...)"* si

2 Jbidem, p. 127.

2 Ibidem, p. 128.

2 Minei, Utrenia, Canoanele, Cantarea a VIII-a, Canonul 1, oda 2, p. 465.
2 Pr. prof. Dumitru Gh. Popescu, op. cit., p.15.

% Ibidem

% Pr. prof. Dumitru Staniloae, op. cit., in rev. cit., p. 19.

% Minei, Vecernia mica, la Doamne strigat-am, stihira 4, p. 445.

2 Idem, Vecernia Mare, la Doamne strigat-am, stihira 2, p. 446.

8 1dem, Utrenia, Canoanele, Cantarea a V-a, Canonul 2, oda 1, p. 461.
® Ibidem, Condacul, p. 461.

%0 Ibidem, 1a Laude, stihira 1, p. 468.

% Idem, Vecernia Mare, la Stihoavna. Slava..., p. 447.

32 Ibidem, la Litie, stihira 1, p. 448.
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»pe care Treimea Tns&si bine i-a marit”*®, ,, Treimea cu iubirea ei internd
(...) este viata, fericirea, bucuria vesnica* pentru lerarhii de Dumnezeu
cuvantatori. Tn sensul acesta, un imn inchinat Sfantului Vasile cel Mare,
zice: ,,Lainéltimea dragostei lui Hristos suindu-te, Vasile, ai vazut tainele
cele nespuse si dumnezeiesti (...)”®. lar Sfantul Grigorie de Nazianz,
intr-un poem al sdu, exprima astfel bucuria personald ce a simtit-o prin
comuniunea cu Dumnezeirea treimica: ,,Din ziua Tn care am renuntat la
cele lumesti, ca sd-mi consacru sufletul contemplarii ceresti, prea
luminoase, cand intelepciunea suprema m-a indepartat de cele trecatoare,
din acea zi ochii mei au fost orbiti de lumina Treimii a cdrei strélucire
depaseste tot ceea ce poate concepe mintea omului, iar de pe Tnéltimea
tronului slavei Sale, Treimea revarsa peste toti si peste toate razele Sale
de lumind negréitd comuna celor trei. Acesta este izvorul a toate cate
exista aici jos, separate prin timp de cele de sus. Din ziua aceea am murit
fata de lume si lumea a murit fatd de mine si astept sa fiu acolo unde este
Treimea mea in toaté stralucirea splendorii sale”°. Un imn liturgic, inchinat
treimii lerarhilor, zice Tn sensul acesta: ,,Puternicii si nebiruitii ostasi ai
Dumnezeirii si adevératii aparatori ai adevarului, cercand bine adancurile
Duhului (adica experiind Treimean - n.n.), au scos de acolo minunatele
cunostinte despre Dumnezeu (...)"%.

Prin lucrarea lerarhilor pomeniti astazi ,,virtutea Treimii s-a inaltat si
toate le-a umplut de slava: o altd vépaie a strélucit noud cu ntreitele
lumini (cei Trei lerarhi - n.n.), ca o rasfrangere de lumina a Ei, pe cerestii
propovaduitori in taine (Tainele Dumnezeirii - n.n.). Prin care ne indreptam
la dumnezeiasca cugetare Tnaltd (...)"".

I1. Actualitatea doctrinei trinitare a Sfintilor Trei lerarhi
Desigur ca mesajul Sfintilor Trei lerarhi rdmane mereu actual in cel
putin doud directii: aceea a teologiei ce izvorste din experienta vietii, sau

% Idem, Utrenia, Canoanele, Cantarea 1, Canonul 2, oda , p. 454.

3 Pr. prof. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 41.

% Minei, Vecernia mica, la Doamne strigat-am, stihira 1, p. 444.

% Sfantul Grigorie de Nazianz, Opere dogmatice, trad. pr. dr. Gheorghe Tilea, Editura
Herald, Bucuresti, 2002, p. 104.

8" Minei, Utrenia, Canoanele, Cintarea a VIII-a, Canonul 2, oda 2, p. 465.

% Jbidem, Céntarea a IX-a, Canonul 2, oda 1, p. 467.
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altfel spus a teologiei experiate eclesial si a preotiei mérturisite din adancul
fiintei. Ni se pare ns& actuald astazi, mai mult decéat oricand, invatatura
treimica a acestor Sfinti Parinti ai veacului de aur. Aceasta Tntrucat
societatea de tip consumerist Tn care trdim, tinde din ce in ce mai mult
spre un individualism ce neagd total dimensiunea comunitara a fiintei
umane®. Mitropolitul loannis Zizioulas al Pergamului apreciaza cd omul
modern ,traieste cotidian sub apérarea schemei antitetice dintre individ si
totalitate. Viata lui comunitard nu mai este comunio-, ci societas, iar
reactia sa violenta la colectivism 1l duce la individualism- care paradoxal
este si premisa acestuia- de vreme ce nu are altd alegere”*. Am enumerat
deja cele doud directii spre care este orientat modernismul, si anume
individualismul si colectivismul. Amandoua aceste directii semnaleaza
pierderea categoriei de persoana, ,,colapsarea universalului in particular
si a particularului Tn universal”*. Persoana, care este structurata spre o
relatie de comuniune, este astazi inlocuitd de individ. i astfel ,filosofia
antropologicd contemporand este incapabild de a gasi o cale care s
asigure coexistenta particularului si a universalului, a ,unuia’ si a ,celor
multi’#2, Tn societatea moderna, omul rAmane f&ra un sistem de referint
transcendent, si de aceea sfarseste fie Th masa uniforma a colectivismului
consumerist, fie intr-o individualizare deznddajduitd® .

Socotim in aceastd situatie cé teologia treimica dezvoltata de Sfintii
Trei lerarhi, a unui Dumnezeu in Treime ce-si Impértaseste Fiinta cea
Una prin comuniunea de iubire Tntre persoanele Sale, ar putea rezolva cu
succes criza filosofiei antropologice moderne. Astfel omul capata ,,in
tripersonalitatea divind modelul paradoxal de existenta in sine si in relatie,
n acelasi timp”. Tntr-o astfel de acceptiune eu ,,nu Tmi sunt suficient
pentru a ma defini - ci —am nevoie de Celalalt”*.

¥ Vezi Silviu Rogobete, op. cit., in vol. cit., p. 119.

40 Mitropolitul Toannis Zizioulas, Creatia ca Euharistie, trad. Caliopie Papacioc,
Editura Bizantina, Bucuresti, 1999, p. 19.

4 Silviu Rogobete, op. cit., in vol. cit., p. 123.

42 Ibidem

43 [bidem

4 Ibidem, p. 136.
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I11. Treimea lerarhilor- chipul Treimii din ceruri

Teologia treimicd, exprimata intr-un mod atat de adanc in cugetarea
si scrisul Sfintilor Trei lerarhi i-a determinat pe imnografii bisericesti s&-
i numeascd ,,treime a ierarhilor” dupa chipul ,, Treimii din ceruri” pe care
au marturisit-o. Tn slujba sarbétorii de astézi, auzim de pilda: ,,Nu este un
al doilea intre acestia trei; c& fiecare isi poarté vrednicia lui, nimeni intaiul
parand, si pe cei deopotriva cu cinstirea infrangand; ci mai vartos Tsi
Tmpart unii altuia biruinta, cu mare bucurie. C& nu Tncape intru dansii
indrézneala pizmuirii, care strica buna intelegere”. Sau intr-alt loc: ,,l1atd
tarina si turma voastrd (adunarea credinciosilor - n.n.) pentru care prea
mari dureri ati rdbdat, adun@ndu-se laolaltd si pe voi trei deopotriva
primindu-v4, are ca lauda de obste unirea voastra prea dulce”*

Ca unii ce au cantat Dumnezeiestii Treimi, cei trei lerarhi sunt numiti:
»treime a Treimii”#; sau ,,treimea ierarhilor”; ,cei trei prea mari
lumin&tori ai Dumnezeirii celei de trei ori mai strélucitoare decat soarele™*
si ,treimea Tnvatatorilor, cea frumos gréitoare™°.

Treimea ierarhilor mai este apoi numité si prin analogii cu simboluri
ale cifrei trei atat din Vechiul cat si din Noul Testament. Textul liturgic Ti
numeste astfel: ,,Prastia lui David cea intreit impletitd, funia de métase
rosie a lui Solomon” sau ,,biciul cel intreit impletit al Cuvantului”.

IV. Sfintii Trei lerarhi - ,,invatatori ai Treimii celei mai presus
de fire”

Pentru cd au proclamat nvatdtura cea adevarata despre Sfanta
Treime, Sfintii Trei lerarhi au fost numiti dascli ai lumii si Tnvatétori care
,»au luminat lumea cu Tnvataturile lor”>2. Troparul insési al zilei Ti proclama
ca fiind ,,intocmai la obicei cu Apostolii si lumii invatatori”s. lar la Utrenie,

4 Mineiul,Canoanele, Cantarea a [X-a, Canonul 2, oda 2, p. 467 .

4 Ibidem, Cantarea a VIII-a, Canonul 2, oda 1, p. 466.

47Tdem, Vecernia Mare, la Litie, Stihira 2, p. 448.

48 Ibidem, la Stihoavna, Stihira 1, 2 si 3, p. 450.

4 Ibidem, Troparul, p. 452.

% Jdem, Utrenia, Canoanele, Cantarea a V-a, Canonul 1, oda 2, p. 459.
51 Jdem, Vecernia Mare, la Litie, stihira 3, p. 449.

52 ]dem, Utrenia, Sedealna I, p. 452.

%3 Idem, Vecernia mica, Troparul, p. 446.
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Idiomela sfintilor glasuieste: ,,Varsatu-s-a harul in buzele voastre, cuviosilor
parinti si ati fost pastori ai Bisericii lui Hristos, Thvatand oile cele
cuvantatoare sé creada in Treimea cea deofiintd, intru 0 Dumnezeire™*,
Cateologi si propovaduitori ai Sfintei Treimi, cei Trei lerarhi sunt numiti:
,»Cei Tntocmai cu Apostolii cu harul si intocmai cinstiti cu darurile®; sau:
Lalti trei Apostoli ai lui Hristos” care ,,cu cuvantul cunostintei au intocmit
dogmele, pe care mai inainte de cuvinte mestesugite le-au asezat pescarii,
ntru cunostinta, cu puterea Duhului”®®. lar intr-alt loc i numim: ,,cei trei
apostoli de dupd cei doisprezece™’.

L&udandu-i pe cei Trei lerarhi ca invatatori ai lumii crestine, slavim
de fapt Treimea cea Dumnezeiascd pe care acestia au cantat-o, zicandu-
i: ,, Treime Sfanta si inchinata, slavd inteleptei Tale oranduiri! Ca trei mari
luminétori ai déruit oamenilor dintre oameni pe care Ti lumineaz& cu lumina
cunostintei Tale si cdrora le dai strélucire cu raza mantuitoarelor si cinstitele
Tale voiri. Prin acestia, lumea imbogétindu-se cu lumina cunostintei, cu a
Ta slava se lumineaza si la fericita TmpAritie a Ta se indreaptd, fiind
indrumati si noi sa ascultdm de Tnvataturile lor cele dumnezeiesti™®.

V. Sfintii Trei lerarhi - aparatori ai Sfintei Treimi si ,,surpatori”
ai ereziilor trinitare

Dezvoltarea si fixarea teologiei trinitare de cétre Sfintii lerarhi are
nu numai semnificatia precizarii dogmei Sfintei Treimi, ci are si o valoare
apologetica, pentru cd invataturile lor vin s8 rdspunda unor provocari mai
vechi din partea ereticilor, care prin invataturile lor loveau tocmai in
doctrina Bisericii despre Sfanta Treime, iar in fata acestor provocari
Biserica trebuia sa vind cu un réspuns ferm, bine argumentat si structurat.
Ori tocmai aici sta contributia majord a acestor trei Sfinti Parinti. Din
punctul acesta de vedere 1i consideram apdratori ai dreptei credinte. Zice
imnograful: ,,Dreapta cinstire de Dumnezeu care a arétat pe parinti fii ai
Sai Intai-nascuti, naste prin-transii fii, dupa lege, faré prihan si desavarsiti

% Idem, Utrenia, Idiomela Sfintilor, p. 453.

% Ibidem, 1a Laude, stihira 3, p. 448.

% Jbidem, Slava..., de la Sedealna Canonului, p. 456.

" Idem, Vecernia Mare, la Doamne strigat-am, stihira 2, p. 446.
%8 Ibidem, la Litie, Stihira 5, p. 449.
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prin Duhul, Cel ce a gréit intru dansii (...)”*. Asadar, toti cei ce experiaza
dreapta credintd formulatd de Parinti, in organismul eclesial, ajung la
gustarea bucuriei ce izvoréste din Treime, Tndltdndu-se pe drumul
desavarsirii, ca ,,intai nascuti”.

Sfintii lerarhi s-au angajat in combaterea ereziilor privitoare la Fiinta
cea una a Dumnezeirii si la Treimea persoanelor, de aici rezultand
elaborarea teologiei trinitare. Ca surpdtori ai eresurilor ei sunt numiti:
»pazitorii dreptei credinte”®; ,surpatorii lui Arie si apdaratorii
ortodocsilor®; cei ce ,,pe capeteniile eresurilor, pe vanzatorii de cele
Dumnezeiesti, de laTmprejmuirile Dumnezeiestii turme a lui Hristos, departe
i-au alungat prin cuvintele lor (...)”%2; Ti numim de asemenea: ,,dascalii
credinciosilor si pazitorii (...)”%; ,,cdderea ereticilor’®; , pazitorii si
aparatorii obstii”®; ,,puternicii si nebiruitii ostasi ai Dumnezeirii si adevérati
aparatori ai adevarului®®; , surpatorii nelegiuirii”®’; ,,aparatorii cei tari ai
credintei”®; care ,,ati stins rétacirile cele in chipul vépéii ale tuturor
hulitorilor celor réi”®. Biserica, preamarindu-i zice: ,,nu sabie cu doud
tdisuri, ci cu trei, pune harul inainte impotriva vrajmasilor séi; o sabie din
cer lucratd, pe trei laturi ascutitd, care pururea s-a luptat pentru
Dumnezeirea intreit-stralucitoare”™; sau intr-alt loc: ,,de mincinoasele
barfeli ale elinilor s-au ferit si nu numai mijlocul puternic de a indupleca
pe oameni au ales; in acest fel cei trei au dat putere adevarului si au
biciuit in cuvinte toatd adunarea necredinciosilor si au induplecat-o la
credintd”". Prin propovaduirea lor, ,,se biruieste (...) si fuge netemeinica
semetie de mai dinainte a eresurilor, si ceara topitd de fata focului se

% Idem, Utrenia, Canoanele, Cantarea a 9-a, Canonul 2, oda 3, p. 467.
% Jdem, Vecernia Mare, la Doamne strigat-am, Stihira 2, p. 446.

8 Ibidem, Slava..., p. 447.

82 Jbidem, la Litie, Stihira 3, p. 449.

8 Ibidem, Slava..., p. 450.

8 Ibidem, 1a Stihoavna, Stihira 1, p. 450.

8 Jdem, Utrenia, la Canoane, Cantarea 1, Canonul 1, oda 3, p. 454.
8 Jbidem, Céantarea a VIII-a, Canonul 2, oda 2, p. 456.

87 Ibidem, 1a Laude, Stihira 3, p. 468.

88 Ibidem, Stihira 4, p. 469.

8 Jbidem, Sedealna 1, p. 452.

™ Ibidem, Canoanele, Cantarea a IX-a, Canonul 1, oda 2, p. 467.

™ Ibidem, Cantarea a VII-a, Canonul 1, oda 2, p. 464.
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aratd toata nvatatura cea prefacutd, lovindu-se de cuvintele voastre cele
cu foc insuflate””2. Imnograful avertizeaza zicand: ,,din limbile cele de
piatrd va fi aruncaté grindina, care va sfarama invataturile cele putrede,
de va Indrazni cineva sa stea in mijlocul graitorilor de desertaciune”™. Ti
mai numim n imnografie: ,,graiurile lui Dumnezeu care tuna de sus in
chip minunat, strélucirile fulgerelor””. Cinstindu-1 pe Sfantul Grigorie ca
»surpdtor al eresurilor”, i cAntam: ,,Legdturile eresurilor le-ai dezlegat,
cuvioase, cu intelepciunea cuvintelor si a dogmelor tale; si ai adunat intr-
0 unire pe cei cu buna intelegere a dreptei credinte care lauda pe Hristos,
Grigorie (...)”"™. lar despre Sfantul loan Gura de Aur zicem: “temelie
nesurpata te-a asezat Bisericii Sale Hristos, parinte cuvioase, pe tine care
ai pazit-o pe ea neclintita si nebiruitd de asupririle vrajmasilor, iscusitule
graitor de cele Dumnezeiesti, Hrisostom (...)”". Imnografia, intrebuintand
0 analogie vechi-testamentard, zice despre Sfintii lerarhi c&: ,,surpand pe
Goliatul cel duhovnicesc, cu piatra cea din capul unghiului au adus credinta
ntru unire, ingrédindu-o cu sangele cel rosu al lui Hristos”"’.

Pentru toatd osteneala lor Tn apérarea dreptei credinte, Biserica le
canté in ziua préaznuirii lor: "Bine slugi bune si credincioase, bine lucrétori
ai viei lui Hristos, care si greutatea zilei ati purtat si talantul dat voud I-ati
Tnmultit, si pe cei care au venit dupa voi nu i-ati pizmuit. Pentru aceasta,
portile cerului voud s-au deschis. Intrati deci Tntru bucuria Facatorului,
rugandu-va pentru noi, sfintilor Tnvatatori”.

Concluzii

Tncercand o sintetizare a celor afirmate pana aici, apreciem c4 :

1. Imnografia Sarbatorii Sfintilor lerarhi reflectd un adanc de teologie,
punctand directiile fundamentale pe care cei Trei Sfinti Parinti le-au
dezvoltat n scrierile lor. Remarcam in chip deosebit ilustrarea teologiei

2 Jbidem, oda 1, p. 463.

8 Ibidem, Canonul 2, , Slava..., p. 464.

" Ibidem, oda 2.

s Idem, Vecernia mica, la Doamne strigat-am, Stihira 2, p. 445.
6 Ibidem, Stihira 2, p. 445.

" Tdem, Vecernia Mare, Stihira 3, p. 449 .

"8 Ibidem, la Stihoavna, Slava..., p. 446.
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trinitare, pe care Sfintii lerarhi au aprofundat-o, ajungand la fixarea ei
definitivd. De altfel, teologia trinitara elaborata de cei Trei Parinti rdmane
de o mare actualitate, constituind in acelasi timp un raspuns si o rezolvare
acrizei cu care se confrunté filosofia antropologicd, mai cu seama astézi.
Treimea pe care Dumnezeiestii lerarhi au cantat-o, strébate intregul
continutimnologic al préznuirii lor.

2. Imnografia Sarbatorii este alcatuitd in principal din minunate figuri
de stil (mai cu seama metafore si comparatii), care departe de a fi doar
simple formulari poetice, sunt numiri pe care imnografii le-au atribuit
lerarhilor Dumnezeiesti, ele surprinzand adanca lor cugetare teologica.
Pentru cd@ imnografia nu este organizata tematic, studiul nostru incearca
n cateva parti ale sale sa surprinda numirile atribuite Sfintilor lerarhi, in
calitatea lor de cuvantatori ai Treimii si aparatori ai dreptei credinte.

3. Imnografia préznuirii lerarhilor doxologeste o intreagd teologie
trinitard, Tmpartasindu-ne n acelasi timp de prezenta lor, caci darurile
Sfintilor Trei lerarhi trec peste noi la fiecare pomenire ce le-o facem. De
aici deriva marea bucurie pe care ne-o prilejuieste sérbatoarea din 30
ianuarie a fiecarui an.
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Cristinel loja

Dimensiunea cosmicd a Praznicelor
Imparatesti

Abstract

The study below analyses the cosmic dimension of the main
Orthodox feasts: The Nativity of Mary, The Entrance of the Mother
of God in church, The Annunciation, The Nativity, The Presentation
of the infant Jesus in the Temple, The Baptisme of God, The Trans-
figuration of Our Lord, The Palm Sunday, Easter, The Ascension,
The Pentecost, The Assumption of Mary, The Elevation of the Life
Giving Cross.

In each feast, we have special relations between God, man
and space, relations perfected in the person of Jesus Christ, who
includes everything, unifying the entire creation as one.

Potrivit teologiei ortodoxe, omul si cosmosul au fost creati in unitate,
n solidaritate, avand o miscare spre Dumnezeu, Creatorul lor. Desi
cosmosul a fost creat ca mediu, Tn care omul sa-si desfasoare viata Tn
vederea indumnezeirii, scopul ultim al omului nu este cosmosul, ci
Dumnezeu. Cosmosul este destinat transfigurarii, personalizarii prin omul,
care a fost creat dupd chipul lui Dumnezeu. Asadar, putem spune ca
,,omul nu se mantuieste prin univers, dar universul se mantuieste prin
om” !, dar nici mantuirea omului nu se obtine Tn izolare sau printr-un fel
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de elevare de tip spiritualist, ci Tn cadrul cosmic. 2 Deci, omul si cosmosul
au un destin solidar prin legatura ce exista intre ei, iar cosmosul si progresul
lui depinde de progresul duhovnicesc al omului, care este o fiintd chemata
la indumnezeire. De menirea omului este legatd si menirea cosmosului,
care poate fi dus de om spre desévarsire si indumnezeire sau spre cadere
si nonexistentd, lucru pe care I-au facut primii oameni, care, gustand din
,,rodul” autonomiei si al autosuficientei, cad din ordinea de viata paradisiaca
si atrag, in cdderea lor, intreaga creatie.

Pacatul lui Adam duce la o schimbare a modului de existenta, duce
la o cadere din viatd, fiind considerat, Tn dimensiunile lui cosmice, o mare
tragedie, care schimba traiectoria ascendentd a creatiei, trdgand-o pe
aceasta Tn non-sensul existentei, Tn latura si umbra mortii (Isaia 9, 1).
Dezorganizarea, pe care o creazd Tn om, pacatul, a adus odatd cu ea si
dezorganizarea creatiei, a cosmosului Tn sensul ca soarta microcosmosului
este de nedespartit de cea a macrocosmusului. Alegerea omului defineste
destinul creatiei, acesta antrenand intreaga lume n cderea lui. 2 Sfantul
Maxim Marturisitorul descrie schimbarea produsa in starea omului ca o
dependentd de partea animald a existentei lumii aratand cd in loc de a
face uz de potentele firii sale si de a se ridica pe el si intreaga creatie la
Dumnezeu, omul s-a supus dorintelor si simturilor sale materiale.* Tn
aceasta situatie lumea devine netransparenta si producétoare de moarte
dobandind un caracter ambiguu si amagitor pierzandu-si in acest fel ,,chipul
binelui neamestecat cu raul”. Cosmosul a incetat s& mai reflecte fidel
frumusetea divina, intrucat cel creat dupa chipul lui Dumnezeu, omul,
care ca preot si imparat al creatiei era situat Tn centrul ei, s-a Tntunecat.
Vladimir Lossky spune in acest sens: ,,Cosmosul, care reflecta vesnic
méretia lui Dumnezeu, dobandeste simultan un aspect sinistru. P&catul
este introdus acolo unde harul ar fi trebuit s& domneasca si in locul plin&tatii
divine, In creatia lui Dumnezeu se deschide abisul Thspaiméantator al

L Pr. Prof. Dr. Dumitru Sténiloae, Spiritualitate si comuniune in Liturghia ortodox4,
Editura Mitropoliei Olteniei, Craiova, 1986, p. 418.

2]dem, Ascetica si Mistica Ortodox4, vol |1, Editura Deisis Alba-lulia, 1993, pp.16-17.

% Nikolae Berdiaev, Sensul creatiei, trad. Anca Oroveanu, Editura Humanitas,
Bucuresti, 1992, p. 80.

4 Sfantul Maxim Marturisitorul,Raspunsuri catre Talasie, Filocalia vol. I11, trad. Pr.
Prof. Dr. Dumitru Sténiloae, Editura Harisma, Bucuresti 1994, p. 337.
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nefiintei”. > Omul devine astfel supus determinismului cosmic, Tsi pierde
libertatea prin prea multa alipire de suprafata creatiei negandu-si astfel
calitatea de micro si macro-cosmos.

Tn caderea omului existd, asadar, si o cAdere a materiei Tnsési, asa
ncat inchiderea omului in materialitate si instinctivitate schimb& cosmosul
dintr-un mediu transparent, purtator al energiilor divine necreate, intr-un
mediu supus mortii si descompunerii, intr-un mediu sterp si ostil omului,
care, imbrdcat cu materialitatea, hainele de piele, supravetuiaste in si prin
cosmos, experimentand o existentd plind de suferinta si esecuri.

Ridicarea din aceastd stare, din acest mod de existenta supus mortii
si descompunerii nu se putea realiza decat prin Tntruparea Fiului lui
Dumnezeu, eveniment spre care Dumnezeu, imediat dupa cadere,
orienteaza destinul creatiei Sale (Facere, 3, 15). Biserica mérturiseste ca
iconomia Intrupérii Cuvantului este inseparabila de iconomia creatiei, de
unde putem afirma existenta unei legaturi dinamice intre creatie si
mantuire in si prin lisus Hristos, Creatorul si R&scumparatorul creatiei.
Asadar, nu putem desparti cosmologia de istoria mantuirii.® Nu poate fi
numai o0 mantuire a omului din care cosmosul s fie exclus (Romani, 8, 18).
Creatia ntreagd este adunatd in Domnul Hristos (Efeseni, 1, 10) si impacata
cu Dumnezeu prin El (Coloseni, 1, 20), pentru c& in Hristos sunt asezate
toate lucrurile (Coloseni, 1, 17). Deci aceasta unitate nu se referd numai la
om, ci la intreaga creatie, lisus Hristos recapituland intreaga creatie, om si
cosmos, intrucat si cosmosul a suferit de pe urma caderii lui Adam.

Daté fiind solidaritatea dintre om si cosmos — despre care am amintit
deja — acestia nu numai cd cad Tmpreuna prin exercitarea defectuoasa a
vocatiei originare a lui Adam cel Vechi, ci se si ridicd impreund prin
Tntruparea, Jertfa, Tnvierea si Tnéltarea lui Hristos, Noul Adam, fapt pus
in evidentd cu multd claritate de teologia cosmicd a Praznicelor
Tmpéritesti. Prin aceasta Hristos realizeazd chemarea lui Adam cosmic,
chemare care dupd Sfantul Maxim Marturisitorul este daté in cele cinci
dualitéti ale creatiei, ce trebuiau depasite in Rai de Adam. Dualitétile
fundamentale ale creatiei, care, din cauza pacatului, devenisera elemente

® Vladimir Lossky, Introducere Tn teologia ortodoxa, trad. Lidia si Remus Rus,
Editura Enciclopedicd, Bucuresti 1993, pp. 192-193.
¢ Olivier Clement, Le sens de la terre, Contacts nr. 59-60 (1967) p. 270.
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de dezintegrare si alterare, sunt depasite in lisus Hristos. Dupa cum aratd
John Meyendorff ,,prin nasterea Sa din Fecioard, Hristos depéseste opozitia
sexelor - ,,In Hristos, spune Sfantul Apostol Pavel, nu este nici barbat,
nici femeie” (Galateni 3, 28). Prin moartea si invierea Sa, Hristos distruge
separatia care exista de la cadere intre Rai si lume ,, Astazi vei fi cu Mine
n Rai” 1i spune Hristos talharului de pe cruce (Luca 23, 43). Inatandu-se,
El uneste cerul si pdmantul prin proslavirea trupului omenesc conatural si
consubstantial cu al nostru, pe care il asumase. Depasind cu trupul si
sufletul omenesc al Sdu cetele ingeresti, El restaureaza unitatea dintre
lumea simturilor si cea a ratiunii si restabileste armonia intregii creatii. Tn
sfarsit ca om, EI implineste destinul adevéarat al omului in tot adevarul
sau: El uneste pe om cu Dumnezeu”.”

Astfel lucrarea rascumparatoare a lui Hristos are si implicatii cosmice
pe care Biserica — dupa cum vom vedea — le-a aprofundat si articulat in
cultul ei, mai ales in cadrul evenimentelor fundamentale din istoria mantuirii
noastre, evenimente legate de Persoana si lucrarea divino-umand a lui
Hristos si a Maicii Sale, Sfanta Fecioard Maria. Aceste evenimente, care
marcheazd tot atatea etape ale urcusului intregii creatii n lisus Hristos
spre indumnezeire, Biserica le numeste Praznice Tmpératesti. Praznicele
Tmpératesti sunt puncte luminoase care marcheaza si sustin intregul ritm
liturgic si existential al anului bisericesc, sunt prilejuri de restaurare
subiectivd a crestinului in comunitatea Bisericii prin Sfintele Taine, dar
sunt si prilejuri de ,,de-vulgarizare” si regenerare a elementelor cosmice
si a creatiei Tn general. Fiecare praznic are insemnétatea lui si dezvolté o
anumité particularitate in ansamblul vietii liturgice a Bisericii, ins& in fiecare
praznic imparatesc putem sa si intdlnim, ca un lait motiv, relatiile speciale
care existd intre Dumnezeu-om-cosmos, relatii desavarsite in Persoana
lui Hristos care recapituleaza toate n Sine si pe noi cu Dumnezeu facand
toata creatia una. Tngerii, oamenii, animalele, muntii, apele, copacii, toaté
creatia participd la aceste evenimente pe care Hristos le realizeaza cu
noi si pentru noi, reactionand fie cu bucurie, fie cu uimire, fie cu cutremur,
fie dantuind sau cantand. Imnologia Praznicelor Tmpéaratesti ne reveleaza

Buga, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti
1997, p. 153.
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0 creatie vie, un cosmos Tnsufletit, o lume dispusé spre transparenta care
odaté cu urcarea lui Hristos spre Tnviere si Tnéltare devine tot mai plind
de prezenta Duhului Sfant.

Dimensiunea cosmicé a Praznicelor Impératesti se regaseste Tn Sfanta
Scripturd, Tnsa, ntr-un mod mai dezvoltat in textele liturgice si in Scrierile
Sfintilor Parinti si Scriitori bisericesti. Chiar dacé lisus Hristos a
rdscumpdrat intreaga creatie in mod obiectiv, cosmosul Tnca mai asteapta
de la nivelul subiectiv si comunitar ,, descoperirea fiilor lui Dumnezeu”.
Tntr-adevar prin exercitarea nevointelor evanghelice, omul este chemat
in ambianta mediului eclezial s& restabileascd, in viata lui, atoateunitatea
macro-cosmosului, ridicand si alungand, prin asceza si contemplatie, valul
de intuneric ce invéluie lumea, redandu-i acesteia, prin legatura cu Hristos
in Duhul Sfant, frumusetea si transparenta initiald. Dupd evenimentul
Hristos, pe care Tl gasim desfisurat in variate ipostaze nu fara unitate
intre ele, In toate Praznicele Tmparatesti ale Bisericii, omul poate deveni
n Hristos si participand la dimensiunea de viaté a acestor praznice, factor
divino-umana a atoateunitétii vietii si creatiei. 8

Asadar, omul este chemat prin Hristos in Duhul Sfant, in Biserica si
de aici in lume la personalizarea si transfigurarea intregului cosmos, a
ntregii creatii, actualizand mesajul divino-uman al dimensiunii cosmice
redat In cadrul liturgic al Praznicelor Tmpératesti si anticipand prin aceasta
dimensiunea starii eshatologice a transfigurarii finale, a cerului nou si
pamantului nou. Rolul central al omului Tn cosmos si a Tnsemnatétii
cosmosului pentru om se reflectd, in mod original, in cultul Bisericii, care
dezvolta dimensiunea teandric a realitétii dupd@ modelul Hristos, punand
accentul pe unirea fara confuzie a sensibilului cu inteligibilul, a pdmantului
cu cerul, a omului cu Dumnezeu in si prin cosmos. % aceasta pentru ca
toate elementele cosmice au o demnitate a lor, au un sens al lor gandit si
voit de Dumnezeu, dar care din pricina caderii omului au fost profanate,
s-au opacizat. Cultul divin al Bisericii le reaseaza pe toate — apa,
untdelemnul, péinea, plantele — in realitatea si demnitatea lor initiala, Tn

8 Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Teologia Dogmaticd Ortodoxa, vol |, Editura
Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 1978, p. 170.
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adevarata lor rostuire, punandu-le n relatie cu voia lui Dumnezeu si cu
trebuintele autentice ale omului, care, in Hristos si in Bisericd, redevine
preot al creatiei.

Cu toate ca vom face apel, deseori, laimnologia Praznicelor cuprinsd
n ciclul liturgic al anului bisericesc, totusi, insiruirea lor nu se doreste in
acest studiu a fi una asemanatoare celei din tratatele clasice de teologie
liturgicd, ci mai degrabd va fi o nsiruire istoricd, cronologica asa cum
apare ea in Sfanta Scripturd. Desigur, unele Praznice cum sunt: Nasterea
Maicii Domnului, Intrarea in Bisericd a Maicii Domnului, Adormirea Maicii
Domnului sau Tnéltarea Sfintei Cruci nu le gasim expuse in Sfanta
Scriptura, ci doar in imnologia Bisericii si in scrierile Sfintilor Parinti. Tntr-
0 altd ordine de idei, in acest studiu nu vom aborda si dezvolta istoricul
Praznicelor Tmpératesti sau alte aspecte pe care acestea, in bogétia lor,
le contin ci ne vom rezuma doar la analizarea si aprofundarea dimensiunii
cosmice a acestor praznice cu toate implicatiile ei.

1. Nasterea Maicii Domnului

Tn teologia Bisericii Ortodoxe, Maica Domnului este numita sugestiv
Theotokos adicd Nascadtoare de Dumnezeu, fapt ce implicd si pururea
fecioria Sfintei Fecioare. De aceea, in ciclul liturgic din cursul unui an
bisericesc, Maica Domnului ocupd un loc important, fiindu-i dedicate
numeroase imne liturgice care reflecta cu fidelitate rolul ei in iconomia
mantuirii noastre. Cu toate acestea, Biserica nu cunoaste pana la sfarsitul
secolului al-1V-lea sarbatori liturgice dedicate Maicii Domnului.® Anul
bisericesc Tncepe cu un praznic imparatesc nchinat Maicii Domnului —
Nasterea Maicii Domnului — si se termind tot cu un praznic Tmparatesc
inchinat Maicii Domnului — Adormirea Maicii Domnului, acest nume
constituind si exprimand ,, toata taina tntruparii”. °

Maica Domnului este aleasd de Dumnezeu, este Maica Mesiei, Noua
Evé, Panaghia, Cerul Tnsufletit, Femeia invesméantaté in soare si alte multe
denumiri, pe care Biserica le pune in evidenta prin textele liturgice si

9 Alexis Kniazev, Maica Domnului Tn Biserica Ortodoxd, trad. Lucretia Maria
Vasilescu, Editura Humanitas, Bucuresti, 1998, p. 29.

10 Sfantul loan Damaschin, Dogmatica, trad. Pr. Dumitru Fecioru, Editura Scripta,
Bucuresti, 1993, p. 115.
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scrierile Sfintilor Périnti. Cert este insd cd odatd cu Nasterea Maicii
Domnului, un nou orizont se deschide intregii creatii, incepe o noud istorie,
care, printr-o miscare ascendentd, va urca progresiv intreaga creatie pe
culmile transfigurarii. Dumnezeu, omul si lumea vor inaugura un nou tip
de relatie, superioard celei din Vechiul Testament. Odatd cu Nasterea
Maicii Domnului, evenimentul Buneivestiri este tot mai aproape, mantuirea
ntregii creatii este in curs de desfésurare de aceea Biserica indeamna:
,,S& se veseleasca toatd faptura bucurie simtind”. ' Aceastd bucurie la
care Biserica indeamnd toata creatia vazutd si nevazutd este anuntatd
incé din Ajunul Praznicului: ,,cele ceresti toate acum se bucurd si neamul
omenesc Tmpreund praznuieste cu ele” ! sau ,,sa se bucure cerul si
padmantul sa se veseleasca cé din fagaduinta pe pdmant s-a néscut ca un
cer al lui Dumnezeu dumnezeiasca Mireasa”. 3

Bucuria cosmicd a Praznicului, chiar din Ajunul lui, primeste
dimensiuni nebanuite, ingerii si camenii se bucurd nu doar cu o bucurie
interiorizatd, retinutd, ci cu o bucurie care se exteriorizeaza, se revarsain
afard, iese la luming, se exprimé prin miscari concrete, se materializeaza,
parcd, intr-un dans sacru: ,,Saltati ingeri impreund cu oamenii dantuind”. 4
Biserica adreseaza acelasi indemn de bucurie si cosmosului: ,,Strigati munti
veselie” ® asa ncat bucuria acestui eveniment sa cuprindd toatd creatia:
ngeri, oameni, cosmos. Motivul bucuriei intregii creatii este unul bine
Tntemeiat si anume c& ,,cer nou preainfrumusetat lui Dumnezeu a vazut
néscandu-se, pe Fecioara Maria, intru care Cuvantul salasluindu-se cu
trupul mai presus de ceruri va ridica pe oameni si va indumnezei pe toti
prin bundtatea Sa”.® Observdm ca odatd cu acest eveniment este
anuntata deja intreaga iconomie a Fiului, sau, altfel spus, acest praznic le
contine in germene pe toate celelalte prin rolul si locul Sfintei Fecioare
Maria, care astézi se naste, in evenimentul Buneivestiri cand Biserica va

11 Mineiul pe Septembrie, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii
Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1973, In 7 zile, Utrenie, Luminanda.

12 1hidem, Utrenie, Sedealna a- 1l-a.

13 Ibidem, Utrenie, Sedealna Sfantului, Mérire.. & acum.

14 1bidem, Utrenie, Canonul, Cantarea a-5-a, oda a-1V-a.

15 |bidem, Utrenie, Canonul, Cantarea a-8-a, oda a-1V-a.

16 1bidem, Utrenie, Canonul, Cantarea a-9-a, oda a-1V-a.
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canta,,astazi este inceputul mantuirii noastre (...) Fiul lui Dumnezeu, Fiul
Fecioarei se face”. 8 astazi ca si la Bunavestire, Biserica aratd ca este
Tnceputul méantuirii noastre tocmai pentru cé in fiecare din cele doud
evenimente locul central Tl ocupa una si aceeasi persoand, Sfanta Fecioara
Maria care astdzi se naste ca ,,aleasd” de Dumnezeu iar la Bunavestire
rdspunde chemarii lui Dumnezeu printr-un ,,fie!” liber si constient care
de fapt reprezint& raspunsul intregii creatii la chemarea lui Dumnezeu.

De aceea prin Maica lui Dumnezeu ,,cele ceresti cu cele pdmantesti
se impreund” iar multimea ingerilor in cer si neamul omenesc pe pdmant
0 maresc.” Prin nasterea Fecioarei Maria, creatia, poate spera ca in
lisus Hristos care se va naste din ea la ,,plinirea vremii” (Galateni 4,4), va
deveni din nou una, va deveni asa cum a dorit-o Dumnezeu. Referindu-
se la nerodirea Anei, mama Sfintei Fecioare, imnul liturgic profeteste
parcd cele viitoare cand intreaga creatie va dobandi din nou prezenta
Sfantului Duh n ea prin energiile necreate dar creatoare: ,,Cel ce pdmaéntul
cel neroditor, bine roditor I-ai aratat; Tu, brazda cea de demult uscata,
imbelsugatd cu bun spic de rod ai lucrat-o pe Ana cea sfanta”.® La
randul ei si Maica Domnului va fi numita ,,padmant sfant”, ,,munte sfant si
de Dumnezeu umblat”, Biserica aratand prin aceasta reapropierea lui
Dumnezeu de creatia Sa care in urma pécatului lui Adam devenise stearpa
si neroditoare si care odaté cu Fecioara Maria, Nascétoarea de Dumnezeu
este rechematé la bogétia de viata ce vine de la Dumnezeu.

2. Intrarea in Biserica a Maicii Domnului

Aducerea la Templu a Sfintei Fecioare Maria de cétre parintii si
loachim si Ana, asa cum fagaduisera, nu era deloc intdmplatoare. Era o
pregétire pentru a deveni Fecioara Maria, Templu al lui Dumnezeu, Biserica
sfintitd si Rai cuvantator. Alegerea ei de cdtre Dumnezeu pentru o
asemenea misiune este evidentiatd atat in imnologia bizantina céat si in
iconologia ortodoxa: ,,Dupé ce te-ai ndscut Tu dumnezeiasca Mireasd,
Stdpéna ai venit la Templul Domnului ca sa te hrdnesti in Sfanta

1 Mineiul pe Septembrie, in 8 zile, Vecernia Mare, Doamne strigat-am, Stihirea a-
IV-a.
18 Ibidem, Utrenie, Canonul, Céntarea a-8-a, oda a-V-a.
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Sfintelor”. ® Se stie cd accesul in Sfanta Sfintelor era limitat la o singura
datd pe an si numai de catre Marele Preot. Totusi Sfanta Fecioard Maria
a vietuit aici, in cel mai sfant loc al Templului hranindu-se cu paine adusa
de un inger asa cum relateaza imnologia praznicului. Mai mult, icoana
praznicului o infatiseaza pe Maica Domnului Tntr-un registru superior al
imaginii, stand Tn Sfanta Sfintelor si fiind hrénitd de un inger semn al
alegerii ei de catre Dumnezeu, de a depasi in sfintenie ceea ce pentru
Vechiul Testament insemna Sfanta Sfintelor, centrul sacralitatii.

Referindu-ne la dimensiunea cosmica a praznicului observdm din
nou bucuria cu care intreaga creatie vazuta si nevazuta se raporteaza la
acest eveniment: ,,S& se bucure astézi cerul de sus si nourii veselie s&
stropeascd pentru mult laudatele mériri ale Dumnezeului nostru” 2 sau
,,ceata ingerilor cu taind praznuiaste cu care si noi praznuind astazi cu
Gavril sé strigdm: Bucura-te ceea ce esti cu dar daruitd, Domnul este cu
tine”.?* Este acelasi sentiment de bucurie pe care 1l Tntalnim si la
evenimentul Nasterii Maicii Domnului; intreaga creatie nu rdmane pasiva
ci 1si manifestd bucuria, simtind cé taina mantuirii care se lucreazd acum
se adreseaza ei.

Tn Fecioara Maria se face deja trecerea de la Templul Vechiului
Testament la Noul Templu, Biserica care in noua ordine de viata
inauguratd si realizatd n si prin lisus Hristos va avea o relevantd
fundamentald pentru intregul cosmos dupa cum vom vedea Tn abordarea
praznicelor urmatoare.

3. Bunavestire

Odaté cu evenimentul Buneivestiri, Fecioara Maria i-a locul Evei,
lisus Hristos locul lui Adam, Pomul Crucii locul Pomului caderii din Rai.
Acest eveniment aduce o altd ordine Tn lume, alte dimensiuni de viaté in
cadrul creatiei lui Dumnezeu mult mai accentuate fatd de praznicele
abordate anterior; are loc ,,innoirea lumii”, ,,cele pdmantesti prefacandu-

¥ Mineiul pe Noiembrie, Editura Institutului Biblic si de Misiune a Bisericii Ortodoxe
Romane, Bucuresti, 1983, 1n 21 de zile, Vecernia Mare, Doamne strigat-am, Mérire. .2
acum.

2 |bidem, Vecernie, Litie, Stihirea a-1-a .

2 |bidem, Vecernie, Litie, Stihirea a -11-a.
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se Tn cer” intrucét ,,cele de jos cu cele de sus se Tmpreuna (...) iar cortul
firii noastre prin indumnezeirea lui de cétre Cel ce a luat asupra-si aluatul
nostru, Bisericd a lui Dumnezeu se face”. %

Observdm c@ Dumnezeu intrupandu-se nu a desfintat trupul, altfel
spus ordinea creaté ci din contrd asumandu-si umanitatea in integralitatea
ei, o transfigureazd, o face mediu al innoirii eshatologice. Prin proclamarea:
,,astézi este inceputul mantuirii noastre si aratarea tainei celei din veac”,
troparul praznicului vrea sa arate c@ astazi este inceputul indumnezeirii
firii umane in Ipostasul Cel preexistent al Logosului si prin aceasta innoirea
ntregii creatii. Fecioara Maria joaca in cadrul acestui praznic rolul celei
prin care se ,,innoieste zidirea” intrucét ea este cea prin care ,,Prunc se
face Ziditorul”.2 Astfel intalnim o bucurie cosmica care este generata
de acest inceput al Tnnoirii si indumnezeirii fapturii prin intruparea Logosului
Hristos: ,,Dumnezeu se face om ca pe Adam sé-1 facd Dumnezeu. S& se
veseleascd faptura si sa salte firea cd Arhanghelul sté cu frica inaintea
Fecioarei si-i aduce vestea de bucurie”.?* Aceasta bucurie cosmicé
coincide Tn cazul praznicului Buneivestiri si cu inceputul priméverii care
n ciclul celor patru anotimpuri este perioada in care cosmosul reinviaza,
natura revine la viatd, aratd cd moartea nu are puteri nelimitate. Deci,
Bunavestire este celebratd de Biserica aproape de echinoctiul de primavara
ntrucdt primavara asistdm la o reproducere periodicd a cosmosului. Ca
rezultat al acestei apropieri ciclul anual al anotimpurilor este asumat de
timpul liturgic si in acest context anotimpul priméverii devine acum o
imagine a Sfintelor Pasti Tn care creatia primeste bogatie de viata precum
si a Buneivestiri care cuprinde n sine, virtual, totalitatea tainei mantuirii.
Vorbind despre aceastd bucurie cosmica care defineste praznicul

2 Mineiul pe Martie, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Roméne, Bucuresti, 1967, in 25 de zile, Vecernie, Stihirile Stihoavnei, Marire.. .2 acum.

2 |bidem, Utrenie, Icosul.

2 1bidem, Utrenie, Laude, Mérire.. 2 acum.

% Makarios Simonopetritul, Triodul explicat. Mistagogia timpului liturgic, trad.
Diac. loan. I. Icd jr. Editura Deisis, Sibiu, 2000, p. 253; Referitor la acest aspect Michel
Quenot aratd cd echinoctiul de primavara desi decalat acum la 21 martie, Tn veacul al-11-lea
avea loc la 24 martie asa incét praznicul Buneivestiri coincidea cu sérbétoarea primaverii
primind n acest fel un sens cosmic cu totul aparte. (Vezi Tnvierea si Icoana, trad. Pr. Dr.
Vasile Raducd, Editura Christiana, Bucuresti, 1999, p. 145).
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Buneivestiri, Nicolae Cabasila zice urmatoarele: ,,Acum cerul este n
sdrbatoare, acum pamantul stréluceste. Acum intreaga zidire se veseleste
si Acela desi tine cerurile cu mana nu lipseste de la praznic caci ceea ce
se petrece azi este o préznuire a toatd lumea, o sdrbdtoare a ntregii
fapturi. Toti se stréng aici intr-un singur gand, intr-aceeasi bucurie, in
aceeasi fericire care soseste pe neasteptate pentru toti: si pentru Ziditor
si pentru toate zidirile Sale si pentru chiar Tnsési Maica Ziditorului cea
care face din El un pértas al firii noastre” 2

Praznicul Buneivestiri pune in lumind raportul dintre Eva Veche si
Eva Noud, doud persoane care au atitudini opuse in relatia lor cu Creatorul.
Paul Evdokimov aratd c4, atitudinea Sfintei Fecioare Maria referitoare la
acel ,,fiel” este fundamentald pentru contributia umanitétii la taina mantuirii
ntregii creatii: ,, Acest fiat este indispensabil temeiului omenesc al intruparii,
raspunsul afirmativ, da-ul liber al omenirii rostit prin gura Mariei: da, Tmi
doresc mantuirea, sunt insetat de Izbavitorul meu. Hristos n-ar fi putut
lua trupul si sAngele omenesc dacd omenirea, Maria, nu i I-ar fi dat liber
n dar, ofrandd purd”. 2" Astfel fiat-ului creator al lui Dumnezeu Ti raspunde
smeritul fiat, fie mie, al creaturii, al roabei Domnului. Prin ingerul Gavril,
Dumnezeu adreseazd o chemare umanitétii, care prin Fecioara Maria i
réspunde liber: ,, latd roaba Domnului, fie mie dupd cuvantul Tau”.

Are loc un dialog care antreneaza doud vointe, vointa Creatorului si
vointa creaturii, concentrata in persoana Fecioarei Maria. Putem observa
cainterlocutorul ,,femeii” este de aceasté daté ingerul luminat si nu ingerul
intunecat ca oarecand in Rai. Fecioara Maria este Noua Eva iar lisus
Hristos este Noul Adam care va aduce in lume o noud ordine de viatd
chiar superioara stérii primordiale. Astfel, existenta cosmosului si a creatiei
n general se desfésoard intre un ,,fie!” al Sfintei Treimi din care a irump
totul si intre un ,,fie!” al Sfintei Fecioare, prin care S-a intrupat Dumnezeu,
restaurand totul. Asadar exista o legétura profundd intre omenescul ,,fie!”
al Fecioarei Maria si dumnezeiescul ,,Sa fie!” al Ziditorului din zilele
creatiei: ,,In zilele creatiei lumii (...) cand Domnul pronunta cuvantul Sau
viu si puternic: ,,Sa fie”, cuvantul Ziditorului producea pe pdmant fapturile;

% Nicolae Cabasila, Trei omili, Editura Icos, p. 54.
2 Paul Evdokimov, Taina iubirii, trad. Gabriela Moldoveanu, Editura Christiana,
Bucuresti, 1994, p. 48.
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iar in ziua aceea fara precedent in existenta lumii, cand dumnezeiasca
Miriam a pronuntat cuvantul sdu bland: ,,Fie” abia dac& am indrdzneala
s& pronunt ce s-a petrecut: cuvantul fapturii face s apard si sd coboare
n lume Ziditorul. Era nevoie de acest smerit ,,Fie” al ei pentru a se pune
n lucrare maretul si dumnezeiescul ,,Sa fie”.2 Tntruparea Logosului
Hristos are menirea sé realizeze o viziune cosmica universald in care
iconomia mantuirii creatiei sa fie vazutd ca intreg, adicd adunatd si
transfigurata prin lisus Hristos n Duhul Sfant . Acest fapt se va realiza
prin Moartea, Tnvierea si Tnaltarea Domnului la cer si prin pogorarea
Sfantului Duh si intemeierea istorica a Bisericii.

4. Nasterea Domnului

Asa cum am ardtat, nu numai omul fusese creat spre un scop anume
ci intreaga creatie avea inscrisd n ea sensul induhovnicirii, al transfigurarii;
spre acest sens trebuia sa fie condusd de om care cdzand in pécat si
neexercitandu-si rolul sdu de preot al creatiei a dus-o si pe aceasta spre
stricdciune si moarte. Prin venirea in lume a Fiului lui Dumnezeu, toaté
faptura care a fost supusa desertaciunii, Tsi regadseste destinul su originar,
lucrarea rdscumparatoare a lui Hristos avand implicatii cosmice.

Evenimentul Nasterii Domnului a fost totdeauna considerat ca avand
0 Tnsemndtate cosmicd, exprimatd dealtfel foarte clar in imnologia
praznicului unde se araté cd fiecare faptura creatd de Dumnezeu participd
ntr-un fel sau altul la nasterea lui Hristos. Tngerii aduc cantare, cerurile o
stea, magii daruri, pastorii mirarea, pdmantul pestera, pustiul staulul iar
noi oamenii o Maicé Fecioara. # Tntr-un alt loc, Biserica prin imnologia
ei, evidentiaza participarea intregii creatii la acest eveniment: ,,.. steaua
vesteste, magii se Tnchind, pastorii se minuneaza si faptura se bucura”. ®
Aceasta participare a creatiei aratd incd odatd c& lisus Hristos este
Ratiunea de a fi a tuturor lucrurilor si ca ,,toate prin El s-au facut si faréd
de El nimic nu s-a facut din tot ce s-a facut” (loan 1,3).

2 Parintele Galeriu, Jertfa si R&scumpdrare, Editura Harisma, Bucuresti, 1991,
pp.133-134.

2 Mineiul pe Decembrie, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Romane, Bucuresti, 1991, in 25 de zile, Vecernie, Doamne strigat-am Stihirea a-1V-a.

% 1pbidem, Utrenie, Laude, Stihirea a-11-a .
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Aspectul indumnezeirii omului si al transfigurdrii creatiei nu lipseste
din imnologia acestui praznic. De fapt tot ceea ce a facut lisus Hristos
pentru noi, a avut drept scop Tndumnezeirea noastra si transfigurarea
ntregii creatii prin unirea cerului cu pdmantul: ,,Cerul si pAmantul astézi
s-au impreunat, ndscandu-se Hristos. Astdzi Dumnezeu pe pdmant a venit
si omul la ceruri s-a suit”.3! Din aceastd perspectiva intruparea si
Tndumnezeirea sunt notiuni si realitti oarecum echivalente si se implica
reciproc in sensul ca asumarea firii umane Tn Persoana lui lisus Hristos
este premisa indumnezeirii noastre si de aici a intregii creatii. Tn acest
sens Sfantul Maxim Marturisitorul afirmd ca ,,atat de deplin se face omul
Dumnezeu cét de deplin s-a facut Dumnezeu om” si ,, atét il va ridica
Dumnezeu pe om din pricina Sa ct S-a coborat El din pricina omului”. *

Dincolo de dimensiunea cosmicé pe care o conferd acestui eveniment
,, Steaua de la Ré&sérit” sau ,, steaua magilor”, care prin itinerarul ei
impresionant determinat de evenimentul si locul nasterii Pruncului lisus si
nu invers, si care marcheaza o participare si 0 miscare cosmica de proportii,
putem intrezari prin prisma iconologiei ortodoxe si prezenta lumii animale,
a necuvantatoarelor care inconjoard staulul al&turi de oameni si de ingeri.
De asemenea, magii de la R&sérit aratd prin prezenta si darurile lor c&
mantuirea ce se intrezareste nu se adreseaza doar unui singur popor,
doar unei anumite categorii de oameni ci se adreseazd umanitatii n
ansamblul ei, avand totodata o iradiere cosmica care va cuprinde intreaga
creatie.

Existd o profundé legéturd, de dimensiuni cosmice, intre Nasterea,
Moartea si Tnvierea Domnului. Sau altfel spus, prin intreg cadrul de
evenimente Nasterea Domnului anuntd Tnvierea Domnului si intr-o
oarecare masurd o si contine avand in vedere si legdtura stransd dintre

3 Ibidem, Vecernie, Litie, Stihirea a- 11-a.

32 Sfantul Maxim Marturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, scolia 3 la intrebarea 22
n Filocalia vol I11, trad. Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Editura Harisma, Bucuresti,
1994, p.88; Tndumnezeirea omului si transfigurarea creatiei prin om depinde asadar de
umanizarea lui Dumnezeu iar sintagma ,, Dumnezeu s-a facut om pentru ca omul sa ajungd
Dumnezeu” constituie Tn Ortodoxie dogma fundamentald si scopul vietii crestine si o
gasim exprimata la marii Parintii si Scriitori bisericesti Thcepand cu Irineu, Sfantul Atanasie
cel Mare, Sfantul Chiril al Alexandriei, Sfantul Maxim Marturisitorul si pana la Sfantul
Simeon Noul Teolog si Sfantul Grigorie Palama.
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intrupare si indumnezeire in planul iconomiei divine cu privire la creatie.
Pestera intunecatd in care se naste Pruncul este o imagine a iadului,
simbolizeaza iadul, iar ceea ce Nasterea profeteste, se realizeaza prin
pogorarea lui Hristos la iad. Tocmai aici, Tn pesterd, Hristos se naste
tainic spre a elibera pe Adam si impreuna cu el tot neamul omenesc de
sub st&panirea mortii. Nu in zadar Icosul praznicului anunta: ,,Aflat-am
desfatarea tainica inlauntrul pesterii” trimitand la Ziua Invierii cand pestera,
mormantul sépat in stanca izvoréste viata si nemurire care este Hristos si
de aici posibilitatea ca orice mormant sa devind in Hristos pestera
restauratd si plind de desfatare unde odihneste un ,,hristofor”, un
,pnevmatofor” in asteptarea Invierii de Apoi.

Paul Evdokimov observa ca Evanghelile nu mentioneaza pestera ci
traditia este cea care vorbeste de aceste profunzimi tainice ale pdmantului.
Vedem cum pentru a atinge adancul si a ajunge in inima creatiei, lisus
Hristos Tsi situeaza in mod mistic nasterea in adancul cel mai de jos unde
réul este prezent in densitatea-i maxima. ** Vorbind despre moartea in
Hristos care prin situarea trupului Lui nh adancul pdmantului (pesterii)
spiritualizeaz creatia, Panayotis Nellas araté ca ,, moartea devine modul
n care trupul omenesc intrd in cele mai dinduntru ale padmantului, ajunge
Tnadancurile creatiei. Prin moarte omul atinge limitele universului, devine
aer si apa si lumind, materie si energie, un element al spatiului (...). Dar
Tnsasi tdrana nu e numai materie. Ea are deasupra ei Tn mod adevarat si
real ,, ratiunea” si ,,forma” ( specia) omului (...). Astfel precum am vézut
creatia material& care a imbrdcat impreuna cu conceptia in mod organic
pe om, este imbracatd acum, am spune, din interior, iarasi in mod organic,
gratie celuilalt aspect al realitétii duble pe care o constituie aceeasi moarte,
cu un element care ca trup al omului este primitor al nestric&ciunii. De
aceea, odatd cu Tnvierea finald a trupurilor pe care o va aduce la a doua
venire a Lui, Hristos va aduce si transformarea universului ca ,,pdmant
nou si cer nou”. 3* Acest text ne duce cu gandul la punerea Tn mormant a
Domnului Hristos care coboara in profunzimile pdmantului si restabileste

% pPaul Evdokimov, Arta icoanei. O teologie a frumusetii, trad Grigore Moga si
Petru Moga Editura Meridiane, Bucuresti 1993, p. 235.

3 Panayotis Nellas, Omul animal indumnezeit, trad. loan. I. Icd jr., Editura Deisis,
Sibiu, pp. 102-103.
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creatia din interior.. Asistdm deci la o Tmpreuna biruintd, Viata a fost pusa
n mormant de unde irumpe si umple intreaga creatie, transfigurand-o.
Simbolismul teologiei ortodoxe arata cé scutecele Pruncului au exact forma
giulgiurilor pe care Tngerul le va aréta femeilor mironosite n dimineata
Tnvierii.

Asadar, ecoul acestui eveniment al Nasterii Domnului ajunge pana
n ziua SAmbetei celei Mari cand si acum ca si in pestera Betleemului ,,
lumina lumineaz4 in intuneric si intunericul nu a cuprins-0” (loan 1,5). In
ambele cazuri asistdm la o cufundare in inima intunericului care de fiecare
data se impartaseste de razele luminii necreate a lui Hristos care cuprinde
toatd creatia din cer si pand in adancurile pdmantului; Hristos este lumina
lumii iar Biserica aratd ca astazi in Betleemul ludeii ,, rasérita lumii lumina
cunostintei”. Astfel, prin nasterea Sa din Fecioard, descoperirea lui
Dumnezeu devine una directd, accesibild in toate dimensiunile creatiei.
Datoritd legaturii profunde ce exista intre evenimentul Nasterii si cel al
Mortii si Tnvierii Domnului Hristos, Tnsasi anul liturgic este structurat intre
acesti doi poli de o importanté egala: Pastele Nasterii si cel al Tnvierii,
unul istorisindu-I si cuprinzandu-I intr-o oarecare méasura pe celalalt. *

5. Taierea Imprejur a Domnului Hristos

Néascut Tn cadrul unui anumit popor, poporul evreu, popor ales de
Dumnezeu si statornicit in relatia cu El prin legdminte succesive incepand
cu Avraam si pand la Moise si toti profetii Vechiului Testament, Fiul lui
Dumnezeu, lisus Hristos se supune randuielilor Legii iudaice care se
desfésurau la Templul din lerusalim nu pentru EI ci pentru umanitatea
asumata de El. Sfantul Apostol Pavel evidentiaza si justifica acest itinerar
al lui Hristos in cadrul legii mozaice zicand: ,,Cand eram prunci eram
robiti cu stihiile lumii, iar cAnd a venit plinirea vremii a trimis Dumnezeu
pe Fiul S&u Cel Unul Nascut care s-a ndscut din femeie si a fost supus
sub lege ca pe cei de sub lege s&-i rascumpere” (Galateni 4, 3-5). Deci,
Hristos se naste sub Lege, observa randuielile Legii cu un singur scop si
pentru un singur motiv: ca pe cei de sub Lege s&-i rdscumpere, pe cei ce
erau robiti stihiilor lumii s-i ridice spre lumina Tnvierii si a eliberérii de

% paul Evdokimov, Arta icoanei. O teologie a frumusetii p. 227.
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determinismele cosmice instaurate Tn creatia lui Dumnezeu prin caderea
lui Adam. Prin evocarea acestei ,,robii cosmice” in care omul cdzuse prin
exercitarea gresité a voii sale, Sfantul Pavel ne prezintd o imagine fidela
a relatiei om — cosmos de pana la venirea lui Hristos in lume. Suferinta
omului de pe urma acestei ,,sclavii cosmice” era imensd iar ridicarea din
ea nu era posibila decat prin Intruparea Fiului lui Dumnezeu care nascandu-
se Tn acest cadru cosmic si chiar taindu-se imprejur dupa randuielile Legii,
patrunde din interior aceste realitati si depasindu-le, le arata care le este
finalitatea: un cosmos transfigurat printr-o ,,lege” a Duhului. Asadar,
aceasta ,,finalitate” nu este tdierea imprejur a trupului ci transfigurarea
trupului, nu este raportarea rigida si exterioara fatd de cosmos ci raportarea
armonioasd si plind de pace fatd de acesta, armonie pe care si unii profeti
ai Legii Vechi o profetiseré.

Cel ce a dat Legea lui Avraam si apoi lui Moise se taie imprejur
ardtand prin aceasta nu lipsa de importanta a acestui legdmant ci
importanta lui, insa doar pentru o anumita perioada de timp, intr-un anumit
context istoric, ca pregatire pentru venirea lui Mesia. Dupa cum putem
observa, pentru a mantui intreaga creatie, Hristos se naste si vietuieste Tn
cadrul unui popor cu o culturd proprie, cu obiceiuri, cu legi, cu 0 anumita
pozitionare geograficd. Prin calitatea Sa de om adevérat, lisus nu face
abstractie de culturasi de religia neamului Sdu insa in calitate de Dumnezeu
adevdrat, El transfigureaza acest context cultural si religios, depasindu-I.
Chiar numele de ,,lisus” dat Pruncului Tn a opta zi, lasé sa se intrevada o
referintd la viata Sa pamanteascd, in timp ce numele de ,,Hristos” expriméa
si dumnezeirea lui lisus.

Deci, prin nasterea din Fecioard, Logosul creatiei patrunde materia,
timpul, spatiul precum si religia si cultura in care se naste si vietuieste ca
om. Se supune spatiului, intrd Tn timp, dar intrdnd in aceste dimensiuni ale
creatiei le ridica ntr-un plan superior de existentd féaré sa le strice, le
depéseste ardtandu-ne si noud un nou mod de tréire a spatiului si timpului
care tin de creatie.

Textele liturgice referitoare la dimensiunea cosmicé a praznicului
sunt sarace, aproape cé lipsesc. Fiind un eveniment in care Hristos se
supune vechilor randuieli ale Legii, creatia intreagad parca este retinutd in
exaltdri de bucurie. Desi a reactionat pozitiv la evenimentul Nasterii
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Domnului, de aceastd data Tnsé bucuria cosmosului sta parcd in asteptare,
in nedumerire, céci, Cel care a dat Legea, se supune Legii? Cel nascut
spre eliberrea creatiei se inchide Tn acelasi ,,jug”, in aceeasi ,,robie” de
pand atunci? Aceeasi tdcere a textelor liturgice vis-a-vis de vre-o bucurie
cosmica a praznicului intalnim si la Intampinarea Domnului care la 40 de
zile se supune unui alt ritual al Legii Vechi. Spre deosebire de textele
liturgice a celorlalte praznice, la acestea doud amintite, pdméantul nu
exprima o bucurie evidenta, cerurile nu salt, ingerii nu canta, oamenii nu
dantuiesc, muntii nu saltd, totul este invaluit intr-o ticere cosmica, in
asteptare. Cronologic vorbind, participarea plind de speranta si de bucurie
a cosmosului se va relua odaté cu evenimentul Botezului Domnului, cu
teofania de la raul lordan.

Tn contextul celor aratate mai sus, ziua a opta Tn care se da nume
Pruncului nascut din Fecioard, are o semnificatie tainica in iconomia
mantuirii noastre, nu fard conotatii cosmice. Ea este plinirea celei de-a
saptea zi si inceputul viitorului. Astfel in centrul zilei a saptea (legea veche,
tdiera imprejur), se manifesta taina zilei a opta (Hristos, Logosul intrupat)
a carei lumina si ordine de viaté se rasfrange asupra intregii creatii. Mai
mult, odatd cu Tnvierea lui Hristos si ntemeierea Bisericii desi suntem in
ziua a saptea totusi in Taine si in Liturghie experiem anticipativ taina zilei
a opta cand in mod personal si toti laolaltd participdm la bogétia de viatd
adusa noud de Hristos Intr-un ,,astazi” al Tmpératiei. De aceea fiind Tnc
n timp, Tntr-o anumita cultura si chiar spatiu geografic, omul poate dupd
exemplul si din puterea lui Hristos sa réscumpere timpul, spatiul si cultura
din care face parte, dandu-i valoare de eternitate. Michel Quenot araté
ca cifra 7, simbol al creatiei, este folosita de patruzeci de ori in Apocalipsé
ca simbol al cosmosului. Tn acest context, creatia lumii corespunde cifrei
7 pe care Biblia o foloseste fara deosebire pentru a desemna lumea Tnainte
si dupd cadere. De natura eshatologicd, cifra 8 marcheaza o izbucnire n
sus, o rupturd in ritmul cotidian al sdptdmanii. Intrarea in cea de-a opta zi
ne ajutd sa trdim mai bine cele sapte zile ce ritmeaza lumea in care ne
miscam si suntem. *® Loc de Intalnire intre istorie si eshatologie, Hristos,
Dumnezeul-Om transfigureazd lumea Tn care se naste si vietuieste

% Michel Quenot, op. cit., p. 248.
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actualizand evenimentele mantuirii si anticipAnd dimensiunea eshatologicé
a creatiei.

6. Tntampinarea Domnului

Cu prilejul aducerii la Templul din lerusalim a Pruncului lisus, la 40
de zile dup@ Nastere, Biserica pune in lumind incd odatd dumnezeirea lui
lisus atét prin numele dat praznicului cat si prin cuvintele dreptului Simeon
(Luca 2, 28-32). Din nou Cel ce a dat Legea lui Moise (Levitic 12, 1-4)
se supune de bundvoie acestei Legi (Luca 2, 22-24). La fel ca si la
praznicul Téierii Tmprejur putem constata 0 anumité tacere a textelor
liturgice Tn ceea ce priveste bucuria cosmicd a evenimentului tocmai pentru
ca cosmosul sta in asteptarea eliberdrii lui de sub dominatia mortii si a
stricaciunii iar acest praznic nu este altceva decét implinirea unei fagaduinte
care se realizeazd sub legea Vechiului Testament.

Cu toate acestea, Parintii Bisericii evidentiaza in scrierile lor anumite
conotatii cosmice ale praznicului. Sfantul Chiril al lerusalimului Tntr-un
cuvant la Tntampinarea Domnului zice: ,,Bucura-te foarte fiica Sionului!
Propovaduieste bucurie fiica lerusalimului! Dantuieste poporul cetétii lui
Dumnezeu! Séltati portile si zidurile Sionului si cu voi ntreg pdmantul!
Strigati munti si dealuri! Saltati cu térie! Rauri bateti din palme, popoare
Tnconjurati Sionul ca sa vedeti venirea lui Dumnezeu intransul. Acelasi
glas sé aiba astdzi cetele Tngeresti si cele pamantesti. Sa scoata strigate
de laudé lerusalimul cel de sus impreund cu lerusalimul cel de jos pentru
cé Hristos a venitastézi in Sion pentru cel ceresc si pentru cel padmantesc.
Pe cel ceresc inconjurati-l cu dansuri puteri ingeresti! Pe cel pdmantesc
l&udati-l1 impreund cu Tngerii, voi cei de pe pamant”.*” Cel ce este adus
astdzi in Templu nu este un simplu om ci ,,este Dumnezeu-Cuvantul care
a adus toate de la nefiinta la fiintd. Acesta-i luceafarul care mai Tnainte
de luceafar a impodobit puterile netrupesti ale ostilor si cetelor ceresti
celor fara de trup si nevézute. Acesta-i Cel ce singur a intins cerul, Cel
ce umbla pe mare ca pe uscat. Acesta-i Cel ce cu negurd a infasurat
padmantul. Acesta-i Cel ce a intarit pdmantul pe ape. Acesta-i Cel ce a

37 Sfantul Chiril al Alexandriei, Cuvant la intdmpinarea Domnului si Mantuitorului

nostru lisus Hristos si la Simeon primitorul de Dumnezeu, Th Mitropolia Olteniei, nr. 1-
2 (1964), p. 58.
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ntarit cu nisip ca si cu un zid marea. Acesta-i Cel ce a despartit lumina
de Tntuneric. Acesta-i Cel ce a impodobit crugul stelelor. Acesta-i Cel ce
a intocmit cu Tntelepciune lumea vazuta si nevazuta. Acesta-i Cel ce a
plasmuit si a facut pe om din pdmant cu maini nefécute de maini. Acesta-
i Cel ce ne-a facut dupa chipul lui Dumnezeu iar acum se face om dupd
chipul nostru. (...) Nu si-a micsorat vrednicia dumnezeiascé dar a sfintit
framantatura firii mele. Acelasi intreg sus si intreg jos. Sus nascut fara
de trup; jos nascut fard de sdmanta. Sus creator - ca Dumnezeu, jos
creaturd — ca om”. 3 Tabloul este impresionant! Cel ce vine in Templu
este insusi Creatorul, Ziditorul zidirii. Fecioara Maria aduce in Templu si
chiar mai mult, in Templul cosmic al lumii pe Dumnezeu-Cuvantul Cel
prin care toate s-au facut. Despre acest Templu al lerusalimului si despre
cel al lumii, cosmosul, va spune Mantuitorul c& 7l va ddrama si-l1 va
reface, il va recrea (Marcu 14, 58). Aceasta refacere va insemna nsé o
altd dimensiune de viatd, crestinismul, un alt Templu, Biserica, o altd lume,
creatia transfigurata.

Dreptul Simeon il va recunoaste pe Hristos la indemnul Duhului (Luca
2, 25-27) dovada cé orice relatie cu lisus Hristos nu se poate realiza
decat in Duhul Sfant. Sfantul Chiril al lerusalimului scoate in evident&
faptul cd toatd faptura 1l recunoaste pe acest Prunc de 40 de zile a fi
Creatorul ei: ,,... 1l lauda Tngerii. Acestuia i se inchind arhanghelii, de acesta
tremurd stépaniile. Pe acesta 1l sldvesc puterile, acestuia Ti slujesc
Heruvimii, pe acesta il teologhisesc Serafimii. Acestuia 1i slujejte soarele,
acestuia i liturghiseste luna, acestuia i se supun stihiile, de acesta asculta
izvoarele. Portile iadului s-au sfardmat cand au vazut pe pruncul acesta.
lar portile cerului s-au deschis. Pruncul acesta pe moarte a surpat (...) si
faptura o ainviat”.* Divino-umanitatea lui Hristos este evidentiatd intr-
un mod original de cétre Sfantul Chiril: ,, Toata limba s& cante, toata sa
laude, toatd sé sldveasca pe Dumnezeul Prunc. Prunc de patruzeci de
zile dar mai Tnainte de toti vecii. Prunc mic dar vechi de zile. Prunc de
lapte dar creator al veacurilor. Tl vad prunc dar 7l stiu Dumnezeul meu.
Prunc hrénit cu lapte dar hranitor al lumii, prunc care plange dar da viatd

% |bidem, p. 62.
% Ibidem, p. 63.
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si bucurie lumii”.#° lisus Hristos este identificat si acum cu Cel ce tine
toate, cu Cel ce este fundamentul si ,,piatra din capul unghiului” creatiei,
fard de care se dardma totul, totul se intoarce n neantul din care a fost
chemat la viata.

De la acest eveniment si pand la teofania de la lordan, Sfintele
Evanghelii nu ne mai relateaza nimic despre lisus Hristos cu exceptia
faptului ca Pruncul crestea si se intdrea cu Duhul (Luca 2, 40, 52) si la
varsta de doisprazece ani a fost la Templu din lerusalim. (Luca 2, 41-51).

7. Botezul Domnului

Pentru gandirea semiticd apa este un element care detine un loc
preponderent Tn conceptia despre lume si in limbajul spiritual. De aici
marea importantd a apei Tn Sfanta Scripturd, apa care era folositd pana si
n cele mai diverse ritualuri de purificare. Desigur acest simbolism al apei
este sporit de contrastul pronuntat ntre pdmantul lui Israel bogat ih apa,
datorita lordanului care-l strbate si desertul care se intinde la sud si la
est.*! Deasemenea apa apare ca un element primar Tn crearea lumii.
Organizarea cosmosului incepe prin separarea apelor (Facere 1, 6-8)
care dau nastere cerului. Uscatul, continentul, el Tnsusi se naste prin
separarea apelor care s-au adunat la un loc formand marea (Facere 1, 9-
10). Dar vedem cum Tn fapt totul se petrece ca si cum pdmantul ar fi fost
scos din apd, ivindu-se din ea ca dintr-o matrice si rdmanand deasupra ei
ca deasupra unei temelii.*> Dupa caderea lui Adam n pécat, apele
ravasesc creatia, potopul ardtdnd dubla semnificatie a apei legata de
distinctia produsa la creatie: apele de sub térie si apele de deasupra tériei,

0 lbidem, p. 60.

4 lerodiaconul Gabriel, Marea si lordanul. Simbolul apei in Teologie, trad. Marinela
Bojin, in Studii Teologice, nr. 1-3, (1994), p.43.

“2 1bidem, p. 44; Pentru Alexander Schmemann apa este unul din cele mai vechi si
universale simboluri religioase care din punct de vedere crestin inglobeaza trei dimensiuni
esentiale: cea cosmicd, ntrucat apa este principiul vietii, apoi apa este principiul purificarii
si al refnnoirii si manifestarea judecatii si a mortii dar si a invierii. Schmemann araté ca apa
trebuie sé fie ce era de lainceput, epifania, revelatia semnificatiei reale a botezului ca act
cosmic, ecleziologic si eshatologic, cosmic intruct este taina creatiei din nou si ecleziologic
pentru cA este taind a Tmpérétiei. (Din ap4 si din Duh, trad. Pr. Prof. lon Buga, Editura
Simbol, 1992, pp. 65-66).
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iar trecerea prin Marea Rosie ne descopera dublul sens al apei: pe unii Ti
Tnghite, pe altii Ti scapd. Astfel apa poarta in ea insasi ambiguitatea legata
de domnia mortii asupra creatiei. *3

Creatia cézutd si desacralizatd nu putea fi integratd decét printr-o
noud suflare a Duhului Sfant prin lisus Hristos, Noul Adam sau Noul
Noe, restauratorul apelor. Botezandu-se in mijlocul firii, Hristos araté c&
acorda o importanta deosebita creatiei Sale care se intunecase si se sdracise
de viatd, Tnstrdinandu-se de la fata Lui. Tn chip tainic El ilumineaza cu
razele Sale Tntregul cosmos: soarele, luna, stelele, pdméantul adica toata
faptura: ,,Astézi se lumineaza cu facli de sus toata faptura”. ** Cosmosul
ntreg simte o revérsare de viata asupra lui, participa la viata Creatorului
si se umple de lumind. Desi vine la lordan n ,,chipul robului”, prezenta
Logosului ntrupat, a Fiului lui Dumnezeu este simtitd de Tntreaga natura:
,»Apele Te-au cunoscut, Te-au cunoscut si s-au temut. lordanul s-a intors
Tnapoi vazand Duhul Sfant pogorandu-se in chip de porumbel”. % V&zand
lordanul pe Stapéanul sdu botezandu-se ,, se desparte si isi opreste curgerea
apelor”. Aceasta imagine ne aduce aminte de trecerea poporului evreu
prin Marea Rosie cand apele s-au despartit Tn doua iar evreii au trecut
prin mijlocul mérii ca pe uscat (lesire 4, 21-22) precum si de trecerea
preotilor cu chivotul Legii prin mijlocul lordanului care si-a despartit apele
n timpul lui losua (losua 2, 13-16). Nu numai apele ci si ,,muntii au
tresdltat, vdzand pe Dumnezeu intrupat si nourii au dat glas mirandu-se
de Cel ce a venit lumin& din lumind, Dumnezeu adevérat din Dumnezeu
adevarat”.“ Vedem asadar cum Hristos constituie centrul, axis mundis
n jurul céruia se ordoneaza totul: lordanul, malurile sale, muntii si ceilaltii
participanti, El fiind Pantocratorul, Cel ce a creat si tine toate céte sunt, in
Duhul Sfant.

Dintr-o alta perspectivd, prin coborarea sa la lordan, Dumnezeul-
Om regenereaza creatia anticipandu-si Moartea si Tnvierea. Tntr-adevar
icoana Bobotezei 1l araté pe lisus intrand Tn apele lordanului ca intr-un

4 Ibidem, p. 45.

4 Mineiul pe ianuarie, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Roméne, Bucuresti, 1975, Tn 6 zile, Sfintirea Apei celei Mari.

4 |bidem

4 |bidem
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»mormant lichid”. Acesta are forma unei grote intunecoase ( imagine a
mormantului ) cuprinzand tot Trupul Domnului. *” Deci si icoana Bobotezei
casi a Nasterii dealtfel surprinde prin simbolismul ei dimensiunea cosmica
a evenimentului, ardtand legatura dintre acest praznic si coborérea lui
Hristos la iad. Datoritd legaturii dintre ele, Nasterea Domnului si
Boboteaza prefigureaza Moartea si Tnvierea lui Hristos fapt evidentiat si
de imnele liturgice ale celor doud praznice care fac referire la mesajul
slujbelor din S&ptdmana Patimilor si de la Sfintele Pasti. Astfel, ca si
Nasterea, Teofania poartd pecetea bucuriei pascale. Michel Quenot
vorbeste de o progresie a descoperirii luminii la aceste praznice: ,,Daca
prin nasterea Sa, Hristos face s& rézbaté o raza de lumina in lumea care
nu-I cunoaste Tnca prezenta, botezul Sau Tn lordan scoate lumina de sub
obroc, iar coborérea la iad, sfanta si marea Sambétd a Pastelui alungd
definitiv intunericul”. 48

lordanul prefigureaza baia Botezului in care omenirea il redobéandeste
pe Dumnezeu ca Taté. Intrand in réu, lisus Hristos este ,,pieire demonilor
si zdrobire capetelor balaurilor”.“ Prezenta Duhului Sfant in chip de
porumbel la lordan, ne duce cu gandul la inceputul creatiei (Facere 1,2)
precum si la potopul lui Noe, porumbelul fiind mesagerul binelui, cel ce a
dat de veste cd apele s-au retras. Lucrarea Duhului Sfant are o functie
purificatoare, sfintirea firii implicd demistificarea ei, reasezarea ei in
demnitatea de purtétoare a energiilor divine necreate. Mai mult, pogorarea
Duhului Sfant peste umanitatea lui Hristos este o anticipare a transfigurarii
universale cosmice. Tn Paremia | de la Sfintirea Apei celei Mari Intalnim
aceastd dimensiune eshatologicé a apelor: ,,veseleste-te pustiu insetat, s&
se bucure pustiul; ca si crinul sa infloreasca. 2 va inflori si se va bucura
pustiul lordanului (...) si poporul meu va vedea slava Domnului, slava
Dumnezeului nostru” (Isaia, 35, 1-2). Slujba Sfintirii Apei celei Mari
exorcizeaza cosmosul al carui element de baza, apa, este considerat drept
refugiu pentru ,, balaurii care se incuibasera acolo”. Tnsemnétatea deplind
a acestui ritual de exorcizare devine evidenta cadnd ne amintim ca apa —

47 Paul Evdokimov, Arta icoanei. O teologie a frumusetii, pp. 249-250.
4 Michel Quenot, op. cit. p.170.
4 Mineiul pe ianuarie, in 6 zile, Sfintirea Apei celei Mari.
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n cadrul categoriilor biblice — este izvor de viata pentru intregul univers.
Botezul Domnului Tn apa lordanului restaureaza apa in rolul ei primordial,
de generatoare si intretindtoare a vietii pe pdmant. Asadar in loc de a fi
izvor de putere demonica, apa, primeste ,,harul rdscumpdrarii” si se face
,,izvor de nemurire”, ,,dar de sfintire”, ,,iertare a pacatelor”, ,,tdmaduire
de neputinte”, ,,pierzare a duhurilor”. Duzul Sfant face sé rodeasca apa
Botezului, o fertilizeazd, 7i da viatd asa cum fécuse si cu apele primordiale
de la Facere.

A proclama stipanirea lui Dumnezeu asupra creatiei cum o face
Sfintirea Apei celei Mari este totuna , de fapt, cu a afirma cd omul nu mai
este rob puterilor cosmice ci este chemat s&-si urmeze vocatia sa de
Tmpadrat si preot al universului in numele lui Dumnezeu. Evenimentul
Botezului Domnului, realizeaza o apropiere a lui Dumnezeu de ntreaga
creatie pe de-o parte iar pe de altd parte o apropiere a firii create de
Dumnezeu. De aceea, acest eveniment nu este numai o teofanie a Prea
Sfintei Treimi prin Hristos ci si o epifanie a cosmosului intr-o nou& forma
de existentd. Putem spune dintr-un anumit punct de vedere cd Tnaintea
omului, cosmosul, prin acest eveniment al Botezului Domnului, a fost mai
Tntai mantuit.

8. Schimbarea la Fatd a Domnului

Muntele este un simbol cosmic care arata cd evenimentele petrecute
pe el au avut loc intr-un cadru bine determinat, in cadrul creatiei si nu
aievea ntr-un fel de extaz din care creatia sé lipseascé. & Moise si llie,
prezenti pe Muntele Taborului s-au Tntalnit cu Dumnezeu pe cate un munte
n Vechiul Testament: primul pe Sinai iar al doilea pe Carmel. Evenimentul
Schimbérii la Faté este Tnsa unul fard precedent intrucéat lumina taborica
experiatd de Sfintii Apostoli Petru, lacov si loan nu era slava pe care a
vazut-o Moise cand fata lui a devenit luminoasa, vazand-o in acest chip si
poporul, nici fiinta lui Dumnezeu care este inefabild ci ,,morphe Theou”,
forma lui Dumnezeu. Astfel, Sfintii Apostoli nu-I mai vad pe Hristos in
,,morphe doulou” ca pané atunci ci au privilegiul s&-1 vada in forma Sa
dumnezeiasca de care nu s-a despartit niciodata. °

% Nicolae Mosoiu, Taina prezentei lui Dumnezeu in viata umand. Viziunea creatoare
a parintelui profesor Dumitru Staniloae, Editura Paralela 45, 2000, p. 205.
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Dumnezeu nu se descoperd dupa fiinta ci in energiile Sale, in slava
Sa in care El este prezent cu totul si este accesibil fapturii. Exista si un
progres al reveldrii Treimii la acest eveniment de pe Tabor fatd de
evenimentul Botezului Domnului. Astfel, fatd de simpla revelare a Treimii
de la Botezul Domnului, acum se araté ,, slava” Sfintei Treimi, iar
manifestarea Persoanelor Treimice se schimb&: Duhul Sfant nu mai i-a
chipul porumbelului ci se reveleazd mult mai subtil, in chipul norului
luminos.®* Deasemenea prin Tnsdsi faptul Schimbarii la Fatd a
Mantuitorului Hristos, putem spune cd intre acest eveniment si cel al
Tnvierii exista o legaturd profunda: primul eveniment anticipeaza pe al
doilea si chiar pe cele viitoare prin transfigurarea trupurilor umane si a
intregului univers in Ziua cea de Apoi.: ,, Schimbarea omeneascé ceea ce
va sé fie laa doua si infricosata venire a Ta cu minune ardtand-o Méantuitorule
Tn muntele Taborului Te-ai schimbat la fatd” >3 sau ,, cu fata Ta strélucind mai
mult decét soarele chipul slavei ce va sa fie aratandu-I". %

Périntele Staniloae araté cé slava n care s-a arétat Hristos pe Tabor
nu a nvaluit doar pe cei trei ucenici ci si muntele si natura inconjuratoare,
cosmosul cu tot ce Tnseamna el, ardtand c& mantuirea se realizeaza intr-
un cadru cosmic care isi asteapta transfigurarea prin om, prin legétura
omului cu Dumnezeu: ,,Imposibilitatea separdrii persoanei umane de natura
cosmica face ca mantuirea si desdvarsirea persoanei sa se proiecteze
asupraintregii naturi si s@ depinda si de ea (...) Natura intreagd e destinata
slavei de care se vor impértési oamenii in Tmpératia cerurilor si Inca de
pe acum ea se resimte de linistea si de lumina ce iradiaza din omul sfant.
Slava lui Hristos pe Tabor a acoperit si natura”.% lata ce spune textul
liturgic Tn acest sens: ,, Tu Mantuitorule la fatd schimbandu-te, muntele
Taborului cu lumina s-a acoperit”. % De aceea, ,,muntele s-a asemanat
cerului”. %

52 Arhimandrit Benedict Ghius, Taina rdscumpararii in imnografia ortodoxd, Editura
Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti, 1998, p. 113.

5 Mineiul pe August, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Romane, Bucuresti, 1974, in 6 zile, Utrenie, Sedealna I.

5 Mineiul pe August, in 5 zile, Utrenie, Canonul, Cantarea a-7-a, oda a-111 —a.

% Pr. Prof. Dr. Dumitru Sténiloae, Teologia Dogmatica Ortodoxd, vol I, pp. 324-325.

% Mineiul pe August, in 6 zile, Vecernie, Doamne strigat-am, Mérire..2i acum.
5" Ibidem, Vecernie, Stihoavna, Stihirea a-ll-a.
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Textele liturgice redau evenimentul intr-o dimensiune cosmicé
transfiguraté si plind de lumind. ,,Soarele Hristos” intalnit in textele liturgice
mai la toate praznicele imparétesti este si Cel ce pe Tabor acopera lumea
cu lumina Sa necreatd, o lumina care depéseste cu mult pe cea a soarelui
cosmic: ,, Tn munte merge s& lumineze si s& Intunece cu lumina Sa pe
luceaférul cel ce straluceste sus, Soarele slavei Hristos”*® sau ,,Arétat-a
Hristos ucenicilor taind in Tabor, stralucind cu fata mai mult decat razele
soarelui”. % Diferenta Tntre lumina creata si cea necreatd este evidenta,
cea necreatd stand la baza celei create, una este eternd, alta este
temporal&. De aceea, odaté cu Schimbarea la Faté a lui Hristos strélucirea
soarelui de pe pdmaént apune, lumina lui este stearsd, devine pald, fiind
depésita intr-un mod de negréit de lumina ce iradiaza din Fiul lui Dumnezeu
facut om si care lumineazd intreaga creatie. Sfantul Grigorie Palama zice
n acest sens: ,,Dar cum se poate compara aceastd lumind cu soarele
vazut, cu simturile dacd e dumnezeiascd? Tu cel mai speculativ dintre toti
nu sti aceasta si nu poti intelege ca se spune ca printr-o pild&, nu comparativ
cd Dumnezeu lumineaza ca soarele sau mai presus de soare? (...) Dar
noi am dovedit pe cat ne-a stat Tn putinta (...) cd lumina ce s-a aratat pe
Tobor celor alesi dintre ucenicii Domnului nu e nici sensibild, nici inteligibila
n sens propriu” ¢

Odata cu Schimbarea la Fatd a lui Hristos se schimba si conditiile de
existentd a ucenicilor aflati pe Tabor si a intregii creatii care participé la
toate nivelurile ei la aceastd mare taina: ,, ... iar ucenicii Tai Cuvinte s-au
aruncat cu fata la pAmant nesuferind a vedea chipul cel nevazut. Tngerii
slujeau cu frica si cu cutremur, cerurile s-au spaimantat, pdmantul s-a
cutremurat vazand pe pamant pe Domnul slavei”.® Desigur, aceasta
atitudine cutremurétoare a creatiei cu ocazia acestui eveniment nu este
una deprimantd, fara speranta ci este o atitudine care se miscd in spatiul
iubirii dintre Dumnezeu si creatia Sa. Creatia are aceasta reactie ca

% Mineiul pe August, in 5 zile, Utrenie, Canonul, Cantarea a-3-a, oda a-111 —a.

% |bidem, Utrenie, Canonul, Cantarea a-5-a, oda a-1V-a.

6 Sfantul Grigorie Palama Cuvant pentru cei ce se linistesc cu evlavie...Despre
sfanta lumina Tn Filocalia vol V11, trad. Pr. Prof. Dr. Dumitru Sténiloae, Editura Institutului
Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1977, p. 289.

& Mineiul pe August, in 6 zile, Vecernie, Doamne strigat-am, Mérire..2i acum.
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recunoastere a méretiei faptelor ce se petrec in ea cu ea si pentru ea; ea
nu poate sa rdmand pasiva ci participa din plin; ,,cutremurul” si ,,frica” ei
datorandu-se faptului ca aceste evenimente desi se petrec in cadrul ei 0
transcend, o depésesc infinit si o orienteaza spre eshaton. Asa se explica
ca pe langa aceste atitudini Tntalnim si atitudinea de bucurie, bucurie
cosmica care nu lipseste cu desévarsire din orizontul nici unui praznic
Tmparétesc al Bisericii.

Bucuria Schimbdrii la Fatd este una care anuntd evenimentele
urmétoare care trec prin ,,stralucirea Crucii” si ajung la Tnviere, la bucuria
Tnvierii cand creatia intra ntr-o noud etapa de existentd, intr-o noud ordine
de viatd: ,,Ceata ingerilor impreuna cu cei pdmantesti se bucurd si thainte
préznuieste strélucirea Dadatorului de viata”. ® Este important s precizdm
ca aceste stari de bucurie sau de fricd si cutremur la toate praznicele
Tmpérétesti nu sunt intalnite in discordanta, in sensul c& intr-un fel petrec
ngerii si in alt fel petrec oamenii si cosmosul ci exista o atitudine unitard
la nivelul intregii creatii intrucat Hristos cuprinde in Sine intreaga creatie
vazuta si nevazuta.

Taborul ne descoperd posibilitatea transfigurdrii materiei, a trupului
nostru si a intregii creatii dupd@ modelul lui Hristos: ,,Foc far& materie a
fost vazut nearzand materia trupului”.% Aceasta este consecinta unirii
ipostatice, este ,,rugul aprins” care nu se mistuie, este marea taina pe care
Dumnezeu o vrea cu noi, este anticiparea ,,cerului nou si a pamantului nou”.

9. Intrarea Domnului Tn lerusalim

Sfintele Evanghelii si textele liturgice ne relateaza faptul ca inainte
de Pasti cu sase zile lisus Hristos intrd in lerusalim. Evreii Tn majoritatea
lor, cu inimile indreptate spre cele pdmantesti ca oarecand Adam, nu
intuiesc adevératul sens al acestui eveniment si se asteapt la intemeierea
unei imparétii pdmantesti, seculare. Atitudinea vechiului Adam nsd, va
intra intr-o stare criticd, inchisa in ea insasi, fara perspectiva, cand Hristos
va anunta Tnaintea lui Pilat c&: ,,Tmparatia Mea nu este din lumea aceasta”
(loan 18, 36). Desigur ca cei nevinovati, cei ,,saraci cu duhul” intuiesc
profunzimile acestui eveniment identificandu-1 pe Hristos cu ,,Cel ce vine

2 Mineiul pe August, In 5 zile, Utrenie, Canonul, Cantarea a-4-a, oda a-11 —a.
& Mineiul pe August, Tn 6 zile, Utrenie, Canonul, Cantarea a-4-a, oda a-1X —a.
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intru numele Domnului” (Luca 19,38) primindu-I ,,sezénd pe manz casi
cum ar fi fost pe Heruvimi”. # Asinul care in vremurile patriarhale era un
simbol al p&cii, 1l poartd acum pe Hristos, Domnul P&cii precum profetise
Zaharia (Zaharia 9, 9-10). Toate profetiile sunt de acord cand fac legétura
intre docilitatea asinului si Tmpéaratia Pacii inaugurata de Cel pe care asinul
1l poarté. Aceasté docilitate a asinului ne reaminteste de starea paradiseacé
in care Adam trdia Tn armonie cu intreaga creatie care 1l recunoaste ca
preot si imparat al ei.

Dupd modelul Hristos, omul prin ascez& poate sa ridice de pe lume
valul de intuneric si stricaciune redandu-i frumusetea si transparenta initiala.
Un om ajuns la desavarsire retrdieste fata de lume sentimentul de infratire
paradisiacd a lui Adam. Acest ,, sentiment” al atoateunitétii cosmosului il
ntalnim in Vietile Sfintilor, in exemplele de armonie dintre om si animale
care 1l recunosc pe acesta ca fiind ,,impératul zidirii” din puterea lui
Dumnezeu. Aceasta ,,tandrete ontologicd” pe care sfintii o realizeaza in
momentul cand inima lor se aprinde de iubire fatd de orice creaturd se
numeste ,, iubire cosmica a Sfintilor”. % Din aceasta perspectiva, Intrarea
Domnului in lerusalim descopera implinirea timpurilor mesianice care redau
omului posibilitatea de a se situa din nou in pozitia de preot al universului
urmand modelul Noului Adam, lisus Hristos.

Sfanta Evanghelie dupa Luca ne relateaza ca cei ce I-au intdmpinat
pe Hristos Tsi asterneau ,,vesmintele” in calea Lui (Luca 19,36). Aceste
vesminte nu sunt altceva decét corespondenta ,,hainelor de piele” pe care
am putea spune, in cazul de fatd, le-au lepadat fii lui Adam cel Vechi sau
au avut posibilitatea s le lepede in perspectiva Invierii. De fapt intregul
scop al Intrupdrii era acela de al reimbréca pe Adam, adicd umanitatea
mult mai inalte decét le avusese Adam in Rai intrucat in Hristos noi am
primit ,, har peste har” (loan 1,16). Parintii Bisericii aratd cd prin pécat
Adam fusese dezbrécat de slava datd prin creatie si a fost imbrécat,
acoperindu-si Tnainte goliciunea cu frunze de smochin (Facere 3,7), cu

% Triod, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane,
Bucuresti, 2000, Dumineca Stalpérilor, Utrenie, Laude, Stihirea a-11-a.

8 Paul Evdokimov, lubirea nebund a lui Dumnezeu, trad. Teodor Baconsky, Editura
Anastasia, Bucuresti, 1993, p.127.
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haine de piele (Facere 3,21). Asa cum pentru a exprima realitatea
conforma naturii omului, Parintii Bisericii s-au folosit de expresia ,, dupa
chipul lui Dumnezeu”, tot asa, ca sa descrie si s& interpreteze starea de
dupd cédere a omului s-au folosit adeseori de conceptul de ,,haine de
piele”. Tnainte de toate trebuie spus faptul ca hainele de piele au fost
addugate omului dupa cadere si nu reprezintd un element constitutiv, natural
al lui: ,, ceea ce observatia empiricd numeste ,,naturalitatea” omului este
pentru Tnvatatura biblica si patristicd o stare ulterioara, de dupa cadere nu
Tnsd natura lui originard si prin urmare adevératd”.® Deci, hainele de
piele exprima mortalitatea biologica, ipostasul biologic care acoperd
alteritatea personald a omului privitd de Périnti ca o a doua naturd a
omului de dupa cadere. Aceastd mortalitate Tmbrétiseaza intregul organism
psiho-somatic al omului, adica nu numai trupul care devine dens si solid ci
si functiile psihice care devin ,, corporale”. Capacitétiile de a tréi cu care
a fost Tnzestrat omul si care erau intr-un anume grad spirituale au decdzut
la treapta de simple functii psiho-somatice, biologice. Tngaduid ca omul
s& Tmbrace viata biologica, rod al pacatului, Dumnezeu a intors moartea
si ea rod al pacatului impotriva vietii biologice si astfel prin moarte este
nimicit nu omul ci stricaciunea, perisibilitatea care 7l inconjoara. Panayotis
Nellas explicd c& nu este vorba de moarte ci de mortalitate, de o noud
stare Tn care se géseste omul: de o viata in moarte. Omul nu mai are ca
Tnainte viata ca o caracteristica constitutiva a lui, nu mai exista datorita
vietii care tasneste Tn mod natural di el, desigur prin voia si puterea lui
Dumnezeu, ci existd numai in masura in care amand moartea. Viata s-a
schimbat in supravietuire. ¢

Asadar, pe de-o parte ,,hainele de piele” reprezintd o cadere din
starea conforma naturii constituind o ,,0s4nda” iar pe de alta parte ele
reprezintd o binecuvantare, o noud posibilitate pe care Dumnezeu o da
omului s& supravietuiasca in moarte, relativizand astfel caderea lui si
indreptandu-I spre Intruparea lui Hristos, Restauratorul intregii creatii. Tn
mod simbolic aceste ,,haine de piele”, cei ce participau la acest eveniment,
le asterneau inaintea lui Hristos cu nddejdea Tnvierii, a redobandirii prin
Tnvierea lui Hristos a vesmantului de slav si lumina.

% Panayotis Nellas, op. cit. p. 85.
5 lbidem, p. 87.
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3 Sinaxarul zilei aratd ca prin ramurile de finic, pururea verzi s-a
ardtat mai dinainte biruinta lui Hristos asupra mortii iar textele liturgice
arat pozitia profetica a acestui eveniment in raport cu Tnvierea lui Hristos.
Tntr-adevar odata cu acest eveniment, lumea se afla in pragul trecerii de
ladomnia dualitatiilor si contrariilor, la cea a unitétii si sintezei celor opuse
in Dumnezeul-Om, de la ,,hainele de piele” la posibilitatea ,,hainelor de
slavd”, de la un cosmos in descompunere la posibilitatea unui cosmos
transfigurat. Tnaintea unei asemenea transfiguréri, bucuria intregului
cosmos este redatd sugestiv in cantarea a patra a Canonului n care
muntii si dealurile, lemnele dumbravilor saltd simtind apropierea izbavirii
din stricaciune. ¢ Sfantul Epifanie arata bucuria evenimentului zicand:
,,Ceruri veseliti-vd; Tngeri cantati, munti bucurati-vd, dealuri saltati, rauri
bateti din palme, cei din Sion dantuiti, biserici veseliti-v&, preoti ldudati
(...) s& intdmpindm Tmparé&teste pe imparatul impératilor”. ¢

Este interesant sa observdm cum cosmosul reactioneaza intotdeauna,
uneori cu uimire, alteori cu spaima si infricosare fatd de evenimentele pe
care lisus Hristos ca Dumnezeu-Om le creaza pentru noi si pentru a
noastrd mantuire. Exista corespondente tainice intre cosmos si Creatorul
sédu care 1l face pe acesta sa reactioneze intr-un anume fel, luand parte
efectiva la realizarea unui eveniment major din istoria mantuirii noastre.
Cu ocazia Intrarii in lerusalim a Domnului Hristos, asinul (Matei 21,7),
ramurile de finic (Marcu 11,8) si pietrele (Luca 19,40) reprezinté cele trei
structuri ale lumii: regnul animal, vegetal si mineral care participa la acest
eveniment si,,suspind” asteptand eliberarea din robia stricaciunii. Dar nu
numai lucrurile, fiintele necuvantétoare si omul participa la acest eveniment
ci si puterile ingeresti astfel incat tabloul creatiei lui Dumnezeu s fie
complet si bine reprezentat la toate nivelele creaturale: ,,Pe scaun in cer,
pe ménz pe padmant fiind purtat Hristoase Dumnezeule, lauda de la ingeri
ai primit si cantarea de la tinerii cei ce slujeau tie”.” Putem observa si
acum ca si la alte praznice dealtfel, c&, creatia consta nu numai din lumea
oamenilor ci si din cea a ingerilor, creatia nu este numai pe pamant ci si in

% Triod, Dumineca Stélparilor, Utrenie, Canonul, Cantarea a- 1l-a.

8 Sfantul Epifanie Episcopul Ciprului, Cuvant la Florii, Mitropolia Olteniei, nr. 3-
4 (1967), p. 304.

™ Triod, Dumineca Stélpdrilor, Utrenie, Condac.
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cer, este lumea vazuta si lumea nevazuté care impreuna aduce slava lui
Dumnezeu. Asadar, intocmai ca la creatie participarea lucrurilor lumii la
viata divind este felurita si gradual&, mineralele din univers participa in
felul lor la simpla existentd, vegetalele participd la viatd, animalele participa
la sufletul senzitiv iar fiintele rationale si inteligibile — ingerii si camenii —
laintelepciunea divina.

Aceastd imagine a adundrii intregului cosmos n jurul lui Hristos,
Logosul divin poate fi privita si ca o imagine si o anticipare a stérii
eshatologice data fiind si legdtura care exista intre Intrarea in lerusalim si
Tnvierea lui lisus Hristos.

10. Tnvierea Domnului

Tnvierea lui Hristos este un eveniment unic Tn istoria omenirii ea
depasind si restructurand intreg universul fard insd sa-i aboleasca legile
lui exterioare. Prin Tnviere, faptura nu dispare in Hristos ci intrucat e
,,circumscrisd” in El, e ridicaté in planul invierii si transfigurata. Asadar,
Tnvierea este un eveniment de o valoare universala prin care lumii i se d&
posibilitatea s& participe la o altd ordine de viatd, dobandind astfel inca
din acest veac arvuna nemuririi. Tntruparea, Crucea si Invierea lui Hristos
pot fi vizute ca dimensiuni ale unei transparente noi si totale. Tn El chiar
si ceea ce este mai urét (Crucea Sa) devine izvorul unei noi lumini iar
ceea ce este mai Tntunecat si lipsit de sperantd (mormantul Sau) devine
un loc al revelatiei. Mai mult, Tnvierea Sa a devenit primul semn si o
profetie a viitoarea transparente a ntregii creatii. *

Cu siguranta cad acest eveniment nu putea sd nu Tnglobeze si o
dimensiune cosmica aparte intrucat Hristos nviind ca un Dumnezeu din
mormant a ridicat odata cu Tnvierea Sa intreaga creatie unind Tn mod
desavarsit cele pamantesti cu cele ceresti: ,, ... din moarte la viata si de
pe pdmant la cer Hristos Dumnezeu ne-a trecut pe noi”.”> Deci
restaurarea cratiei s-a savarsit in si prin Persoana divino-umand a lui
Hristos care este centrul spre care converge intreaga creatie. Lumea a

™t Maciej Bielawski, Parintele Dumitru Sténiloae, o viziune filocalica despre lume,
trad. Diac. loan. I. Icd jr., Editura Deisis, Sibiu, 1998, p. 306.

2 Penticostar, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane,
Bucuresti, 1988, Utrenie, Canonul Pastilor, Cantarea a-1-a.
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fost creatd pentru Hristos (Coloseni 1, 15-20) care este si rdmane singurul
Stapan al unitatii si integritatii cosmosului care odata cu Invierea Lui devine
un cosmos Tnviat si transfigurat. Imnologia Bisericii arati c prin Invierea
lui Hristos toatd faptura este inundata de lumind: lucrurile, animalele,
oamenii, ingerii: ,,Acum toate s-au umplut de lumina: cerul si pamantul si
cele de desubt. Deci sa praznuiasca toata faptura Tnvierea lui Hristos” 73
sau ,,Ingerii si oamenii Mantuitorule lauda Tnvierea Ta cea de a treia zi,
prin care s-au luminat marginile lumii”.”™ De fapt toate praznicele
Tmparatesti sunt invaluite de lumind, o lumin& necreatd care irumpe in
istorie odaté cu evenimentul pe care Hristos il realizeaza cu noi si pentru
noi. Astfel Nasterea Domnului este anuntata si invaluita in semne luminoase
ca steaua de la Rasérit, Hristos fiind numit R&saritul rasariturilor sau
lumina care Tnvéluie pe pastorii care erau pe cdmp pe care ingerii 1i anunta
ca li se va naste un Mantuitor. (Luca 2,11). Intimpinarea Domnului
profeteste prin gura dreptului Simeon c& Hristos va fi ,, Lumina spre
descoperirea neamurilor” (Luca 2, 32). Teofania de la Botezul Domnului
si de la Schimbarea la Fatd sunt deasemenea evenimente imbracate in
luming; la Bunavestire Tngerul Ti apare Fecioarei Maria in lumind iar
evenimentul Tnvierii este Imbracat in lumina, o lumin4 care este Tmpértasita
lumii intregi.

Dar dacé Fiul impreund ziditor al lumii cu Tatél si cu Duhul este Cel
ce se intrupeaza, moare si inviaza putem spune cé ntre creatie si inviere
existd o relatie mai Tnainte de veac. Tnvierea si creatia, din punct de vedere
ortodox reprezinta doud dimensiuni ale aceluias act fundamental de iubire
creatoare a lui Dumnezeu iar aceasta legadtura nu este numai cosmologicé
ci si ontologica. Deci prin lisus Hristos, lumea Tsi regéseste scopul séu
ultim Tn Dumnezeu care este inceputul, centrul si sfarsitul creatiei.

Pogorandu-se intru cele mai de jos ale padmantului, ™ Hristos
restabileste creatia din interior, din punctul ei limita. Plecand de la aceste
considerente, Paul Evdokimov vede Tntre Nasterea si Invierea lui Hristos
0 profunda legaturd Tn sensul cd pestera Betleemului prevesteste

3 Ibidem, Utrenie, Canonul Pastilor, Cantarea a-3-a, oda, a-ll-a.

™ Ibidem, Marti in Sdptdmana Luminat, Vecernie, Doamne strigat-am, Stihirea a-
V-a.

s Ibidem, Utrenie, Canonul Pastilor, Cantarea a-6-a.
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mormantul cel de viatd purtdtor iar scutecele Pruncului, giulgiurile
mortuare.” Dat4 fiind imposibilitatea de a separa relatia Moarte — Inviere,
apa si sangele izvorate din coasta lui Hristos pe Cruce devin semnele
unei noi creatii adicd apa Botezului in care ne nastem din nou, inviem la o
noud viatd si Sangele care impreund cu Trupul Domnului devin leacul
nemuririi.

Tot universul participd la moartea de pe Cruce fiindcd Hristos este
Ratiunea de a fi a fapturii universale. Imnografia din Sfanta si Marea zi
de Vineri subliniaz& angajarea intregii creatii in evenimentul mortii lui
Hristos: ,,Soarele vdzandu-te pe cruce s-a posomoréat, pamantul de frica
s-a cutremurat” sau ,,VVazand faptura Patima Ta, cel ce esti fard prihand,
a patimit impreuna cu Tine indelung rébdétorule, soarele s-a stins si pietrele
s-au despicat, tot pdmantul s-a clatinat cu frica strigand: pe Domnul
lucrurile laudati-1.”” De aceea, Prohodul Domnului contine texte sugestive
n acest sens. ,,S-a schimbat faptura prin a tale Patimi, caci cu Tine-au
patimit toate cate sunt, tiitor a toate cunoscandu-te” " sau ,,Luna, soarele
se intunecd impreund Doamne si robi binevoitori ti s-au ardtat si Tn mantii
negre s-au Tnvesmantat”.” i aceasta pentru ca: ,,Intreaga fapturd
recunoaste-n Tine, Impérat adevérat pe pAmant si-n cer”.8 Cosmosul
ntreg s-a rastignit impreund cu El pe Golgota, cosmosul intreg inviaza
Tmpreuna cu EIl pana cand va deveni ,,cer nou su pdmant nou”.

Atitudinea plind de spaimé si de cutremur a fapturii care recunoaste
n Cel réstignit, Ratiunea de a fi a tot ce exista este redata in continuare
cu fidelitate de textele liturgice: ,,Pe Tine Cel ce ai spanzurat pe ape tot
padmantul fard tinere vdzandu-Te faptura spanzurat in locul Capatanii, de
multd spaima a fost cuprinsd grdind: Nu este sfant fard numai Tu
Doamne” ® sau ,,Cel ce cuprinde toate s-a Tnaltat pe Cruce si se tanguieste
toatd zidirea, vdzandu-I spanzurénd gol pe lemn: soarele si-a ascuns razele
si stelele si-au tainuit lumina si pdmantul cu multd fricd s-a clatinat, marea

"6 paul Evdokimov, Arta icoanei. O teologie a frumusetii, p. 235.

" Triod, Sdptdmana a-1V-a din Post, Utrenie, Canonul, Cantarea a-2-a, oda a-111-a.
8 Prohodul Domnului, Vineri in Sdptdmana Patimilor, Starea a-1-a, oda a-XXIl-a.
™ |bidem, Starea a-1l-a, oda a-XXXV-a.

8 |bidem, Starea a-1-a, oda a-XV-a.

& Penticostar, Utrenia Invierii, Canonul Sambetei celei Mari, Cantarea a-3-a.
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a fugit si pietrele s-au despicat”. 8 Observam ca Tntreaga creatie parcurge
Tmpreuna cu lisus Hristos drumul de la agonie la extazul bucuriei din
dimineata Tnvierii; Tnvierea aduce atata bucurie Tncat agonia Crucii este
uitatd dar si este inteleasd in profunzimile ei ca Jertfa totald adusé de
catre Fiul, Tatdlui. Bucuria Tnvierii inunda lumea vazutd si nevazuta:
,,Cerurile dupa cuviintd s se veseleascd si pdmantul s& se bucure si s
préznuiascé toatd lumea cea vazuté si cea nevézuta cé a Tnviat Hristos,
Bucuria cea vesnica”.® Asadar, Crucea si Invierea descoperd sensul
cel mai profund al creatiei in timp ce aceasta se miscd impreund cu Hristos
ntre Cruce si Tnviere: Crucea ca mijlocire, Tnvierea ca finalitate.
Dualitatiile fundamentale ale creatiei care din cauza pacatului
deveniserd elemente de dezintegrare si alterare, odatd cu acest eveniment
al Tnvierii sunt depésite Tntru Hristos care prin Tnaltarea Sa la cer, va uni,
n har, creatia cu Sfanta Treime in mod desévarsit. Tn acest punct limita,
creatia intré cu Hristos, Tntr-o altd ordine de existenta, in veacul Tnvierii in
care intreaga fapturd penduleaza cu nadejde intre ,,deja” si ,,nu incd”. &

11. Tnaltarea Domnului

Teologia ortodoxa marturiseste ca prin Tnaltarea Domnului la cer,
creatia Intreaga participa la viata trinitar. Tnltarea Domnului ca si Floriile,
Tnvierea si Cincizecimea, apartin ,, ciclului pascal” perioadd in care
imnologia Bisericii evidentiaz& premisele unei noi vieti, unei noi dimensiuni
de viatd care cautd sd ne familiarizeze cu prezenta Tmpératiei lui
Dumnezeu in mijlocul nostru. Transparenta trupului pe care praznicul
Schimbérii la Faté o pune n evidenta Tsi atinge apogeul si sensul deplin
prin Tnviere si dupa Tnviere cand Hristos intra prin usile incuiate si mananca
naintea ucenicilor si la Tnaltare cand ridica umanitatea noastra, semn al
intregii creatii, de-a dreapta Tatélui. Aceastd posibilitate de ridicare a
umanitatii noastre si odatd cu ea a intregii creatii de-a dreapta Tatélui a
fost inaugurata prin Tnvierea lui Hristos. 2 pogorarea Duhului Sfant este
legatd de transparenta Trupului Tnviat si indltat al lui Hristos Tntrucét Duhul

& |pidem, Utrenia Tnvierii, Canonul Sambetei celei Mari, Icos.

8 |bidem, Utrenie, Canonul Tnvierii, Cantarea a-2-a, oda a-111-a.

8 Sintagma apartine Parintelui Alexander Schmemann. A se vedea in acest sens
Euharistia, Taina Tmpéaratiei.



Studii 133

Sféant coboard in lume prin transparenta trupului inviat si transfigurat al
lui Hristos .

Textele liturgice surprind taina ridicarii umanitatii noastre cu Hristos la
Tatal: ,,Firea lui Adam care se pogora-se in laturile cele mai de jos ale pamantului,
Dumnezeule nviind-o, intru Tine insuti o ai ridicat astézi mai presusu de toatd
stApanirea si puterea”. Tnaltarea umanitétii noastre Tn Hristos depéseste
Tnaltimea la care sunt ingerii, de aceea: ,,Capeteniile ingerilor privind cu mintea,
Tnéltarea cea minunatd Mantuitorule, nedumerindu-se ziceau unii cétre altii:
Ce priveliste este aceasta? Caci Cel ce se vede este om la chip dar ca un
Dumnezeu se suie cu trupul mai presus de ceruri” ® sau ,,Fost-a ridicatd mai
presus de ingeri firea noastré cea cdzuta de demult si pe scaunul dumnezeiesc
mai presus de cuget a fost asezatd”. &

Parintii Bisericii referindu-se la Tndltarea Domnului interpreteaza
Psalmul 23 ardtand cd lisus Hristos ajungand la portile inchise ale cerului
porunceste ingerilor s& deschida portile cele vesnice iar acestia rdmanand
nedumeriti ntreab: ,,Cine este acesta Imparatul slavei? (Psalmul 23 ,8).
. Astézi Puterile cele de sus vazand firea noastra in ceruri, mirandu-se de
chipul cel minunat al suirii nu pricepeau zicand unele cétre altele: cine
este acesta care vine? Dar vdzand pe Stapanul lor Cel adevérat au poruncit
sd se ridice portile ceresti” 8 sau ,, Trupul Tau cel indumnezeit Hristoase,
vézandu-I ingerii intru Tnaltare 7l artau unii altora zicand: Cu adevérat
acesta este Dumnezeul nostru”. ® Nedumerirea era Indreptatita Intrucat
Cel ce coborase la ,, plinirea vremii” purta acum firea omeneascé deplin
transfiguratd. Cu toate acestea porunca de a deschide ,, portile ceresti”
nu viza firea divina care avea trecere nestingheritd ci viza firea umand
pentru care portile Raiului au fost inchise dupa cadere. Sfantul Atanasie
cel Mare spune c&: ,, Nu Cuvantul Tnsusi avea nevoie de deschiderea
portilor fiind Domn a toate (...) ci noi am avut nevoie, noi pe care El ne
purta in propriul Sau trup”. 8

8 Penticostar, Utrenia Praznicului, Laude, Stihirea a-1l-a.

8 |bidem, Utrenia Praznicului, Canonul, Cantarea a-8-a, oda a-VIII —a.

8 1bidem, Utrenia Praznicului, Stihirea gl. 6.

% Penticostar,Utrenia Praznicului, Canonul, Céntarea a-9-a.

8 Sfantul Atanasie cel Mare, Despre Intrupare, Cuvantarea 25, P. G. 25, 140, apud
Irineu Pop Bistriteanul, Episcop vicar, Chipul lui Hristos Tn viata morald a crestinului,
Editura Renasterea, Cluj-Napoca, 2001, p. 92.
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Tnaltarea la cer a lui Hristos a Tnsemnat unirea lui Dumnezeu cu
ntreaga creatie, eveniment ce produce o bucurie cosmica a intregii fapturi:
,,Pamantul praznuieste si dantuieste si cerul se bucura astézi de Inltarea
Facatorului fapturii, Cel ce cu voia Sa a unit invederat pe cele despértite”. ©
Bucuria nu este Tns@ numai pdmanteascd ci si cereasca intrucat Hristos
este Cel ce a unit intru Sine intreaga creatie pe cele vazute si pe cele
nevazute: ,, Toatd lumea cea vazuta si nevazuta préznuieste cu bucurie”. %
Deasemenea intalnim la acest praznic muntele, simbol al indltimilor si
parte a cosmosului cdzut prin Adam si restaurat prin Hristos. Muntele
face parte din cadrul cosmic si este prezent mai la toate evenimentele
importante din istoria mantuirii noastre. Daca pe Muntele Sinai s-a coboréat
Dumnezeu la omul p&catos Tnconjurat de tunete si fulgere, pe Muntele
Ma@slinilor sau Eleonului s-a Tnaltat Dumnezeu-Omul la cer, fara tunete si
fulgere ci in liniste si bucurie. Tema muntelui ca loc de Tntalnire intre cer
si pdmant este des intalnitd in Sfanta Scripturd de la muntele Moria, Horeb,
Sinai si Carmel pané la muntele Fericirilor, Tabor, Golgota si Eleon, misterul
mantuirii omului lucrandu-se treptat, in diferite chipuri prin tot atatea
coboréri iubitoare a lui Dumnezeu in creatia Sa.

Tnaltarea Domnului la cer are loc la 40 de zile dupa Tnviere timp Tn
care Hristos ,,li s-a aratat si le-a vorbit despre Tmpérétia lui Dumnezeu”,
ucenicilor (Faptele Apostolilor 1, 3). Referitor la simbolismul numérului
40, Michel Quenot aratd cd acesta este des Tntalnit in Sfanta Scripturd: ,,
Dumnezeu 1l alege la aceasta varsta pe Moise care ramane 40 de zile pe
Muntele Sinai (lesire 34, 28). Aceasté cifrd marcheaza anii de rétacire a
evreilor in pustie (Numerii 32, 13) si durata drumului lui Ilie pana la Horeb
(I Regi 19, 8). Prezentat la templu la 40 de zile dupd nastere, lisus
posteste 40 de zile Tn pustiu (Matei 4, 2) (...) Timp de asteptare Thaintea
intrarii in ,,PAmantul fagaduintei” aceste 40 de zile marcheaza si un timp
de pregadtire: cele 40 de zile de post dinainte de Pasti care trimit la potopul
din Vechiul Testament si la timpul petrecut de Hristos Tn pustiu unde este
ispitit de satana. Timp de nddejde si de punere la incercare care duce la
0 ,,intoarcere”, la o résturnare a ordinii stabilite, la o eréd de viata noud.

% Penticostar, Utrenia Praznicului, Canonul, Cantarea a-3-a, Marire..2i acum.
% Ibidem, Utrenia Praznicului, Canonul, Cantarea a-4-a, oda a-11l-a.
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Aceste 40 de zile dintre Tnviere si Tniltare desavarsesc nvatétura lui
Hristos confirménd ce era de necrezut in ochii Apostolilor”. °2 Comentand
icoana Tnaltarii Domnului, Paul Evdokimov surprinde si aspectul cosmologic
al acesteia si implicit al evenimentului: ,,Hristos este inconjurat de cercul
sferelor cosmice in care straluceste slava. E sustinut in zborul Sau de doi
ngeri (...) sunt ingerii Intrupdrii; ei subliniaza faptul ca Hristos parseste
padmantul cu trupul S&u pamantesc si prin aceasta nu se desparte de
pamant si de cei credinciosi Lui, care sunt legati de El prin sdngele S&u.
Hristos Tsi intinde dreapta intr-un gest de binecuvantare, iar in méana Sa
stanga tine sulul cu Scripturile. El ca izvorul harului- binecuvantare si a
cuvantului invataturd. Aceastd misiune nu este intrerupta de Tnltare. Cei
doi Tngeri albi din mijlocul apostolilor vestesc ca naltdndu-se Hristos va
veni iardsi intru slava Sa (...). dacd peisajul traseaza o usoard linie intre
cele de aici si cele de dincolo, cele patru coroane ale pomilor de pe Muntele
Maslinilor ( simbol al pécii) trec prin ea, vadind firea care i-a parte la
liturghia cosmica: Dumnezeu se indreaptd spre lume si aceasta merge
ntru intampinarea Impératului ei”.  Asadar, prin Tntrupare, Moarte, Tnviere
si Tnéltare, Hristos reface legatura dintre Dumnezeu si creatia Sa,
daramand astfel zidul despartitor ce fusese ridicat intre Dumnezeu si
creaturd prin pacatul lui Adam.

12. Pogoréarea Duhului Sfant

Pogoréarea Duhului Sfant este o anticipare a transfigurdrii cosmice
la scard universala. Tnnoirea pe care o aduce Duhul Sfant este esentiala
pentru raportul dintre Dumnezeu si creatia Sa. Duhul Sfant reda creatiei
prin ,,innoirea” pe care o aduce adevérata existentd in Dumnezeu. Este
vorba de o reintegrare in planul vesnic al lui Dumnezeu, o reactivare a
dimensiunii sacre a lumii. Duhul Sfant este cel care sustine si impulsioneaza
miscarea cosmosului prin energiile divine necreate. * Creatia devine plind
de lumind, dezrobita si unificata prin energiile vivicatoare a Duhului Sfant
n Bisericd, actualiznd astfel prezenta tainica a lui Hristos in Biserica si
in lume. Chiar daca prin Tnaltare s-a suprimat vizibilitatea istoric a lui

%2 Michel Quenot, op. cit., p. 215.

% Paul Evdokimov, Arta icoanei, O teologie a frumusetii. pp. 277-278.
% Myra Lot-Borodine, La deification de I’homme, Cerf, Paris, 1970, p. 255.
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Hristos, Cincizecimea Ti restituie lumii prezenta Sa interiorizata. ®® Prin
Pogorarea Duhului Sfant ia fiintd in mod istoric Biserica care se extinde in
istorie ca Trup tainic a lui Hristos in Duhul Sfant. Biserica cuprinde in ea
toate cele ceresti si cele pdmantesti si face posibild, prilejuieste continuarea
lucrérii mantuitoare a lui lisus Hristos in Duhul Sfant asupra intregii creatii.

Neputand sa vorbim de o Biserica ,,pur spirituala” in care creatia lui
Dumnezeu nu si-ar gasi locul spunem ca Biserica prin mijloacele sale
care prilejuiesc lucrarea mantuitoare a lui Hristos in Duhul Sfant, sfinteste
cosmosul. Prin Sfintele Taine, energiile divine patrund in cosmos facandu-
I pnevmatofor asa cum era in prima zi dupa creatie constituind astfel
fermentul de incoruptibilitate Tmpartasit ntregii creatii in vederea
transfigurarii finale. Astfel Cincizecimea nu este un eveniment incheiat ci
ea continud pand la sfarsitul veacurilor implinind sfintirea crestinilor ca
membrii ai Bisericii si a cosmosului ca mediu Tn care acestia isi desfasoara
viata. Tntre prima si a doua venire a lui Hristos este Biserica in care si
prin care se va realiza pana la sfarsitul veacurilor transfigurarea creatiei.
Din aceasta perspectiva, Vladimir Lossky aratd ca: ,,corespunzator
chemarii de a se uni cu Dumnezeu, universul este Tntocmit dupa niste
cercuri concentrice Tn mijlocul cérora se afla Biserica (...) Biserica este
inima universului, centrul in care se hotérasc destinele sale. Toti sunt
chemati sé intre n Bisericd pentru cd dacd omul este un microcosmaos,
Biserica este un macroantropos” %

Tntalnim la Sfantul Maxim Marturisitorul conceptia unei viziuni ecleziale
a lumii Tn care lumea Tnsasi este o Bisericd de unde adevarul cé Biserica
nu este separatd niciodatd de lume, de cosmos. Astfel, Sfantul Maxim
aratd ca Biserica este chip si icoand a intregului cosmos constituit din
fiinte vazute si nevézute, avand aceeasi unitate si distinctie ca si el.
Deasemenea si lumea este Biserica avand cerul ca ieration iar podoaba
padmantului ca naos.® Prin Bisericd ,,Dumnezeu conduce creatia spre

% Paul Evdokimov, Presence de I’Esprit Saint dans la tradition orthodoxe, Cerf,
Paris, 1977, p. 90.

% Vladimir Lossky, Teologia mistica a Bisericii de Rasarit, trad Pr. Dr. Vasile
Raduca, Editura Anastasia, Bucuresti, 1993, pp. 208-209.

7 Sfantul Maxim Marturisitorul, Mistagogia, trad. Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae,
Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 2000,
pp. 15-17.
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unitatea ei desévarsitd, treimica conducere care se inféptuieste prin daruirea
ei in Hristos lui Dumnezeu si prin daruirea lui Dumnezeu prin Hristos
noud”. *®® Périntele Staniloae aratd cd ,locasul bisericesc este centrul
liturgic al creatiei sau locul central unde se sévérseste si de unde se
raspandeste peste intreaga creatie puterea mantuitoare a lui Hristos prin
duhul Sau, sau prin energiile necreate ale Lui si prin acestea se promoveaza
Tnaintarea ei spre unitatea cat mai deplind. E o unitate imprimata de unitatea
treimica, datoritd unei tot mai accentuate patrunderi a creatiei de Sfanta
Treime sau de puterea Ei care unificd persoanele in iubire fara sa le
confunde”. %

Facand o paraleld intre modul in care este inteleasd relatia dintre
biserica locas de inchinare, om si cosmos in Apus si in Résérit, Parintele
Staniloae spune urmétoarele: ,,Pe cand bisericile apusene sugereazé
Tnaintarea spre Dumnezeu a unei comunitatii neinteresate de transfigurarea
creatiei cosmice, bolta bisericilor réséritene cu Pantocratorul in varful ei,
cheamd@ comunitatea si pe fiecare credincios considerat si el bisericd
mobild, la o preocupare de creatia Tntreagd. Avand pe Hristos ca
Pantocrator in ea, ea este in acelasi timp ,,chipul”” lui Dumnezeu cel lucréator
n lume pentru readunarea ei in El. Astfel Hristos nuimplineste prin biserica
o lucrare despartitd de cea pe care o implineste ca Pantocrator in lume,
ci se preocupd si de lume, pornind de la un cerc mic de oameni cu intentia
de aextinde lucrarea sa desdvarsitoare asupra intregii creatii. Dar desigur
n intelegerea bisericii ca chip al cosmosului sub grija Pantocratorului sau
ca tinzand sa se extinda asupra creatiei si s& o cuprinda, e implicata
vointa crestinilor care participa la Liturghia din bisericd, de a duce cu ei,
n viata din afara ei, duhul unirii cu Dumnezeu si al unirii intreolalta in EI.
Ei merg ca biserici personale Tn mijlocul lumii din afargd”. *®

Desigur cd taina centrald a Bisericii este Euharistia care are implicatii
cosmice profunde, altfel spus prin ea biserica lucreaza la transfigurarea
cosmosului: ,,lar paineasi vinul aduse de credinciosi n succesiunea timpului
pentru a fi prefacute in trupul si sdngele Domnului sunt in acelasi timp

% Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Locasul bisericesc propriu-zis, cerul pe pdmant
sau centrul liturgic al creatiei in Mistagogia, p. 49.

% Ibidem.

100 1hidem, p. 75.



138 Teologia, 1/2005

toatd creatiunea ca dar al lui Dumnezeu si in solidaritate cu ea, fiinta
noastrd, Tntoarsa ca darul nostru lui Dumnezeu, unindu-se Tmpreund cu
noi Tnsine, cu Fiul Cel Unul-Nascut si intrupat al Tatalui. Toti devenim
astfel legati cu creatiunea ce ni s-a dat, fii ai Tatélui, uniti cu Fiul si intre
noi”. 1%t Asadar, Tainele Bisericii constituie centrul si sensul vietii
universului ,,sfintirea euharistica pdzeste lumea, saturd incet de vesnicie
inima lucrurilor, pregéteste prefacerea lumii in Euharistie”. %2 Astfel
Biserica apare ca l&casul duhovnicesc in care omul se obisnuieste cu o
viatd euharistica si devine Tn mod autentic preot al creatiei; el descopera
lumea transfiguraté in Hristos si de acum inainte conlucreaza la prefacerea
ei definitiva. Taina Euharistiei descoperd Tnsasi taina creatiei, lumea oricat
de decézutd ar fi, rdimane lumea lui Dumnezeu, creatd si datd omului
pentru a o transfigura: ,, Taina aceasta este concomitent cosmica si
eshatologicé si se referd atat la lumea lui Dumnezeu in prima ei creatie,
cat si la Tmplinirea ei in Tmpératia lui Dumnezeu. Taina este cosmica
pentru cd ea cuprinde Tntreaga creatie care se aduce lui Dumnezeu -
,»Ale Tale dintru ale Tale! ... de toate si pentru toate” — si descopera n
sine si prin sine biruinta lui Hristos. Dar in mésura in care este cosmicé
taina este si eshatologic, diriguita si Indreptata spre Tmpératia veacului
viitor”. 1% Plecand de la aceste considerente, Alexander Schmemenn
aratd ca si ,,Biserica este Taina in ambele dimensiuni: cosmica si
eshatologicd. Ea este Taind cosmicd, fiindcd in ,,lumea aceasta” ne
descopera adevérata lume a lui Dumnezeu, lumea cea dintru inceput (...).
Biserica este Taind eshatologica, pentru ca lumea cea dintru Tnceput, pe
care ea 0 descoperd, este deja salvatd de Hristos, si in trairea liturgica si
de rugdciune noi nu ne rupem de acel sfarsit pentru care lumea a fost
creatd si mantuitd, ca Dumnezeu sa fie totul in toate”. 1* Misiunea cosmica
a Bisericii Tn lume creste prin impartasirea credinciosilor cu Hristos n
cadrul liturgic; omul care participd la sfintenie fiind un om care sfinteste

101 Ibidem, p.110.

12 Olivier Clement, Tntrebéri asupra omului, trad. lerom. losif Pop si Pr. Ciprian
apan, Alba-lulia, p. 148.

103 Alexandre Schmemann, Euharistia, Taina Tmparétiei, trad. Boris Raduleanu,
Editura Anastasia, Bucuresti, p. 40.

104 Ibidem, p. 41.
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lumea Tnconjuratoare, cosmosul. Tntregul cosmos se pacificd in preajma
omului sfant, in preajma celui care se impértéseste cu Hristos in Biserica
si marturiseste prin viata lui, Taina lui Hristos in lume.

Comentand icoana Pogorérii Duhului Sfant, Paul Evdokimov zice:
,Icoana are o compozitie deschisa si plaseaza evenimentul pe o vasta
scena ridicaté ,,foisor” al carui spatiu bisericesc fara de margini domina
lumea. Deschisd in partea de sus ea este atrasd parcd spre cer, spre
Izvorul périntesc de unde pleacd limbile de foc, energiile treimice
concentrate in Duhul Sfant. Ea se deschide si spre cele de jos, printr-un
arc negru n care zace un prinzonier imbrécat in rege; adeseori arcul este
nchis printr-un grilaj care pune Tn evidenta starea de captivitate. Inscriptia
din jurul capului celui in robie araté cé acesta este cosmosul personificat
de un batran sétul de zile dupé cadere — universul rob al stapanitorului
acestei lumi. Noaptea care 1l inconjoara reprezinta intunericul si umbra
mortii (Luca 1, 79), este iadul universalizat din care se desprinde lumea
nebotezatd iar in partea lui mai luminata tinde spre lumina apostolica a
Evangheliei. Personajul isi intinde mainile pentru a primi si el harul; cele
doisprézece suluri pe care cu cinstea cuvenitd le tine pe o esarfd
simbolizeaza propovaduirea celor doisprazece Apostoli, misiunea apostolicd
a Bisericii si fagaduinta universala a mantuirii. Contrastul dintre cele dou&
lumi coexistente este unul dintre cele mai frapante.:sus se afla deja noul
pamant, viziune a cosmosului ideal imbrétisat de focul dumnezeiesc si
spre care aspird batranul rege. Energiile Duhului Sfant intrd in actiune
pentru a elibera si a transforma cosmosul robit celor de jos”. 1%

105 paul Evdokimov, Arta icoanei, p. 284; Nikolai Ozolin araté n legdtura cu icoana
praznicului cd ,, Bizantul nemaifiind Tn ultimul secol al existentei sale decéat un stat
marunt, apoi vasal turcilor Thainte de a dispdrea complet ca stat, Biserica din Constantinipol
se afirma sub impulsul isihastilor ca mostenitoare si pastratoare a anticei oikoumene. Dar
tinand seama de faptul c& vechile baze imperiale ale acestui universalism deveneau pe zi
ce trece mai caduce, patriarhul s-a straduit sd Tnlocuiasca putin céate putin elementele
politice ale acestor referinte prin elemente de naturd ecleziald. (...). Datoritd isihastilor
universalismul politic, dezmintit de fapte, a l&sat locul universalismului credintei care
mantuieste si proclamatiei caracterului universal al Ortodoxiei (...), in locul imp&ratului si
al barbarului, isihastii Tncep s& reprezinte (in mod alegoric ) cosmosul, lumea intreaga si
prin aceasta ei afirmd chiar dimensiunea cosmicé a Cincizecimii”. Astfel impératul ca si
conducétor al natiunilor este eliminat din iconografia Cincizecimii cu un secol Thainte de
caderea imperiului, in timp ce credinta apostolica pastraté de acel Bizant dupa Bizant desi
obosit si Tndurerat va fi propovaduitd tuturor popoarelor (Iconografia ortodoxa a
Cincizecimii, trad. Vasile Manea, Editura Patmos, Cluj-Napoca, 2002, pp. 148-149).
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Vladimir Lossky arata cd Duhul Sfant este prezent atat in iconomia
creatiei cat si in cea a rdscumpararii: ,,Asa cum Cuvantul per quem omnia
facta sunt descoperea intelepciunea lui Dumnezeu in creatie mai Thainte
ca El sa fi fost trimis n lume si s& fi intrat Tn istoria ei ca o Persoand
dumnezeiascd intrupatd, totasa Duhul Sfantin care vointa dumnezeiasca
creatoare si pastrdtoare a universului se implinea inca din clipa creatiei a
fost trimis la un moment dat Tn lume pentru a fi prezent acolo nu numai
prin lucrarea sa comuné cu toat& Treimea ci si ca Persoand”. % Lossky
aratd ca desi sunt strans legati in lucrarea lor comund in lume Fiul si
Duhul Sfant rdman chiar in aceastd lucrare persoane independente una
de alta in ceea ce priveste fiinta lor ipostaticd. De aceea Cincizecimea nu
este o ,,continuare” a Tntrupdrii ci este consecinta acesteia in care creatia
a devenit aptd sd primeascéd pe Sfantul Duh. Cincizecimea apare ca telul,
scopul final al iconomiei dumnezeiesti pe pdmant”.° Prin pogorérea
Duhului Sfant nu se desfinteazad pluralismul si varietatea creatiei ci
despartirea si vrajmasia, El Tnsusi fiind armonia creatiei ce se va realiza
n Biserica, Trupul tainic al Domnului si in mod deplin in dimensiunea
eshatologicd a cerului nou si a pdmantului nou.

13. Adormirea Maicii Domnului

Ultimul praznic imparéatesc al anului liturgic este Adormirea Maicii
Domnului. Este necesar sd spunem ncd o datd ca anul bisericesc
fncepe cu un praznic inchinat Maicii Domnului — Nasterea N&scétoarei
de Dumnezeu si se incheie tot cu un praznic impératesc inchinat Maicii
Domnului — Adormirea Maicii Domnului, ardtdndu-se prin aceasta
rolul important pe care Maica Domnului Tl are in iconomia mantuirii
noastre.

Teologia ortodoxa afirmé ca Maica Domnului nu este o exceptie de
la moarte ci cunoaste moartea dar dupd moarte trupul ei nu este I&sat pe
pamant ci este ridicat de Tnsusi Fiul ei la cer: ,, nvaluit Intr-o mandorla
care ,,simbolizeazd” lumea cereasca iesitd de sub autoritatea legilor
spatiului si ale perceptiei noastre, ,,Soarele dreptatii”’, Noul Adam, primeste

106 \/ladimir Lossky, Teologia misticd a Bisericii de Rasarit, p. 188.
7 1hidem, pp. 189-190.
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sufletul Noii Eve. Prezent in slavd si maretie, inviat, Hristos o Thvie pe
Maica Sa asa cum o va face si pentru prietenii Sai”. 1%

Facand o paraleld intre icoana Coborérii la iad si cea a Adormirii,
Michel Quenot spune cé se observa o trecere de la nivelul universal la
planul personal, n cea dintai icoand, Hristos coboard spre a-i ridica pe cei
Tntemnitati, in cea de-a doua tot El coboard pentru a o ridica in slavé pe
Maica Sa, inviind-o ca prefigurare a propriei noastre Tnvieri. % La fel ca
la Schimbarea la Fatd, o tema principald a acestui praznic este
transfigurarea trupului Sfintei Fecioare Maria care nu este l&saté in moarte
de cétre Fiul ei.

Sfantul Gherman al Constantinopolului Tn doud Omilii la praznicul
Adormirii Maicii Domnului face o paraleld intre Eva Veche si Eva Noud
aratand in antitezd dimensiunile existentiale pe care acestea doud le
deschid: ,, Tu ne eliberezi de ocara cu care a fost acoperitd Eva. Aceasta
a fost maica taranii, tu ai fost Maica luminii; din pantecele ei a iesit
stricdciunea, din al tdu nestricdciunea. Ea a adus moartea in lume, tu ai
smuls omenirea din moarte. De la Eva ochii nostri au rdmas plecati spre
padmant; tu i-ai deschis din nou si i-ai facut vigilenti, i-ai facut sa reflecte
slava. Eva a néscut nefericirea; tu ai ndscut Bucuria desévarsité. Ea era
tdrand si s-a intors n tarénd; tu ne-ai ndscut la Viata si tu te-ai intors la
Viata. Chiar aceasta Viata ai asigurat-o oamenilor dincolo de moarte”. 1°
Vorbind despre dimensiunea transfigurdrii si invierii Trupului Fecioarei
Maria, Périntele Stdniloae spune urmatoarele: ,, ... puterea Fiului lui
Dumnezeu s-a ardtat nu numai in nasterea Lui mai presus de fire din
Fecioara si, ca urmare, n biruirea mortii, primita cu voia, ci si in faptul cd
nu lasa trupul maicii Lui, din care s-a format trupul lui, s se corupd in
mormant, ci 1l invie si 7l Tnalta la cer unde este si El. Era firesc ca trupul ei
din care s-a format apoi trupul Lui Tn stare s8 Tnvingd moartea, s@ primeascé
si el puterea aceasta, dar nu din puterea ei ci din puterea Fiului lui
Dumnezeu, care a lucrat in ea, formandu-si trupul Lui. Prin aceasta ni s-
a dat asigurarea ca nu numai trupul lui Hristos, ca trup al Persoanei

108 Michel Quenot, op. cit. p.226.

09 pidem, p. 228.

110 Sfantul Gherman al Constantinopolului, Omilia | si a-11-a la Adormirea Maicii
Domnului, P. G. 98, 347, apud Michel Quenot, op. cit. p.230.
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dumnezeiesti vainvia, ci si trupurile persoanelor noastre omenesti, avand
ca asigurare spre aceasta Tnvierea trupului Maicii Lui, cu care s-a unit
cat mai mult. Maica Domnului este si in aceasta privinta puntea de legéturé
intre Fiul lui Dumnezeu, ndscut si inviat ca om si ceilalti oameni”. 11!

Tn sprijinul unei nvieri anticipate celei eshatologice a Maicii Domnului,
Alexis Kniazev aduce o serie intreagd de argumente aratand ca absenta
totald, constatatd dintotdeauna a moastelor Nascétoarei de Dumnezeu
este primul si cel mai cunoscut indiciu. Deasemenea lipsa venerarii
rdmaésitelor trupesti ale Maicii lui Hristos este specifica tuturor liturghiilor,
nu numai celei bizantine. Singura venerare recunoscuta era aceea a unor
parti din vesmintele Fecioarei. **2 Mai mult, o parte aimnografiei inchinate
Adormirii Maicii Domnului nu face decét sa afirme ca sufletul si trupul
Fecioarei Maria a fost primit si ridicat in slava cereasca. Sinaxarul
praznicului ne relateaza cu fidelitate acest eveniment iar troparul afirmé
aceeasi realitate: ,,Mutatu-te-ai la viata fiind Maica Vietii”. Tot Alexis
Kniazev vorbeste despre anumite similitudini dintre Prohodul Preasfintei
Néscatoare de Dumnezeu si Prohodul Domnului Hristos. Imnele de
binecuvantare din Prohodul Maicii Domnului proclama triumfal invierea
Néscatoarei de Dumnezeu asa cum imnele de binecuvantare din Sdmbéta
Mare afirma Tnvierea lui lisus Hristos. 12

14.Tn&ltarea Sfintei Cruci

Al doilea praznic al anului bisericesc, dupd Nasterea Maicii Domnului
este inchinat Sfintei Cruci care joacd un rol fundamental in cultul si
spiritualitatea crestind, rezumand prin evenimentele legate de el intreaga
iconomie a Patimilor si Tnvierii Domnului Hristos. Sfantul loan Damaschin
zice in acest sens: ,,Orice fapta si orice minune a lui Hristos este foarte
mare, dumnezeiasca si minunata. Dar cea mai minunaté decét toate este
cinstita lui Cruce. C&ci prin nimic altceva decét prin Crucea Domnului
nostru lisus Hristos s-a distrus moartea, s-a dezlegat p&catul stramosesc,
s-a pradat iadul, s-a daruit invierea (...) s-a svarsit intoarcerea la fericirea

1 Pr. Prof. Dr. Dumitru Sténiloae, lisus Hristos lumina lumii si Tndumnezeitorul
omului, Editura Anastasia, Bucuresti, 1993, p. 210.

112 Alexis Kniazev, op. cit. pp. 152-153.

13 Ibidem, p. 156.
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primara s-au deschis portile raiului, s-a asezat firea noastra in dreapta lui
Dumnezeu, ne-am facut copii si mostenitori a lui Dumnezeu (...). Cuvantul
Crucii este puterea lui Dumnezeu, s-au pentru cd prin ea ni s-a aratat
puterea lui Dumnezeu, adicd biruinta asupra mortii, s-au dupa cum cele
patru brate ale crucii se tin si se strang prin incheietura de la mijloc tot
astfel se tin prin puterea lui Dumnezeu Tnaltimea, adancimea, lungimea si
latimea adicé toatd creatia vazutd si nevazuta”.

Prin Cruce se restabileste unitatea cosmosului divizat prin cdderea
lui Adam, fiind in acelasi timp centrul si axa tuturor lucrurilor. Imnele
liturgice aratd centralitatea cosmicd a Crucii care restructureaza
dimensiunile existente de pana la ea, aratand cd intreaga creatie pentru a
ajunge la bucuria Invierii trebuie si patimeasca durerile si suspinele crucii:
,» Lemnul vietii cu adevérat cel ridicat in locul cdpétanii prin care a lucrat
mantuire Tmpératul veacurilor in mijlocul pAmantului naltat fiind astazi
sfinteste marginile lumii si se innoieste casa Tnvierii. Se bucura ingerii in
cer si se veselesc oamenii pe pdméant”.*® Dar Crucea este situatd in
centrul lumii pentru c& Hristos, centrul si ratiunea tuturor lucrurilor, s-a
réstignit pe ea, noi nevenerand o Cruce fard Hristos. Pe de altd parte
importanta evenimentelor realizate pe Cruce si prin Cruce o aseazd in
centrul creatiei, pentru ca de ele depinde destinul intregii creatii asa cum
pomul vietii si pomul cunostintei binelui si rdului erau situati in mijlocul
Raiului, ca dovadd a importantei pe care acesti pomi 0 aveau in perspectiva
Thdumnezeirii omului si a creatiei prin om. Cu toate acestea centralitatea
cosmicd a Crucii derivé si este sustinutd de centralitatea cosmicé a lui
Hristos, Creatorul si R&scumparatorul cosmosului. Crucea este o revelare
permanentd a scopului pe care toate lucrurile trebuie sa-1 implineasca in
Hristos cel inviat.

Simbol de o valoare cosmica si universald, Crucea care cuprinde
cele patru puncte cardinale este asezatd pe Muntele Golgota, spatiu sacru
considerat in traditia biblica drept centrul lumii. Astfel, Crucea este asezatd
n centrul pdmantului, deasupra pesterii intunecate unde se afla craniul lui
Adam. Tnéltatd in centrul universului ea inchipuie axa lumii prin care

114 Sfantul loan Damaschin, op. cit. pp.159-160.
15 Mineiul pe Septembrie, In 8 zile, Vecernie, Stihirile Litiei, Mérire.. acum.
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comunica cele trei nivele cosmice: cele de sus (cerul), nivelul nostru
(p@méantul) si cele de jos (infernul) unde se infige pomul mantuirii. 16
Cosmosul isi regaseste adevératul sdu centru Tn Crucea cu patru
dimensiuni care adund popoarele despértite restaurdnd umanitatea prin si
n lisus Hristos si odata cu ea si intreaga creatie: ,,Crucea ta cea cu patru
parti Tnaltandu-se astézi Hristoase Dumnezeul nostru cate patru margini
ale lumii le sfinteste”. " Tntr-adevar ,,Golgota prin Crucea din mijloc
este arena dialogului total dintre creatie si Dumnezeu. Este campul
simultaneitatii desdvarsite a coordonatelor temporale si spatiale ca expresie
a comunicativitatii totale. Prin Crucea de pe Golgota omul are posibilitatea
vederii ,,totului” dintr-o privire, experiment specific vesniciei. Orizontalul
si verticalul sunt unite in centralitatea antropos-deus-ului Hristos care ne
reveleaza izvorul restaurdrii universale”. 18

Olivier Clement citdnd o Omilie pascald din secolul al- I1- lea spune
urmatoarele: ,,Acest pom urcé de la pamant la ceruri. Plantd nemuritoare
el se Tnaltd n mijlocul cerului si al lumii, stalp al universului, legaturd a
tuturor lucrurilor. Pironit de cuiele nevazute ale Duhului pentru a nu se
clatina n apropierea sa de cele dumnezeiesti, atingand cerul cu fruntea,
ntarind pdmantul cu picioarele si intre ele cuprinzand vdzduhul intreg cu
mainile Lui uriase (Hristos) era in intregime peste tot, Tn fiecare lucru.
Universul intreg devine stabil ca si cum aceasté extensiune diviné si aceastd
suferintd a crucii ar fi strabatut toate lumile”.*® Textul liturgic aratd
foarte clar faptul ¢ Hristos lucreaza prin elementele creatiei, la mantuirea
ei: ,,Prin Cruce Mantuitorule ai sters blestemul lemnului”.*? Plecand de
aici putem spune cd creatia nu poate ajunge la desavarsire prin ea Tnsasi
ci doar prin Hristos, Fiul lui Dumnezeu intrupat care lucreazé la ,, plinirea”
creatiei prin creatie si nu in afara ei.

116 Michel Quenot, Icoana, fereastrd spre absolut, trad. Pr. Dr. Vasile Raducg,
Editura Enciclopedicd, Bucuresti, 1993, pp. 94-95.

117 Mineiul pe Septembrie, in 14 zile, Utrenie, Randuiala scoaterii Sfintei Cruci,
Stihirea a-V-a.

118 Joan Chirila, Homo-Deus, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1997, pp. 107-108.

119 QOlivier Clement, Adevar si libertate. Convorbiri cu Patriarhul Ecumenic
Bartolomeu I, trad. Mihai Maci, Editura Deisis, Sibiu, 1997, p. 91.

120 Octoihul Mic, Cantarile Tnvierii gl. 2, Vecernie, Stihirile Stihoavnei, Stihirea l.
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Prin Cruce care este semnul Tmpacarii intreaga creatie intrd intr-
0 noud etapd n care cerul si pdmantul se impacd. Ordinea creatiei
este alta, primeste prin Jertfa de pe Cruce o altd fatd, mai transparenta,
mai frumoasa: ,,Pe Cruce ardtandu-te pironit, Hristoase ai schimbat
frumusetea fapturilor”. 2 Tmpécarea care se pregétea odatd cu
Intruparea lui Hristos acum este realizata fiind desavarsita prin
Tnvierea si Tnaltarea Iui Hristos la ceruri: ,,Caci in El a binevoit
Dumnezeu sa salasluiasca toatd plinadtatea. % prin El pe toate pentru
El sa le impace fie cele de pe pdmant, fie cele din ceruri pace facand
prin El, prin sdngele Crucii Sale” (Coloseni 1, 19-20).

Imnologia praznicului surprinde bucuria care invéluie toaté faptura
cu ocazia acestui eveniment: ,,In rai de demult, lemnul m-a golit prin
mancare, vrdjmasul pricinuindu-mi omorarea; iar lemnul crucii aducand
haina vietii oamenilor s-a infipt Tn padmant si lumea toata s-a umplut de
toatd bucuria” 22 sau ,,S& se bucure toti copacii dumbravii pentru cé li s-
a sfintit firea de la Ziditorul lor Hristos, Cel ce a fost réstignit pe lemn”. 123
Creatia aduce prin lemnul Crucii o parte din ea, i oferd loc lui Hristos asa
cum la Nastere I-a primit intr-o pesterd, la Botez |-a primit in apele
lordanului, la Schimbarea la Fata I-a primit pe munte far cand a murit I-a
primit cu cutremur in morméantul sépat in stancd. Lemnul Crucii este
infratit cu toatd creatia care se bucurd vazand ce s-a realizat prin ea si cu
ea: ,,Sa salte cu laude toate lemnele padurii vazand lemnul Crucii cel de
un nume cu ele”.*?* Dar creatia are o dimensiune ambivalenta Tn functie
de raportarea noastra la ea asa cum lemnul ca parte a creatiei a aratat-o.
Tntre lemnul, pomul din mijlocul Raiului si lemnul crucii, pomul cel de
Viaté purtétor se misca destinul umanitétii; prin unul intré in lume moartea,
prin celélalt Viata: ,,... c& lemnul in rai oarecand moarte a odraslit iar
aceasta viatd acum a inflorit, avand pe Domnul cel féaré de pécat rastignit
pe ea”.®

121 Ihidem, Stihirile Stihoavnei, stihirea a-11-a.

22 Mineiul pe Septembrie, Tn 8 zile, Utrenie, Canonul, Sedealna Catavasiei.

123 |bidem, in 14 zile, Utrenie, Canonul, Céantarea a-9-a, tropar I.

124 Triod, dumineca a-lI11-a din Postul Pastelui, Utrenie, Canonul, Céantarea a-9-a.

25 Mineiul pe Septembrie, in 14 zile, Utrenie, Randuiala scoaterii Sfintei Cruci,
Stihirea a-11-a.
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Crucea anunta Tnvierea, Tntre acestea doud existand o legatura
interioard, care se adreseazd si omului, trasandu-i un posibil itinerar n
legatura sa cu cosmosul adic pentru a ajunge la Inviere, la transfigurarea
trupului si prin el aintregii creatii, acesta trebuie sé treaca in mod constient
prin renuntérile si jertfa Crucii, care tin de dimensiunea asceticd a
existentei. Numai Tn acest mod, Crucea ne va da posibilitatea sa ajungem,
cu adevarat, in dimineata Invierii, in fatamormantului cel de viata purtétor,
contempland in taina profunzimile unei creatii transfigurate.
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Cosmin Panturu

Modificdri si completdri aduse in
perioada 1950-2003

Statutului pentru organizarea si
functionarea Bisericii Ortodoxe Romdne

Abstract

The Romanian Orthodox Church, recognized as a cult within the
Romanian State, enjoys its autonomy in relation to it, as well as to the
other cults. One to this principle, it is organized according to its own
laws, called Statutes. The Statute for the organizing and functioning of
the Romanian Orthodox Church represents the basic law of our Church
and works as an internal constitution. The Statute was drawn up by
His Holiness Justinian, Patriarch of the Romanian Orthodox Church,
approved and voted by the Saint Synod and by the Presidium of the
National Assembly of Romania and published in the Official Monitor
of Romania n0.47/25.02.1949. All along this period the Statute has
been subject to various alterations and completions that came to force
once they were published in the Official Buletin of the Romanian
Patriarchate, the Romanian Orthodox Church Review. These changes
have in view several aspects in the life of the Church and involve both
its internal and external structure, having also in view its relations with
the State in which it functions as a legal entity.
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Biserica Ortodoxd Romand, organizatd ca Patriarhie a simtit de-a
lungul existentei sale s se adapteze noilor transformari survenite pe
seama poporului roman. Tn acest sens a adoptat o serie de acte normative
prin care s-a cdutat alinierea legislatiei sale la cerintele aparute pe linie
civila. Cele mai importante raman pentru perioada moderna a Romaniei
Statutele Tntrucét prin acestea se d& expresie cel mai bine principiilor
autocefaliei si autonomiei sale.

Asa cum remarca pr.prof.dr. Liviu Stan, referitor la aceasta stare de
drept, ,,organizarea institutiilor de utilitate publica se face prin Statute.
Ele sunt legi de organizare ale acestei categorii de institutii si o formd
speciald a legii si trebuie sa fie alcatuite in conformitate cu legile Statului
si s& fie aprobate de Stat. Statutele astfel aprobate au valoare de lege
atat pentru respectivele institutii cét si pentru Stat, prin Tnsusi efectul
aprobérii lor de cétre Stat. Fiind autonomd, Biserica este o institutie de
utilitate publica. Tn aceasté calitate nu are nevoie sé fie organizata printr-
0 lege de Stat, ci In virtutea acestui fapt are dreptul de a-si emite propria
ei lege de organizare si conducere, aceasta fiind concretizata printr-un
»Statut”. Statutul de organizare si functionare a Bisericii Ortodoxe Roméne
este legea fundamentala a Bisericii noastre. El are pentru Biserica noastra
valoarea unei constitutii; este Constitutia Bisericii?.

Tn acest sens, dupa anul 1918, potrivit prevederilor Constitutiei din
anul 1923 a fost adoptatd Legea si Statutul de Organizare a Bisericii
Ortodoxe Romane?. Din acestea ,,se poate constata ca principiile ce stau
la baza organizarii unitare a Bisericii si modalitatile dupa care Tsi exercitd
drepturile inscrise in Constitutie sunt cele cuprinse si in Statutul organic al
Mitropoliei romanilor ortodocsi din Transilvania. (...) Tn felul acesta s-a
asigurat, prin organizarea sa, Bisericii cea mai deplind libertate sa-si
exercite dreptul ce i-a fost recunoscut prin Constitutie, de a-si reglementa,
conduce si administra, prin organe proprii, afacerile bisericesti, culturale,
fundationale si epitropesti 2.

L Cf.Prof.Preot Liviu Stan, Statutul Bisericii Ortodoxe Romane, in ,,Studii Teologice”,
an |, 1949, nr.7-8, p.639-641;

2 Decret nr.1402/04.05.1925, publicat in Monitorul Oficial al Roméniei, Partea I,
nr.97/06.05.1925;

3 Arhid.prof.dr.loan N. Floca, Legea si Statutul de Organizare a Bisericii Ortodoxe
Romane (Decr. nr.1402/4 mail925, M.O. nr.97/6 mai 1925) —(la sapte decenii de la

elaborare)-, p. 91-92, in "Indrumétor bisericesc” pe anul 1995, Anul 143, Tiparul
Tipografiei Eparhiale Sibiu, p.88-92;
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Biserica, detindtoare a puterii bisericesti, cu cele trei ramuri ale acesteia:
Tnvatatoreascd, sfintitoare si jurisdictionald (cea din urma fiind formata din
puterile: legislativa, judecatoreasca si executiva), are libertatea autonoma
conferitd de Stat de a se organiza dup legi proprii. Tn Biserica Ortodoxa
Romaénd, organele sinodale care detin si exercitd puterea legislativa si ale
caror hotarari sunt valabile pentru intreaga Bisericd sunt Adunarea Nationald
Bisericeascd (A.N.B.), Sfantul Sinod si Sinodul Permanent. Acestea au
dreptul de a elabora Statute, Regulamente, de a emite hotaréari, dar si de a
interveni Tn modificarea actelor respective. De altfel, Constitutia din 1991*
revizuité prin lege® in anul 2003 conferd aceasté libertate si recunoaste acest
drept prin art.29: "Cultele religioase sunt libere, si se organizeaza potrivit
statutelor proprii, in conditiile legii (al.3); cultele religioase sunt autonome faté
de stat si se bucura de sprijinul acestuia...” (al.5).

Dupé anul 1944 si adoptarea Constitutiei (1948), dar si in conformitate
cu Legea Cultelor (1948), s-a procedat la alcatuirea unei noi legi de
organizare a Bisericii Ortodoxe Romane care s-a concretizat in ceea ce
numim Statutul sdu de organizare si functionare®. Tn decursul timpului
acestuia i s-au adus o seaméd de amendamente dupa care a fost republicat
cu toate aceste modificari in Buletinul Oficial al Patriarhiei Romane,
Revista Biserica Ortodox& Romana, nr.1-6/2003.

Modificérile se referé lamai multe aspecte ale vietii Bisericii, Si anume
la diaspora sa, la Tnsusirile Bisericii, la relatiile acesteia cu Statul, la noua
structurd a Mitropoliilor, la restrangerea atributiilor Adundrii Nationale
Bisericesti; precizeaza mai limpede treptele ierarhice administrative, face

4 Publicatd Tn Monitorul Oficial al Romaniei, Partea I, nr.233/21.11.1991;

° Legea de revizuire a Constitutiei, publicatd in Monitorul Oficial al Romaniei,
Partea I, nr.669/22.09.2003.

6 Statutul Tntocmit Tn anul 1948 de cétre T.P.S. Justinian, aprobat si votat de Sfantul
Sinod si de Prezidiul Marii Adunari Nationale a R.P.R., a fost publicat Tn Monitorul
Oficial al Romaniei, Partea I, nr.47/25.02.1949; republicat in volumul ,,Legiuirile Bisericii
Ortodoxe Romane”; Modificdrile aduse de Adunarea Nationald Bisericeasca au fost
publicate Tn revista ,,Biserica Ortodoxd Romand” (1950-2003) si Extras (2003) si au fost
republicate de Pr.Alexandru Armand-Munteanu in volumul ,,Compendiu alfabetic si
tematic din Hot&rarile Sfantului Sinod al Bisericii Ortodoxe Roméane (1986-2001), Editura
Arhiepiscopiei Tomisului, Constanta, 2003; precum si in volumul ,,Hotérari ale Sfantului
Sinod al Bisericii Ortodoxe Romane referitoare la activitatea bisericeascé (1986-2002),
Editura Episcopiei Dundrii de Jos, Galati, 2003;
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referire la organizarea organelor centrale si locale bisericesti, precum si
la reprezentare, la constituirea noilor organe de judecatd si recrutarea
personalului bisericesc, alegerea clerului superior, atingand inclusiv aspecte
legate de disciplina acestuia; se opreste la functionarea Casei de ajutor
reciproc a clerului si salariatolor bisericesti, la regimul bunurilor sacre,
precizeaza faptul ca unitatile bisericesti sunt persoane juridice.

Dar sa vedem acum in ce constau toate aceste modificéri si completari
aduse Statutului de organizare si functionare a Bisericii noastre.

1. Diaspora

Odaté cu transformérile aparute pe plan politic, forma de guverndmant
a Romaniei in perioada moderna a fost pe rand, monarhie constitutionald,
Republica Populara si Socialista. Dupé evenimentele din decembrie 1989,
Constitutia din 1991, revizuitd in anul 2003 prin art. 1, alin.2) o defineste
simplu doar, ,,Republica”, siinlatura astfel titulatura specifica oranduirii,
alta decét cea democraticé.

Primul articol din Statut recunoaste aceastd realitate si este completat
fatd de textul initial cu precizarea cé Biserica Ortodoxad Roméana i cuprinde
si pe cei din ,,diaspora ortodoxa romana”’.

Diaspora (acest termen nou introdus in Statut) Ti desemna in Noul
Testement pe iudeii ,,imprastiati” printre elini (loan 7,35), sau ,,printre
celelalte neamuri strdine” 8.

Astézi, prin termenul de ,,diaspord” se inteleg ,,unitétile bisericesti
organizate n afara Bisericilor autocefale si autonome, care din punct de
vedere canonic depind de Bisericile mame, din care s-au desprins, dar
care continud sd ramand sub totala jurisdictie a acestora™.

Organizaté Tn baza canoanelor 2 Il ecumenic; 8 111 ecumenic; si 28
IV ecumenic®, crestinii diasporei Bisericii Ortodoxe Roméne care se

" Art. Modificat prin Hot.A.N.B. nr.9084/26.09.1991;

8 Pr.Dr.loan Mircea, Dictionar al Noului Testament, Bucuresti, 1995, p.249;

9 Arhid.Prof.Dr.loan N.Floca, Drept canonic ortodox. Legislatie si administratie
bisericeascd, Bucuresti, Vol.l1, p.326;

10 A se vedea textele acestor canoane la idem, Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note si
comentarii, Sibiu, 1991; Dr. Nicolae Popovici, Uros Kovincici, Canaonele Bisericii
ortodoxe Tnsotite de comentarii, Vol.I, Partea I, Arad, 1930; \ol.1, Partea I, Arad, 1931;
\ol. Il, Partea |, Arad, 1934 ; Vol.Il, Partea 1, Arad, 1936;
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afla constituiti in unitati bisericesti Tn afara granitelor Statului Roman fac
parte integrantd din aceasta Bisericd, ca membri ai aceleiasi Biserici-
mame.

Nu se precizeaza in acest articol despre cetdtenia membrilor diasporei,
dacd trebuie sa-si fi pastrat cetdtenia romana sau sa fi renuntat la ea,
rdmanand sau devenind in cel de-al doilea caz cetéteni stéini, apatrizi sau
avand dubla cetétenie, in cazul in care ar fi adoptat pe langa cetétenia
romana si cea a térii unde Tsi au domiciliul sau resedinta. Elementul principal
al conditiei de membri ai Bisericii este ca acesti credinciosi ai diasporei
sé Tndeplineascd cumulativ doud conditii: a) sa fie organizati in afara
granitelor tarii; si b) sd apartind religiei ,,crestin ortodoxe”.

Prin amendamentul adus articolului 6 din Statut, ,,romanii ortodocsi
de peste hotare” constituie acum ,,diaspora” pentru care asistenta
religioasd si organizarea canonica cad in exclusivitate Tn sarcina Sfantului
Sinod al Bisericii noastre. De asemenea, trimiterea de conducétori pentru
romanii din afara granitelor térii nu mai este reglementa de Patriarhia
Romana si implicit nu mai este necesara aprobarea Guvernului pentru
acestia, aceste atributii revenind de drept Sfantului Sinod al Biseriicii
Ortodoxe Romane.

De altfel, Diaspora Bisericii noastre este organizatd pe mai multe
continente, fiind constituitd din mai multe unitéti bisericesti: Arhiepiscopia
Ortodoxa din America si Canada; Mitropolia Ortodoxd Romana pentru
Europa Occidentald si Meridionald, cu sediul la Paris*?; Mitroplia Ortodoxa
Romana pentru Germania si Europa Centrald, cu sediul la Berlin®3;
Mitropolia Ortodoxa Autonomd a Basarabiei si Exarhatul Plaiurilor*
(Exarhat al Patriarhiei Romane®), cu sediul la Chisindu; Mitropolia
Bucovinei de Nord, cu sediul la Cernauti*®; Episcopia Ortodoxa Roméana
din Jugoslavia cu sediul la Varset; Episcopia Ortodoxad Roméné cu sediul

 Articol modificat prin Hotérarea A.N.B. nr.9084/26.09.1990;

2 Vechea Arhiepiscopie ridicatd la la rang de Mitropolie prin Hotérarea Sf.Sinod
nr.1080/2001;

13 Vechea Arhiepiscopie ridicatd la la rang de Mitropolie prin Hotérarea Sf.Sinod
nr.439/1993;

4 Hotérarea Sf.Sinod nr.7425/1995;

15 Hotararea Sf.Sinod nr.5498/1998;
16 Hotararile Sf.Sinod nr.855 si 2170/1992;
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la Gyula (Ungaria)'’; Vicariatul Ortodox Roman din Italia; o parohie in
Venezuela (la Caracas) care depinde de Arhiepiscopia Misionara
Ortodox& Romana din America si Canada, cu sediul la Detroit; alte parohii
aflate in diferite tari (Bulgaria, Turcia, Israel, Australia, etc.) situate in
afara centrelor bisericesti mai sus amintite.

Tn prezent, pentru ajutorarea romanilor de peste hotare Parlamentul
Romaniei lucreaza la un proiect de lege care vizeaza diaspora romaneasca.
Acest proiect este Tn concordanta cu art.7 din Constitutia Romaniei care
prevede sprijinul Statului necesar intaririi legaturilor cu ,,romanii din afara
frontierelor tarii” in scopul pastrérii identitatilor lor ,.etnice, culturale,
lingvistice si religioase”.

2. Tnsusirile Bisericii

Constitutia din 1923 definea Biserica Ortodoxd Roméané ca fiind -
printre alti termeni - ,,dominantd” in statul romén deaorece era religia
marii majoritati a romanilor. Acest termen este reactualizat in articolul 2,
prin aliniatul 3) din Statut® prin care Biserica este denumita ,,nationald si
majoritard”

Dacé compardm primul termen cu cel din Constitutia Romaniei (2003)
referitor la organizatia de Stat ca fiind ,,national” (art.1) putem observa
ca aceesi notiune caracterizeaza atat Statul, cat si Biserica. Cu toate
acestea, cele doud institutii nu se confunda, ci fiecare isi urmeaza propria
organizare caracteristicd, avand un scop in sine: binele comun (in ceea
ce priveste Statul) si mantuirea credinciosilor (referitor la Bisericé).

Totusi, astfel stand lucrurile, Proiectul Legii Cultelor nu a primit
cvorumul necesar adoptérii ei deoarece denumirea de ,,nationald” ar fi
defavorizat celelalte religii si culte legal recunoscute de Statul Roman.

Celélalt apelativ de ,,majoritard” este determinat de rezultaele
recensdmintelor din anul 1992 si 2002, in care cei mai multi cetateni ai
Romaniei si-au declarat religia crestina si confesiunea ortodoxa in procent
de peste 86%.

17 Prin Hotararea Sf.Sinod nr. 562/1997 se asigura parohiilor aflate sub administrarea
Vicariatelor din Varset si Gyula conducere ierarhica directd, invatatoreasca, harismatic si
administrativa, ca eparhii Tn Serbia si Ungaria.

18 Alineat nou introdus prin Hotéréea A.N.B. nr.300/14.01.1994;
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3. Relatiile Bisericii cu Statul

Avrticolul 4 din Statut®® modifica textul articolului initial, in sensul c
relatiile stabilite ntre Bisericé si Stat ,,5e exercitd in lumina prevederilor
Constitutiei Romaniei”, pe de o parte, dar si a legilor speciale care
reglementeazd aceste raporturi valabile inclusiv si pentru celelalte culte
»legal recunoscute” pe de alté parte.

Se reduce astfel amestecul Statului in treburile interne ale Bisericii,
n sensul cd acesta nu mai poate exercita dreptul sdu de ,,control” absolut
asupra institutiilor bisericesti. El pastreaza insé legatura cu Biserica prin
Ministerul Culturii si Cultelor.

Acest fapt este consacrat si de modificarile mai multor articole:
Prezidiul Marii Adunari Nationale a R.P.R. nu mai confirma prin decret,
dat la propunerea Ministerului Cultelor, modificérile ivite in organizarea
unitatilor bisericesti, dar Biserica are obligatia de a comunica ,,autoritatii
de Stat competente” aceste modificari (art.7 din Statut)?’; convocarea
Sfantului Sinod nu mai este adusa la cunostiinta Ministerului Cultelor, iar
Ministerul Cultelor nu mai decide n privinta deschiderii si inchiderii
sedintelor Sfantului Sinod, aceste acte revenind doar ,,Presedintelui Sfantului
Sinod” (art.12 si 13 din Statut)?. Totodata Prezidiul Marii Adunéri Populare
nu mai decreteaza in ceea ce priveste deschiderea si inchiderea sesiunilor
Adunarii Nationale Bisericesti, aceste atributii revenind acum Patriarhului
»in calitate de Presedinte” al respectivei Adundri (art.23 din Statut)?.

Tn ceea ce priveste alegerea clerului, articolul 49 din Statut? elimina
aprobarea Ministerului Cultelor referitor la majorarea sau micsorarea
preotilor co-slujitori intr-o parohie. De asemenea, pentru alegerea clerului
superior presedintele Consiliului de Ministri, Ministrul Cultelor sau delegatii
acestora precum si delegatul Marii Adunéri Nationale nu mai sunt membri
de drept ai Colegiului electoral desemnat pentru alegerea clerului superior
n Eparhiile vacante (art.130, al.1 din Statut)?, iar confirmarea ierarhilor

 Articol modificat prin Hotérarea A.N.B. nr.1058/06.03.2003;

2 Articol modificat prin Hotérarea A.N.B. nr.9084/26.09.1990;

2 |dem

2 |dem

2 |dem

2 Alineatul 1 modificat prin Hotérarea A.N.B. nr.8567/10.06.1973,;
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alesi nu se mai face prin decret al Prezidiului Marii Adunari Nationale,
dat la propunerea Guvernului in urma recomandarii Ministrului Cultelor
(art.131, al.1 si 3 din Statut)?; tot in acest context Prezidiul Marii Adunari
Nationale nu se mai poate opune alegerii noului ierarh (art.132 din Statut)?.

Catehizarea intreprinsd de personalul bisericesc nu mai este
supravegheatd de Ministerul Cultelor (art.134 din Statut)?’; Regulamentul
si Procedura de judecatd nu are nevoie de aprobarea Prezidiului Mari
Adunari Nationale, la propunerea Ministerului Cultelor (art.158 Statut)?.
Terenurile bisericesti se vor folosi in conformitate cu dispozitiile forurilor
Bisericesti competente si nu cu ,,normele stabilite de forurile competente
ale Statului” (art.192 din Statut)?°, chiar dacd unitatile bisericesti le pot
administra conform Legii nr.16/1994 privind arendarea®.

Consilierii administrativi eparhiali si patriarhali nu mai necesita
recunoasterea lor din partea Ministerului Cultelor (art. 205 al.1) din Statut)*
chiar dacé ,,noile incadrdri si transferari se comunicd autoritatii competente
de Stat” nu ,,pentru recunoastere”, ci ih scopul contributiei Statului la
salarizarea acestora (art.205 al.6) din Statut).

Cat priveste modificarea Statutului, acest lucru se poate realiza si
fard aprobarea acestora,,prin decret al Prezidiului Marii Adunari Nationale,
la propunerea Guvernului prin Ministerul Cultelor”. Aceste posibile
modificari survenite se comunica cétre Stat doar pentru ,,informare si
luare la cunostinta (art.206, al.4) din Statut)®, deci in mod formal.

Cu toate aceste modificari aduse Statutului pentru organizarea si
functionarea Bisericii noastre, controlul Statului asupra Bisericii nu este
eliminat definitiv, ajungandu-se la o separatie totald dintre cele dou&
institutii. Raportul dintre acestea este reglementat in primul rand de

% Alinetul 1 modificat prin Hotdrarea A.N.B. nr.9084/26.09.1990, iar alineatul 3
modificat conform idem.

% |dem

21 Articol modificat prin Hotararea A.N.B. nr.9084/26.09.1990;

2 |1dem

2 |dem

% pyblicata in Monitorul Oficial al Romaniei, Partea I, nr.91/7 aprilie 2004;

31 ldem

%2 |1dem

3 ldem
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Constitutie, dar si de Legea pentru regimul general al cultelor din Roméania
(1948), precum si de celelalte Coduri, Legi, Ordonante si Ordonante de
Urgentd ale Guvernului, Decrete, Instructiuni si Norme emise de autorittile
de Stat competente. Prin toate acestea, Biserica este de drept ,,autonoma”
n interiorul Statului roman, iar acesta din urma o asigura ca ”nu tine s se
amestece cu nimic, dar absolut cu nimic n acest drept”* recunoscut ei.

Prevederile Constitutiei actuale care desemneaza raportul dintre Stat
si Bisericd sunt cuprinse n art.4, (2), 7; prin care se face referire la
situatia romanilor din strainatate. Articolul 29 expune libertatea constiintei,
iar articolul 30 precizeaza libertatea de exprimare. Articolul 32, lit.7) asigura
si garanteaza libertatea invatdmantului religios, iar in articolul.44, lit.2) se
face referire la celebrarea casatoriei (cununiei) religioase numai dupa
incheierea casatoriei civile.

4) Noua structurd a Mitropoliilor

Tn articolul 5 din Statut este consacrat pincipiul teritorial In virtutea
caruia ,,formele organizatiei bisericesti teritoriale se acomodeaza dupd
tiparele organizatiei teritoriale a unitatilor de stat” *. Acestui principiu i
dau expresie si canoanele 34 apostolic; 35-37 apostolic; 4-6 | ecumenic;
11 IV ecumenic; 11 IV ecumenic; 38 VI ecumenic®.

Tn baza acestui principiu, articolul 5 din Statut a suferit mai multe
modificari succesive® referitoare la denumirea sau titulatura mitropoliilor,
la infiintarea noilor eparhii, precum si la schimbarea denumirii resedintelor
eparhiilor.

a) denumirea mitropoliilor: Mitropolia Ungro-Vlahiei este numitd acum
,,Mitropolia Munteniei si Dobrogei” (art5, I. din Statut); iar Mitropolia Moldovei
si Sucevei devine ,,Mitropolia Moldovei si Bucovinei” (art.5, Il din Statut).

# Arhid. Prof. Dr. loan N. Floca, Legea si Statutul ... p.92;

% Arhid. Prof. Dr. loan N. Floca, Prof. Dr. Sorin Joantd, Administratie bisericeasca
parohiald si legislatie, Editia a I1-a, Sibiu, 2002, p.10;

% A se vedea textele acestor canoane la Pr.Dr.loan N. Floca, Canoanele Bisericii
Ortodoxe...; si la Dr.Nicolae Popovici, Uros Kovincici, Canoanele Bisericii Orrtodoxe....

" Hotararea A.N.B. nr.3161/26.02.1950; nr.22854/10.11.1951; nr.8576/10.06.1973;
nr.421/23.01.1991; nr.6227/05.10.1993; nr.179 si 8474/11.01.1994; nr.6444 si 7435/
15.02.1996; nr.3048/13.07.1998; nr.2944/1999/24.02.2000; nr.602/01.02.2001; nr.6146/
2000/21.02.2001; nr.550; 981; si nr.960/06.03.2003;



156 Teologia, 1/2005

Aceste doud titulaturi adoptate de legiuitor sunt mai aproape de
realitatea subiectiva a respectivelor provincii. Titulatura initiald isi are
originea Tn denumirea sub care era cunoscutd Muntenia intre secolele
XHI-XVI1I (Vlahia de langd Ungaria), spre a putea fi deosebitd de Valahia-
Mare (Tesalia) si Vlahia-Mica (Etolia si Acarnania) la scritorii bizantini®.
Totodatd noua forma adoptata distinge Tn mod incontestabil cele doua
provincii romanesti: Muntenia, cunoscutd mult timp si sub numele de tara
Romaneasca (cuprinsa intre Olt, Dundre, Milcov si Carpati) si Dobrogea
- vechea Scythia Minor - (situatd ntre Dundrea Inferioard si Marea
Neagrd) care a fost alipita de Mircea cel Batran corpului térii Romanesti
la 1388.

Bucovina este si ea 0 veche provincie romaneascd, odinioara facand
parte din Imperiul Austro-Ungar. Cuprinzand partea nordica a Carpatilor
Meridionali, la N-V Moldovei, Bucovina a fost parte integrantd din
Moldova pana in anul 1777, cand a fost anexat& Austriei. Tn 1919 provincia
revine la patria-mama, fiind pierdutd apoi in 1944 in favoarea Uniunii
Sovietice. Astazi o parte a ei este integratd in Republica Ucraina, iar o
alta denumeste zona de Nord a Moldovei. Cu toate cd in timpul lui étefan
cel Mare tara Moldovei a cunoscut cea mai mare intindere (intre Carpati
si Nistru), astdzi partea dintre Prut si Nistru formeaza Republica Moldova,
iar jumatatea dintre Prut si Carpati a rdmas provincie romaneascd,
constituind alaturi de Muntenia Principatele Romane Unite (1859).

Prin modificarea aceasta s-a revenit la denumirile istorice ale
provinciilor noastre, chiar daca unele dintre ele nu mai reprezinté
integritatea teritoriald de odinioara (Moldova si Bucovina).

b) infiintarea noilor eparhii prin:

b’) reactivarea eparhiilor istorice prin desprinderea acestora din cele
existente: Arhiepiscopia Tomisului, cu resedinta in municipiul Constanta
(art.5, ind.2) din Statut) ; Arhiepiscopia Targovistei, cu resedinta in
municipiul Targoviste (art.5, ind..3) din Statut); Episcopia Argesului si
Muscelului, cu resedinta in municipiul Curtea de Arges (art.5, ind.4) din
Statut); Arhiepiscopia Sucevei si Radautilor, cu resedinta in municipiul

% |_.4aineanu, Dictionar universal al limbei romane, 1929, p.862-863;
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Suceava (art.5, ind.11) din Statut), si nu la R&dauti; Episcopia Husilor, cu
resedinta in municipiul Husi (art.5, ind.13) din Statut); Arhiepiscopia Alba-
luliei, cu resedinta in municipiul Alba-lulia (art.5, ind.16) din Statut);
Episcopia Ortodoxd Roména a Maramuresului si Sdtmarului, cu resedinta
Tn municipiul Baia-Mare (art.5, ind.17) din Statut); Episcopia Severinului
si Strehaiei, cu resedinta Tn municipiul Drobeta-Turnu Severin (art.5, ind.22)
din Statut); Episcopia Caransebesului, cu resedinta Tn municipiul
Caransebes (art.5, ind.25) din Statut).

b’) modificarea intinderilor teritoriale a eparhiilor prin desprinderea
acestora din cele existente: Episcopia Sloboziei si Calarasilor, cu resedinta
n municipiul Slobozia (art.5, ind.7) din Statut); Episcopia Alexandriei si
Teleormanului, cu resedinta in municipiul Alexandria (art.5, ind.8) din
Statut); Episcopia Giurgiului, cu resedinta in municipiul Giurgiu (art.5, ind.9)
din Statut); Episcopia Covasnei si Harghitei, cu resedinta in municipiul
Miercurea Ciuc (art.5, ind.19) din Statut);

b’”) ridicarea vechilor vicariate la rang de eparhie: Episcopia
Ortodoxd Romana a Varsetului (art.5, ind.26) din Statut) si Episcopia
Ortodoxd Romana din Ungaria, cu resedinta la Gyula (art.5, ind.27) din
Statut).

c) schimbarea denumirii resedintelor eparhiilor din ,,oras” in
»municipiu”, avand in vedere conducerea fiecarui judet dintr-un municipiu-
resedintd de judet. Exceptie de la aceastd reguld o fac Episcopia
Caransebesului, precum si Episcopia Argesului si Muscelului in care
episcopul nu isi are resedinta in cetatea comund cu conducerea
administrativa a judetului, ci in alte municipii care in vechime -ca orase-
au dobandit o importanta atat politica, cat si bisericeasca.

5. Restrangerea atributiilor Adunarii Nationale Bisericesti

Prin amendamentele aprobate aduse articolului 7 din Statut® se
restrang atributiile Adunarii Nationale Bisericesti ca organ central
deliberativ al Bisericii Ortodoxe Roméne (art. 8, lit.b) din Statut) prin
faptul ca aceasta hotareste doar cu privire la ,,schimbarea titulaturii
Mitropoliilor, Arhiepiscopiilor si Episcopiilor, precum si infiintarea de noi

% Alineatele 2 si 3 modificate prin Hotdrarea A.N.B. 9084/26.09.1990;
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eparhii” (art.7, alin.2) din Statut), si nu i mai revine sarcina asupra hotarérii
,»Schimbarii intinderilor teritoriale intre eparhii, determinate de modificarea
in organizarea administrativ-teritoriald a acestora sau a Statului”, ci
Sfantului Sinod, ca ,,organ central deliberativ al Bisericii Ortodoxe
Roméne” (art.8, lit.a) din Statut). ,,Aceste modificéri vor fi comunicate
autoritatii de Stat competente” (art.7, al.3) din Statut), respectiv Ministerului
Culturii si Cultelor.

6. Precizarea treptelor ierarhice administrative

Tn componenta Sfantului Sinod intr4, aléturi de Patriarh, ca presedinte,
pe langé toti Mitropolitii si ,,Arhiepiscopii, Episcopii eparhioti, Episcopii-
Vicari si Arhiereii-Vicari in functiune, ca membri.” (art. 11 din Statut)*.

Tn acest articol ne confruntdm cu treapta arhieriei ntalnité sub toate
formele ei.

Eparhiile sunt Episcopii sau Arhiepiscopii, dupd cum sunt conduse
respectiv de un Episcop (eparhiot n.n) sau Arhiepiscop (art.87, al.2 din
Statut). Acestia sunt titularii de drept ai Eparhiei pe care o conduc. Art.
114 din Statut Ti consacrd mitropolitului dreptul de a hirotoni arhiepiscopii
si episcopii séi sufragani. Pe 1angé ei pot functiona Episcopii-Vicari (sau
loctiitori ai episcopilor eparhioti*t). Ei sunt continuatorii episcopilor ajutatori
(horepiscopilor) din Biserica veche, care au mai fost numiti si episcopi
locotenenti. Datorita sferei sale restranse de competentd, episcopul-vicar
»poate Tndeplini numai slujbele religioase si afacerile pe care i le
incredinteaza episcopul sau mitropolitul” %2, Aldturi de Episcopii-Vicari
care 1si desfasoard activitatea la Arhiepiscopie exista si Arhiereii-Vicari.
Acestia functioneazad pe langa fiecare Episcopie (art.101 Statut),
indeplinind aceleasi atibutii enumerate mai sus.

Tn articolul 5 din textul initial al Statutului nu au fost precizate toate
formele episcopatului. Mitropolitul era in acelasi timp si arhiepiscop al
orasului de resedintd din care conducea Mitropolia sa. Prin acest
amendament adus, arhiepiscopul primeste un statut bine definit, indeplinind
aceasta functie si in mod independent, fard a fi nevoie sa aiba inclusiv

“ Alineatul 1 modificat prin idem.
4 Arhid. Prof. dr. loan N. Floca, Drept canonic ortodox ..., vol. I, p.314;
42 Pr. Lect. Dr. Rus Constantintin, Drept bisericesc, Partea I, Arad, 2000, p.134;
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calitatea de mitropolit, chiar dac in anumite cazuri ea se péstreaza. Astfel,
»Patriarhul Bisericii Ortodoxe Romane este si arhiepiscop al Bucurestilor
si Mitropolitul Munteniei si Dobrogei”, (art.28, al.1 din Statut)*®, avand
titulatura de ,,Prea Fericirrea Sa, Arhiepiscop al Bucurestilor, Mitroplit al
Munteniei si Dobrogei si Prea Fericitul Patriarh al Bisericii Ortodoxe
Romane” (art.29 al.2) din Statut )*.

Ca o consacrare a acestei independente, arhiepiscopul poate fi in
lipsa Patriarhului presedinte al Sfantului Sinod, dacé indeplineste o a doua
conditie: ,,sa fie cel mai vechi in hirotonie”, fapt consacrat de articolul 11
al.2) din Statut*. Dacé vreun episcop este mai vechi in hirotonie decat
arhiepiscopul, atunci n acest caz, presedintia Sf.Sinod 1i revine episcopului
respectiv. Desigur, este vorba despre hirotonia in treapta de arhiereu si
nu in cea de preot sau diacon. Aceeasi calitate 1i este atribuité si pentru
presedintia Sinodului permanent (art. 17, al.2) din Statut), precum si a
Adundrii Nationale Bisericesti (art.21, al.3) din Statut)*.

Aceeasi ordine ierarhicd, de data aceasta Th ceea ce priveste numirea
de ,loctiitori pand la instalarea noilor titulari” este precizatd in cazul
vacantelor (art. 133 din Statut)*. Tn situatia vacantarii unitatilor
administrative bisericesti inferioare (mitroplii, eparhii sufragane, protoierii
si parohii) cei care vor lua masurile de suplinire sunt ierarhii in a caror
subordonare se afla aceste unitati (art. 133, al 1) din Statut). De asemenea,
»in caz de vacanta a scaunului de Patriarh”, locotenenta este asiguratd
de ierarhii ,,luati Tn ordin ea lor prevdzuta de art. 11 din Statut™,

Referitor la distinctia pe care Statutul o consacré treptei arhieriei n
forma arhiepiscopului, art.168 Ti conferd si acestuia bunuri care ,,constituie
averea bisericeasca”*.

43 Alineatul 1 modificat prin Hotdrarea A.N.B. nr.9084/26.09.1990;

4 Alineatul 2 modificat prin Hotdrarea Sinodului Permanent nr.3013/12.08.1955;
4 Alineatul 1 modificat prin Hotdrarea A.N.B. nr.9084/26.09.1990;

4 Alineatul 3 modificat prin Hotdrarea A.N.B. nr.8576/10.06.1973;

47 Articol modificat prin idem.

“ |dem

“ |dem
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6. Organizarea organelor centrale bisericesti. Referentul

Cat priveste convocarea sesiunilor Sfantului Sinod (art.12 din Statut)*°,
aceasta se face de cétre presedintele sdu ,,in timp util”, adica in timpul
necesar ca ordinea de zi sa fie adusa la cunostiintd membrilor séi. Prin
aceasta dispozitie s-a eliminat vechea prevedere care indica perioada de
., 14 zile Tnainte” cu ,,instiintarea Ministerului Cultelor”. Prin noua forma
adoptatd, reiese ca sedintele Sfantului Sinod sunt scoase de sub
supravegherea Statului prin Ministerul respectiv, mai ales ca deschiderea
si inchiderea sesiunilor anuale ale acestui organ deliberativ al Bisericii nu
mai sunt supuse deciziei date de ministerul Cultelor, ci direct ,,de cétre
Presedintele Sf.Sinod” (art.13 din Statut). Tn mod identic se procedeaza
si in cazul deschiderii si inchiderii sesiunilor Adunarii Nationale Bisericesti,
fard a mai fi necesar ,,decretul prezidiului Marii Adunéri Nationale a R.P.R”
(art.23 din Statut)®2.

Articolul 14 din Statut prevede procentajul membrilor Sfantului Sinod
pentru ca hotérarile luate sa fie valide. Pentru aceasta el ,,este valabil
constituit cu prezenta a cel putin 2/3 din numarul membrilor sdi”. Daca
comparam aceasta dispozitie cu cea anterioard modificdrii ei, precum si
cu numdrul de 12 al eparhiilor existente la acea daté, observam cé Sfantul
Sinod nu era legal constituit decat cu prezenta aproape totald a membrilor
sdi. Noua prevedere dispune ca din totalul arhiereilor, Sfantul Sinod este
valabil constituit si cu prezenta a 2/3 a membrilor séi, deci 1/3 pot lipsi
fard ca prin aceasta sd se aducd vreun prejudiciu hotérarilor luate de
acest organ bisericesc central deliberativ.

Modificarea adusa articolului 31, al.1) si 2) din Statut> elimina limitarea
numérului Episcopilor Vicari-Patriarhali ih Administratia Patriarhald (initial in
numar de doi), iar consilierilor administrativi patriarhali li se adauga (in ajutorul
acordat de acestia patriarhului) si Vicarul administrativ patriarhal, care in
conformitate cu amendamentul adus acestui articol impreuna fac parte de
drept din Consiliul National Bisericesc.

% Alineatul 2 modificat prin Hotdrarea A.N.B. nr.9084/26.09.1990;
5t Articol modificat prin Hotérarea A.N.B. nr.9084/26.09.1990;

52 |dem

% Idem

5 Articol modificat prin Hotararea A.N.B. nr.1047/24.02.2000;
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Tnarticolul 32 din Statut® este precizat acelasi termen de ,,Episcopi-
Vicari Patriarhali” pentru a nu fi confundati cu ,,vicarii” administrativi,
chiar dacé inclusiv din textul initial se subintelegea ca acestia puteau fi
alesi de Sfantul Sinod daca indeplineau ,,conditiunile prevazute de sfintele
canoane pentru treapta de arhiereu”.

Acrticolul 37, lit. a) din Statut® stipuleazd c& inspectorul general
bisericesc pentru a putea face parte din Corpul de inspectie si control
trebuie s fie si ,,referent la Sfantul Sinod pentru cazurile de caterisire”;
el cumuleazd astfel doud functii: pe cea de inspector si pe cea de referent,
acest din urma termen interesdndu-ne. Referentul sau consilierul este
persoana specializatd in cadrul unei institutii (in cazul nostru Biserica) a
cérui atributie este de a da indruméri si informatii in domeniul specialitatii
sale. Fata de acuzatorul care avea rolul de a invinui sau de a acuza partea
chematd in Consistoriul Central Bisericesc, referentul nu are aceastd
sarcind; el apare ca un consilier menit s& sfatuiasca — prin specializarea
sa — organele de recurs bisericesti chemate sa se pronunte in cazurile de
caterisire a personalului clerical. Fiind vorba de judecarea unor cazuri de
incélcare a legislatiei bisericesti, si dacd corobordm acest articol cu
prevederile art.60 din Regulamentul de Procedura al Instantelor disciplinare,
referentul trebuie s& aiba cunostinte atat canonice, cét si juridice.

7. Organizatia locald. Reprezentarea

Tn ceea ce priveste organizatia local4, articolul 48, lit. b) din Statut
precizeaza si mai clar drepturile si atributiile preotului-paroh, ca si
conducator al administratiei parohiale care ,,reprezinta parohiain justitie,
n fata autoritatilor si fata de terti”. Aceasta se realizeazi fie ,,personal”
(in nume propriu), fie ,,prin delegati legal imputerniciti”.

Avem deci de a face cu ceea ce in procesul civil poartd denumirea
de reprezentare®. O conditie esentiald a acestei reprezentdri este aceea
de a avea ,,aprobarea prealabila a Chiriarhului locului”.

% Idem

% Litera a) modificata prin Hotararea A.N.B. nr.3505/16.07.1998;

5" Articol modificat si completat prin Hotérarea A.N.B. nr.1058/06.03.2003;

% A se vedea si art.67-81 din Codul de Procedurd Civild, publicat in Monitorul
Oficial al Romaniei, Partea I, nr.45/24.02.1948, cu modificdrile si completarile ulterioare.
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Prin reprezentare se intelege ,situatia ih care o persoand numita
reprezentant, indeplineste actele procesuale intr-un proces si participé la
raporturile procesuale in numele si pentru o altd persoand, numitd
reprezentat, care este titularul dreptului litigios™.

Cat priveste reprezentarea persoanelor juridice, se disting doud situatii:

a) participarea prin organ, ceea ce echivaleaza cu o participare in
nume propriu, Tntrucat organul nu este un subiect independent in raport
cu persoana juridicd; Organul parohiei Tn acest caz este preotul, care
prin articolul 48, lit.b) din Statut poate reprezenta persoana juridica a
carei presedinte este. Tn aceasta calitate, articolul bisericesc se afla in
concordantd cu art.35 din decretul nr.31/1954% care stabileste regula
dupd care ,,persoana juridica isi exercitd drepturile si si Tndeplineste
obligatiile prin organele sale, actele juridice facute de organele persoanei
juridice, fiind actele persoanei juridice Tnsasi.”. Rezulté deci ca preotul nu
este subiectul unor drepturi si obligatii civile distincte de drepturile si
obligatiile parohiei; el nu poate avea o pozitie independenté faté de persoana
juridica pe care o reprezinta®..

b) participarea prin reprezentant, intelegand prin acesta un subiect
independent Tn raport cu persoana juridica care actioneaza pe baza procurii
eliberate Tn numele persoanei juridice, de catre organul competent al acesteia.

Reprezentarea parohiei Tn acest caz se face de cétre persoane legal
autorizate, cu o pregétire juridicd corespunzatoare a caror activitate este
reglementatd de Legea nr.51/1995 privind organizarea si exercitrea
profesiei de avocat®?, precum si de Legea nr.514/2003 privind organizarea
si exercitarea profesiei de consilier juridic®. Tn cazul Tn care persoana
juridicd, respectiv parohia, este reprezentatd de o astfel de persoand,
aceasta trebuie sa detind o procurd (delegatie) pentru a-i reprezenta
interesele n fata instantei de judecata.

% Prof. dr. docent Ilie Stoenescu, Prof. dr. Savelly Zilberstein, Drept procesual civil
- Tratat — Caile de atac si procedurile speciale, Bucuresti, 1981, p.319;

% Publicat Tn Monitorul Oficial al Romaniei, Partea I, nr. 8/30.01.1954;

¢ A se vedea Prof. dr. docent Ilie Stoenescu, op. cit., p.319;

€2 Publicatd in Monitorul Oficial al Roméaniei, Partea I, nr.116/09.06.1995; republicata
Tn Monitorul Oficial al Romaniei, Partea I, nr.113/06.03.2001;

8 Publicatd in Monitorul Oficial al Romaniei, Partea |, nr.867/5.12.2003;
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Tn ambele cazuri Tnsé este necesar, din punct de vedere bisericesc,
inclusiv aprobarea ierarhului locului, deoarece organul de conducere al
parohiei este si ,,imputernicit al Episcopului” (art.47 din Statut).

Aceeasi aprobare este obligatorie si in cel de-al doilea caz reglementat
de Statut. Fard aceasta aprobare, ,,clericii de mir si din cinul monahal nu
pot sd compara in fata instantelor civile” (art 48, lit. b), al. 2 din Statut).

Tn acest nou aliniat precizat de legiuitorul bisericesc, nu este vorba
de vreo reprezentare a persoanei juridice (parohie sau ménastire), ci acest
text se referd la situatia Tn care persoanele enumerate mai sus ar putea
apdrea Tnaintea unei instante, respectiv s-ar putea prezenta in justitie fie
ca parti intr-un proces, fie ca martori.

Clericii de mir si din cinul monahal nu isi pierd prin Taina Hirotoniei
nici capacitatea de folosinta (acea parte a capacitétii civile a omului de a
avea drepturi si obligatii)®, dar nici pe cea de exercitiu (acea parte a
capacitétii civile aomului care consta Tn aptitudinea acestuia de a dobandi
si exercita drepturi civile si a-si asuma si executa obligatii civile prin
incheierea de acte juridice civile)®. Exista situatii prin care clericii prin
raportul juridic civil pe care 7l incheie pot s& ajungd pérti in unele procese
civile. Prezenta lor in fata instantelor de judecatd este posibila doar cu
aprobarea prealabild a chiriarhului locului. Aceastd conditie nu este
cuprinsa insa si in legislatia civild si nu constituie o necesitate in proces
din punct de vedere procedural. Cei aflati in aceasté situatie, care nu se
supun precizdrii respective comit un delict bisericesc disciplinar (art.3,
lit.s din Regulamentul de proceduré al instantelor disciplinare si de judecata
din Biserica Ortodoxd Romand) care este sanctionat insa doar de
autoritatea bisericeascd competenta.

Chiar dacé este vorba despre paroh - in intelesul de preot de mir -
putem observa din acest aliniat cd si clericii cinului monahal pot s&
dobandeascé aceasté calitate, chiar daca locul de sedere al acestora este,
de reguld, intr-o manastire. Se cunosc destule cazuri in care preoti ai
cinului monahal au primit o parohie pe care au administrat-o. Acestia au
rdmas pe mai departe supusi regulilor monahale, dar au indeplinit inclusiv

8 Prof. univ. dr. Gheorghe Beleiu, Drept civil roman; Introducere in Dreptul civil;
Subiectele Dreptului civil, Bucuresti, 1995, p.253;
%Ibidem, p.281;
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drepturile si obligatiile parohului (art. 48 din Statut) deoarece au dobandit
aceastd calitate prin numire fie temporar, fie definitiv. Obligatia de a avea
aprobarea ierarhului locului pentru ca acesta sd compard in fata instantelor
de judecatd nu este reglementatd si pentru monahul simplu sau pentru
monahul hirotonit care nu indeplineste functia de paroh.

Atat Statutul pentru organizarea si functionarea Bisericii
Ortodoxe Roméne, cat si Regulamentul pentru organizarea vietii
monahale si functionarea administrativa si disciplinara a manastirilor
nu reglementeaza situatia personalului monahal nehirotonit sau hirotonit,
care din aceastd cauza ar putea sd compara in fata instantelor civile fara
aceasta prealabild aprobare. Tn acest caz se face uz de capacitatatea de
exercitiu care doar din punct de vedere bisericesc este ingraditd datorita
regulilor monahale si canoanelor care restrang aceastd capacitate a
persoanei fizice.

De asemenea in cele 2 alineate ale articolului 48 din Statut se
precizeaza termenul de chiriarh al ,,locului”. Este vorbe despre arhiereul
care are in subordine parohia respectivd, adica parohia si implicit parohul
care se afld in aria sa jurisdictionald. Nu este vorba deci de chiriarhul Tn
teritoriul cdruia s-ar afla instanta de judecata (spre exemplu Curtea de
Apel dintr-un judet care face parte din altd Eparhie condus& de un alt
arhiereu).

Prin urmare, prezenta clericului in fata organelor de judecata civile
nu este opritd; in unele cazuri ea este obligatorie, ins& conditionatd de
Tncuviintarea prealabild a episcopului locului.

8. Organele colegiale

Articolul 69 din Statut® precizeazad denumirea corectd a Comitetului
Parohial (si nu Comitetul parohiei) spre a fi in concordanté cu articolul
38 din Regulamentul pentru determinarea atributiilor Patriarhului si
pentru functionarea organelor cetrale deliberative si executive din
Patriarhia Romana. Totodatd este abrogata dispozitia prohibitiva de a
nfiinta intr-o parohie alt comitet sau asociatie decét cele clasice (Consiliul

% Articol modifiat prin Hotérarea A.N.B. nr.9084/26.09.1990;
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si Comitetul Parohial). Acest articol este completat cu prevederile
alineatului 2) ale articolului 70 din Statut care permite ca in viata parohiilor
sd activeze ,,asociatii bisericesti legal constituite si aprobate de Sfantul
Sinod cu acordul chiriarhului locului”. Aceste asociatii posibil existente in
viata parohiei amintesc de cele care Tsi desfasurau activitatea inainte de
anul 1948, cum era de pilda Societatea barbatilor ,,Sf.Gheorghe”. In prezent
orice asociatie care se doreste a fi infiintata trebuie s& urmeze procedura
legald prevazutéd de legislatia in vigoare®. Pe langd aceasta conditie,
asociatia astfel constituité care doreste s& activeze intr-o parohie trebuie
sé fie supraavizata in mod cumulativ de acordul chiriarhului locului si s&
detind aprobarea Sfantului Sinod al Bisericii Ortodoxe Romane.

Tn ceea ce priveste Administratia Eparhiald, articolul 101 din Statut
precizeazd componenta Consiliului Eparhial in care sunt inclusi:
Arhiepiscopul si Episcopul-Vicar (la Arhiepiscopie), respectiv Episcopul
si Arhiereul-Vicar (la Episcopie); vicarul administrativ eparhial, adica
preotul sau arhimandritul numit de chiriarh, care, pe langd pregétirea
teologica necesard trebuie sa aiba si experientd administrativa (art.104,
al.4 din Statut)®; si consilierii administrativi eparhiali camembri. Acestia
trebuie sa fie desemnati de Chiriarh (arhiepiscop sau episcop, dupa rangul
eparhiei pe care o pastoreste). Ei fac parte din Administratia Eparhiald
care ajutd ierarhul sd-si ndeplineasca atributiile sale. Pe 1angd acestia,
din Consiliu mai fac parte 3 clerici si 6 mireni, alesi pe termen de 4 ani de
Adunarea Eparhiald. (art.101, al 2 din Statut)®®.

3edintele Consiliul Eparhial.pot fi prezidate si de céatre Episcopul-
Vicar sau Arhiereul-Vicar (art.101, al.4 din Statut)”. Prim modificarea
adusa articolului respectiv, acest lucru nu mai poate fi indeplinit de cétre
LHloctiitorul sau delegatul Episcopului”.

7 Ordonanta Guvernului nr.26/2000 privind asociatiile si fundatiile, publicaté in
Monitorul Oficial al Roaniei, Partea I, nr.39/31.01.2000;

8 Alineatele 1, 3, 4, 6 si 7 ale acestui articol introduse prin Hotdrarea A.N.B. din
04.06.1967; alineatul 2 nou introdus, iar alineatul 4 modificat prin Hotararea A.N.B.
nr.9084/26.09.1990;

% Alineatele 2, 3,si 4, ale acestui articol modificate prin Hotararea A.N.B. din
04.06.1967;

" Alineatele 1 si 4 ale acestui articol modificate prin Hotdrarea A.N.B. nr.1047/
24.02.2000;
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Avrticolul 104 din Statut prevede c& pentru a fi alesi de cétre Sfantul
Sinod, Episcopii-Vicari si Arhiereii-Vicari trebuie sé indeplineascé conditiile
pentru intrarea in clerul superior. Tn intelegere cu Chiriarhul locului, Sinodul
Permanent Ti propune. Cei alesi vor purta titulaturi legate de eparhiile
respective (toponime). Pentru a intra in functie, trebuiesc indeplinite doud
conditii: 1) s& fie alesi; si 2) sd aiba loc hirotonirea in treapta de arhiereu,
urméand a se comunica autoritétilor de Stat n drept. Ei indeplinesc atributiile
ce le sunt date de chiriarh, cu aprobarea Sfantului Sinod. Ei sunt membri
de drept ai organelor deliberative (Adunarea Eparhiald) si executive
(Consiliul Eparhial) eparhiale.

9. Constituirea noilor organe de judecata

Articolul 112 din Statut’ precizeazd componenta Sinodului
Mitropolitan. El este alcatuit din Mitropolit, Tmpreuna cu Arhiepiscopii,
Episcopii sufragani, Episcopii-Vicari si Arhiereii-Vicari din acea Mitropolie.
Se poate observa ca odata cu precizarea noilor trepte ierarhice ale clerului
superior, si componenta Sinodului mitropolitan a fost mai bine precizata,
din el facand parte toti ierarhii sufragani ai respectivei Mitropolii.

Alineatul 3 al articolul 113 din Statut’?, nou introdus de legiuitor,
desemneaza Sinodul Mitropolitan ca instantd de recurs pentru clericii depusi
din treapta preotiei de cétre un Consistoriu eparhial din cadrul acelei
Mitropolii.

Exista deci, ca si in procedura civild, o forma de apel dupa sentinta
bisericeascd datd de prima instantd (Consistoriul eparhial): Recursul. A
doua instanta este deci Sinodul Mitropolitan. Acesta se poate pronunta
doar intr-un singur caz: depunerea din treapta preotiei. Recurentul este
deci un preot, care dupa o judecata Tn prima instanta a primit pedeapsa
depunerii din treptd. Depunerea este ,,pierderea dreptului pentru totdeauna
de a sévarsi vreo lucrare sacrd, fara pierderea calitatii de preot, cu putinta
de a fi Intrebuintat Tn administratia bisericeasca””.

™ Articol modificat prin Hotérarea A.N.B. nr.8576/10.06.1973,;

2 Alineat introdus prin Hotararea A.N.B. nr.3505/16.07.1998;

" Art.4, cap.B, lit.c) din Regulamentul de procedurd al instantelor disciplinare si de
judecatd ale Bisericii Ortodoxe Roméne.
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Sinodul Mitropolitan, pe baza referatului si propunerilor motivate
canonic si juridic ale Consilierului administrativ-bisericesc de la centrul
mitropolitan, admite sau respinge recursul.

Tn cazul admiterii recursului, Sinodul Mitropolitan: a) reexamineaza
cauza n fond; b) consultd specialisti Tn domeniul canonic si juridic; ¢)
stabileste pedeapsa corespunzatoare™.

Putem observa deci ca Tn aceasta situatie cauza care face obiectul
recursului este rejudecatd. De asemenea, pentru o cat mai dreaptd si
corecta sentintd Sinodul Mitropolitan are obligatia de a consulta specialisti
nu numai in domeniul strict canonic, ci si in cel juridic.

Tn cazul respingerii recursului, Sinodul Mitropolitan doar pronunta
sentinta de mentinere a hotérarii primei instante.

10. Recrutarea personalului bisericesc

a) Pe 1angd licentiatii sau doctorii Tn teologie, pentru numirea clerului
n parohii, preotii se pot recruta si dintre ,,absolventii Seminariilor telogice
...1a cererea Consiliului Eparhial” (si nu Consistoriului — acest organ
colectiv ramane s& defineasca doar institutia judecatorescd de pe langd
fiecare Eparhie). Acestia, in cazurile prevazute n alineatul 4)” din articolul
122 din Statut pot ocupa parohii de categoria a I1-a daca sunt indeplinite
doud conditii: a) parohia vacanté sa nu fie solicitaté de licentiati Tn teologie;
si b) dacé au obtinut media generala peste 9. Pentru parohiile de categoria
a lll-a, absolventii seminariilor pot fi numiti, dacé acestea nu sunt solicitate
de cei din prima categorie (cu studii superioare).

Aurticolul 123 din Statut precizeaza prioritatile celor chemati la primirea
Tainei Hirotonirii in functie de pregatirea pe care au urmat-o, si anume: preotii
numiti trebuie sa sustind examen de definitivare pentru licentiatii in telogie pe
langa fiecare Institut (Facultate de Teologie - n.n), iar pentru cei nelicentiati
n teologie (absolventi de seminar) pe langa fiecare seminar teologic. Aceleasi
criterii sunt stabilite si pentru examenul de promovare dupa cinci ani de la
obtinerea examenului de definitivare (art. 124 din Statut). Aceste dispozitii
referitoare la obtinerea gradelor in preotie au fost insd modificate prin hotérérea

™ Alineatul 4 al art.113 introdus prin Hotdrarea A.N.B. nr.3505/16.07.1998;
™ Alineat nou introdus prin Hotérarea A.N.B. dim 09.10.1955;
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Sfantului Sinod al Bisericii Ortodoxe Romane nr. 545/2003 referitoare la
Metodologia pentru obtinerea gradelor profesionale™.

b) Cét priveste procedura alegerii clerului superior, articolul 129 din
Statut - prin modificdrile aduse alineatelor 1 si 27'- stabileste ordinea
ierarhicd: Patriarh, Mitropoliti, Arhiepiscopi si Episcopi; precum si
metodologia care trebuie indeplinita: pentru orice treapta arhiereasca se
propun doi sau trei candidati. Ei sunt propusi ihsd in mod diferit; Sfantul
Sinod face propuneri pentru alegerea patriarhului; in intelegere cu Sfantul
Sinod patriarhul propune mitropolitul; iar mitropolitul Ti propune aceluiasi
for colectiv pe Arhiepiscop si Episcop.

Numele candidatilor sunt confidentiale. Tnsotite de curriculum vitae
ele sunt comunicate membrilor Colegiului Electoral Bisericesc odata cu
convocarea pentru acea alegere. Candidatii respectivi nu pot participa la
consultérile din pauza care precede alegerea (art.129, al. 4) si 5) din
Statut) pentru a nu influenta ntr-un mod sau altul hotararea ce va fi luata.

Odaté cu transformarea Institutelor teologice de rang universitar in
Facultati de Teologie, precum si prin infiintarea celor noi si integrarea
acestora n sistemul invatdmantului de stat, in locul rectorilor institutelor
apar acum decanii. Acestia, alaturi de directorii seminarilor telogice si
clericii desemnati de mitroplit ca facand parte din mitroplia pe care el 0
conduce, fac parte ca membrii de drept din Colegiul Electoral desemnat
pentru alegerea Patriarhului, Mitropolitilor, Arhiepiscopilor’ si Episcopilor
pentru Eparhiile vacante.

Fiecare alegétor este Tnscris o singurd data in lista membrilor votanti
si are dreptul sa voteze o singurd datd. Modul in care se procedeaza la
alegerea candidatului este particular: alegtorii scriu numele acelui candidat
dintre cei propusi care este vrednic de a fi ales pe buletinul de vot.
Procedura prevézutd in continuare nu a suferit mari modificari, dar dupa
»incheierea lucrdrilor colegiului, buletinele de vot se distrug prin ardere, n
prezenta membrilor Biroului Colegiului” (art.130, al.13) din Statut)™.

6 Hotarari ale Sfantului Sinod al Bisericii Ortodoxe Romane referitoare la activitatea
bisericeasca (1986-2002), Galati, 2003, p.218-228;

" Alineate modificate prin Hotdrarea A.N.B. nr.8576/10.06.1973;

8 ldem

™ Alineat nou introdus prin Hotararea A.N.B. nr.5805/1999;
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11. Disciplina clerului

Cat priveste disciplina clerului, articolul 145 din Statut®® delimiteaza
sfera fiecrui ,,organ disciplinar si de judecatd pentru clericii de mir, preoti,
diaconi si cantéreti n chestiuni pur bisericesti”. Ca prima instanta aceste
organe sunt Consistoriul Disciplinar Protopopesc si Consistoriul Eparhial, iar
ca organe de recurs Sinodul Mitropolitan pentru cazurile (hotérarile)
Consistoriilor Eparhiale de depunere din treapta preotiei (articol coroborat
cu art.151 din Statut)® si Sfantul Sinod pentru cazurile sanctionate de
Consistoriile Eparhiale cu caterisirea (articol coroborat cu art.152 din Statut).

Presedintele Sinodului Mitropolitan este ,,Mitropolitul locului” (art.150
din Statut)®. Acesta, in virtutea harului sdu poate s& nu posede cunostinte
canonice si juridice, cum se cer membrilor Consistoriilor disciplinare.
Mitropolitul, in calitate de conducétor al Mitropoliei sale Tn general, este si
conducétor al acestui for de judecata din cadrul eparhiei sale.

Deoarece prin articolele mai sus metionate au fost definite noi foruri
de judecata bisericeascd si au fost modificate sfera lor de competenta,
Statutul, prin modificarea adusa articolului 1872 elimind incompatibilitatea
dintre membrul Consiliului National Bisericesc si cel al Consistoriului
Central Bisericesc intrucat prin noua formula adoptata acesta din urmé a
fost desfiintat prin infiintarea ca organe de recurs a Sinodului Mitropolitan
si a Sfantului Sinod.

12. Casa de ajutor reciproc a clerului

Casa de ajutor reciproc a clerului functioneaza pe langa fiecare
Eparhie. Ea deserveste si pe salariatii bisericesti (cantareti sau paraclisieri).
Ca o0 noutate a sarcinilor acesteia este ca ea nu mai acordd Tmprumuturi
persoanelor juridice (Eparhie, parohii, mandstiri), ci doar celor fizice pentru
care de fapt a si fost constituita. Acestora nu doar ,,in cazuri de boala si
deces”, ci ea isi desfdsoard activitatea pe baza unui regulament special
aprobat de Adunarea Nationald Bisericeascd (art.166 Statut)®, precum

8 Articol modifivat prin Hotérarea A.N.B. nr.3505/16.07.1998;
8 ldem
8 ]dem
8 ]dem
& Articol modificat prin Hotérarea A.N.B. nr.9084/26.09.1990;
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si dupa normele Caselor de Ajutor Reciproc a oricarei unitéti economice
private sau de stat.

13. Regimul bunurilor sacre

Referitor la cultul mortilor, articolul 181 din Statut® precizeaza ca
cimitirele sunt bunuri sacre. Ele sunt inalienabile (nu pot fi instrdinate
prin acte juridice de drept civil) si imprescriptibile (nhu pot fi prescrise
datorita folosintei altora, ci rdman Tn proprietatea titularului); nu pot fi
schimbate (isi pastreaza aceeasi destinatie), grevate (ipotecate), instrdinate
(nu pot fi vandute) sau sechestrate (in cazul unui litigiu nu pot suferi
sechestru ). Articolul respectiv din Statut este completat cu Regulamentul
pentru organizarea si functionarea cimitirelor parohiale si ménéstiresti
din cuprinsul Eparhiilor Bisericii Ortodoxe Roméane®.

14. Unitdtile bisericesti ca persoane juridice

Avrticolul 186 din Statut®” (coroborat cu art.28 din Decretul 177/
04.08.194888) recunoaste calitatea de persoane juridice tuturor unitatilor
bisericesti, adica ele sunt subiecte colective de drept, formate dintr-un
,»colectiv de oameni, care, intrunind conditiile cerute de lege sunt titulari
de drepturi subiective si obligatii civile”. Calitatea de persoane juridice le
face s aib& ca elemente constitutive o organizatie proprie, un patrimoniu
propriu, si un scop propriu®.

Dacé reflectdm la criteriile de clasificare a persoanelor juridice si in
special dupa regimul juridic aplicabil acestora, putem distinge persoane
juridice de drept public si persoane juridice de drept privat.

Asa cum remarca pr.prof.dr. Liviu Stan, referitor la aceasta stare de
drept pe care Statutul o caracteriza in forma sa initiald, Biserica este o
Jinstitutie de utilitate publicd. Tn aceasta calitate i s-a recunoscut mereu
personalitatea juridicd de drept public, capacitatea de a s@varsi acte

8 Articol modificat prin Hotararea A.N.B. nr.1058/06.03.2003;

% Text publicat in Buletinul Oficial al Patriarhiei Romane, revista ,,Biserica Ortodoxa
Romand”, anul C (1982), nr.1-2, si extras.

8 Articol modificat prin Hotérarea A.N.B. nr. 8576/10.07.1973;

8 Publicat Tn Monitorul Oficial al Roméniei, Partea I, nr.178/04.08.1948;

8 Prof.univ.dr. Gheorghe Beleiu, op. cit., p.351;
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juridice, de a fi subiect de drept public, adicd acea capacitate juridica pe
care 0 au de drept numai institutiile publice propriu-zise, institutiile de
Stat, si care in fond se deosebeste de foarte putin de capacitatea juridica
a persoanelor de drept privat™®,

Fata de starea initiald si potrivit modificarii aduse acestui articol din
Statut, unitatile bisericesti sunt recunoscute acum ca persoane juridice,
ca subiecte colective de drept. Tn aceastd calitate ele posedd acea
»capacitate civild” prin care se intelege ,,aptitudinea subiectului colectiv
de drept de a avea drepturi si obligatii civile (capacitate de folosintd) si
aptitudinea de a dobandi si exercita drepturi subiective civile si de a-si
asuma si indeplini obligatii civile prin incheierea de acte juridice civile, de
catre organele sale de conducere (capacitate de exercitiu)”.

Mai putem aminti c& Biserica, respectiv fiecare unitate bisericeasca
n parte este persoand juridicd cu scop nepatrimonial (non-profit) care
prezintd interes pe planul infiintarii, regimului juridic al bunurilor, dar si
sub aspectul fiscal.

* * *

Cu toate aceste modificari si completéri aduse articolelor Statutului
pentru organiozare si functionare a Bisericii Ortodoxe Roméne,
Biserica se aliniaz4, prin legiuirile ei, noilor cerinte ale vremii, coroborandu-
si principiile sale de organizare cu cele similare vietii de Stat; si aceasta
deoarece deopotriva membrii ei (clerici si mireni) sunt si fii ai Statului ai
carui cetateni sunt.

% Pr.Prof.dr. Liviu Stan, Statutul ..., p.640;
% Prof.univ.dr. Gheorghe Beleiu, op. cit., p.373;
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loan Octavian Rudeanu

Extaz si iluminare in religie, literatura si
filosofie

Abstract

The author of the study below tries to present aspects of the
ecstasy and of the inspiration at different Western authors, men of
letters and even philosophers, emphasizing certain similitudes and
differences concerning this matter.

Extazul, iluminarea sunt probleme specifice religiei si filosofiei
religiosului in principiu, cu toate c ele trimit, uneori, si catre explicatii
laice, ori subiective. Tn studiul de fata ne propunem s& vedem in chestiunea
extazului ceea ce este reflectat, indeobste, de crestinism.

Muisticii, cei care se bucura cel mai adesea de extaze, experimenteaza
stéri caracterizate de un nivel superior al energiilor psihice. Tensiunile
sunt mari. De aceea, daca echilibrul superior care tinde s se stabileasca
Tn momentele de intensd meditatie sau rugéciune se rupe, tensiunile vor
dispédrea de la sine prin eliberarea energiilor in cadrul nivelului anterior
de organizare. Toate acele energii care tindeau spre constructia unei noi
si mai bune ordini psihice se dezintegreaza si se descarcé asupra nivelului
anterior de organizare psihicd, perturbandu-I. Apare astfel o bogétie a
ceea ce a fost Thainte: ganduri, senzatii, sentimente de beatitudine.
Charles Baudelaire, ascultand Wagner, relateazd cd ,,m-am simtit
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dezlegat din chingile gravitatiei si am regasit acea stare desfatdtoare a
unui om prada unei mari reverii intr-o singuratate absolutd, dar o singurétate
cu un imens orizont si cu o vastd lumind difuza; imensitatea fara alt decor
decét ea Tnsési. Curand am avut senzatia unei straluciri mai vii, a unei
intensitéti de lumind crescand cu asemenea iuteald, Tncat nuantele date
de dictionar n-ar fi de ajuns pentru a exprima acest adaos mereu sporit
de ardoare si de alb. Atunci am conceput cu adevérat ideea unui suflet
miscandu-se Tntr-un mediu luminos, a unui extaz facut din voluptate si din
cunoastere si planand desupra lumii naturale, foarte departe de ea”.!
Toate aceste energii par sa se rasfranga in sens pozitiv si asupra Eului,
pentru cd este arhicunoscut sentimentul de maretie pe care aceste trairi
Tl aduc.

Despre Nichita St@nescu ne povesteste Aurelian Titu Dumitrescu:
»Nichita preferd sa gandeascd, gandurile, cu cét sunt mai profunde, cu
atat sunt mai triste, iar roadele lor, cu cat sunt mai triste gandurile, cu atat
sunt mai bogate, incat Nichita, ca un Tnottor subacvatic fara tub de oxigen,
doar prin capacitatea plamanilor, cautd sd se duca cat mai adanc, acolo
placerile sunt mai mari, indeajuns de mari pentru a-i alunga ideea pericolului
de moarte. Tntoarcerea are frumusete numai atunci cand pare a fi
imposibila. Nichita se Tntoarce cu nervii zdrobiti si, dezmeticindu-se, rade”.

Tereza de Avila, una dintre autoritétile in domeniu, ne impartaseste
din propria ei experientd. Prin marturia ei, sfanta pare s& ne confirme
bénuiala ca extazul si desfatarile pe care acesta le aduce nu ar fi altceva
decét un scurt repaus dintre doud eforturi: “La Tnceputuri, mai intotdeauna
dupd o Tndelungata rugaciune mentald, vine Domnul, de la un stadiu la
altul, s& ia aceastd pasarica [sufletul] si s-0 pund‘in cuib ca sd se odihneasca.
Cum a vazut-o de multe ori El zburénd, cdutand prin judecata si vointa si
din toate fortele ei sa ajungé sa-L gaseasca pe Dumnezeu si s&-I bucure,
vrea El s-o réspléteascd in chiar aceastd viatd pdmanteasca.[...] Fiind
sufletul in cdutarea lui Dumnezeu, simte el cu o0 mare desfatare o sfarseala
atat de mare, cd i se taie respiratia si 1l parésesc toate forttele materiale...]
nu poate nici mainile sa-si miste,[...] ochii i se inchid fér& voia lui sau,
dacé ii tine deschisi nu vede mai nimic cu ei, nici dacé incearca sa citeascé

1. C. Baudelaire, Critica literara si muzicala. Jurnale intime, Editura pentru literatura
universald, Bucuresti, 1968.




174 Teologia, 1/2005

nu va reussi sa distinga vreo litera si nici mécar s-0 remarce nu va putea,
oricat de putin; vede ca e o literd dar, cum judecata nu-l1 mai ajuta, n-o
poate citi, chiar de vrea; aude, dar fara sa priceapd ce aude?. Starea de
iluminat implica o golire de semnificatie a stimulului perceput, si, poate,
perceptia unor semnificatii mai ascunse.

Tn aceste conditii de bund seama cA harul se manifestd numai ca o
consecintd a constientizarii starii de pdcat a omului. De fapt, constiinta
pécétoseniei si a nevredniciei omului si iluminarea prin har sunt unul si
aceasi lucru. Doar persectiva de abordare diferd; in primul caz fenomenul
este privit din interior (unica perspectiva adecvata si legitima), dinspre
ceea ce urmeazd a dispérea cu desavarsire, eul propriu - se pune accent
pe disolutia eu-lui. Tn al doilea caz, din perspectiva “simtului comun”, a
observatorului exterior neavizat si “vrdjit” de numinosul fenomenului - se
evidentiaza extazul. Dupd perioade de intense privatiuni si suferinté poate
apare o iluminare, o stare de gratie, de nesfarsita beatitudine. Fericitul
Augustin are o astfel de exprientd: ,,Dar uneori Tu imi provoci o simtire
cu totul neobisnuitd, nlduntru, nu stiu ce dulceatd, care, dacé s-ar perfecta
n fiinta mea, nici nu stiu ce ar putea s& insemne, fiindca n-ar tine de
aceasta viata”.?

Filosoful Nikolai Berdiaev a fost preocupat de raportul dintre
perspectiva subiectivé si cea obiectiva asupra procesului creatiei. El insa
a gasit o alta tAlmAcire constiintei nimicniciei. ,,In esentd, - marturisea el
- Tntotdeauna m-a nelinistit o problem&: cum s& depésesti deprimarea si
séd ajungi la starea de elan? Cartile traditionale despre viata spirituala
rédspund de regul la aceasta intrbare n sensul c&, dupd retrdirea stérii de
pécat si a nevredniciei omului, vine iluminarea prin har. Dar harul vine de
la Dumnezeu, de sus, pe cand de jos, de laom, nu vine decit tréirea starii
de pécat si a nimicniciei omului. Tntrebarea pe care mi-o pun este dacé
forta de gratie, care biruie deprimrea de pe urma pacatului, poate purcede
si de la om, daca omul poate s&-si afle indreptatirea numai prin obedienta
fatd de forta suprema, dar si prin elanul sdu creator.[...] Dumnezeu
asteaptd de le om un act de creatie ca raspuns la actul de creatie al lui

2. Tereza de Avila, Cartea vietii mele, Institutul european, lasi, 1994, p.108.
3. Sf. Augustin, Confesiuni, Humanitas, Bucuresti, 1998, p. 387.
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Dumnezeu. Referitor la creatia omului este valabil ceea ce este corect si
n privinta libertatii omului. Libertatea omului este ceea ce Dumnezeu i
pretinde omului, este datoria omului fatd de Dumnezeu™.

Extazul poate accelera procesul de disolutie a eului. Daca eul este
rodul unei raportari neadecvate la o parte restransa din realitate, aceea
circumscrisd nevoilor, eul disolut reprezintd modul de raportare al omului
liber la adevarata realitate revelatd prin extaz. Tereza de Avila se
destdinuie: “...se ntelege bine prin belsugul gratiilor ca a fost mare
claritatea soarelui care s-a aflat acolo, [in extaz], céci, astfel s-a topit
sufletul de tot”.®

Peste tot in descrierile stérilor extatice se face simtitd prezenta unei
entitati psihice diferita de eu, care actioneaza tocmai ca urmare a slabirii
voluntare a controlului constient, efect al disolutiei eului. Misticul Hugues
de Saint-Victor descrie un astfel de moment: ,,Ce e dulceata aceasta
care stie uneori s& ma atingd, sd ma inhate cu atata violenta si suavitate
Tncat par cu totul strdin mie Tnsumi si nu stiu incotro sunt purtat”.®

Meister Eckhart ne pferd si explicatia: ,,Acel om il poarta pe
Dumnezeu n toate faptele sale si in toate locurile si toate faptele acelui
om Dumnezeu le infaptuieste.[...] Dacd gandul nostru este cu adevarat
numai la Dumnezeu, El trebuie s& sévarseasca lucrarea noastra si nimeni
nu-L poate impiedica si-si sivarseasca lucrérile sale”. Tn momentele de
extaz subiectul este impersonal si in acelasi timp suprapersonal, mobilul
actiunilor intreprinse si modul de punere in aplicare al acestora sunt cu
totul necunoscute eului. Trdirile extatice, desi izvorésc dintr-un adanc
personalism, dintr-un exces de individualitate, o culme a ei, sunt totusi
comune tuturor oamenilor in extaz.

Meister Eckhart face legétura cu experienta iesirii din timp. “Cand
s-a Implinit timpul, s-a ndscut gratia, loan. Cand se Tmplineste timpul?
Céand nu mai e nici un timp. Pentru acela care, aflandu-se n timp, si-a pus
inima n vesnicie, unde toate cele vremelnice sunt moarte, aceasta e
implinirea timpurilor. Tntr-o zi am spus: Cel care se veseleste in timp nu se

4. N. Berdiaev, Cunoasterea de sine, Bucuresti, Humanitas, 1999, p. 237 — 238.

5. Tereza de Avila, op.cit., p. 108.

6. J. Ancelet-Hustache, Meister Eckhart si mistica renand, Univers Enciclopedic,
Bucuresti, 1997, p. 54.
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veseleste niciodatd. Acela care se bucurd deasupra timpului si in afara
timpului, acela se bucurd mereu”.”

Se observa, ca atare, o legdturd cauzald intre demersul creator si
trairile extatice. Nikolai Berdiaev marturisea: “Am nevoie de entuziasm,
si am cunoscut entuziasmul in viatd. Am avut parte de extaze creatoare”.®
"Multora le place s& spun c& sunt indragostiti de viata. Tn ce ma priveste,
niciodatd n-am putut sa afirm asa ceva, eu mi-am zis ca sunt indragostit
de creatie, de extazul creator”.®

Adevdrata creatie nu vine din lumea aceasta, ea vine din
“supraesentd” si este manifestare de har: “creatia inseamna creatie din
nimic, adicd din libertate.[...] Actul de creatie al omului nu poate fi definit
deplin de materialul pe care il ofera lumea, el contine si ceva nou, ceva ce
nu este determinat din afard cétre lume. Este tocmai acel element de
librtate, care apare Tn orice act de creatie autentic. Tn asta std misterul
creatiei. Tn acest sens creatia Tnseamna creatie din nimic.[...] Trecerea
nonexistentei n existentd nu-si poate afla explicatia din existenta deja
determinatd”. Artistul creator a gasit intotdeauna cea mai mare desfatare
n actul creatiei. “Pentru mine, actul de creatie a fost intotdeauna o
transcendere, o iesire dincolo de hotarul existentei imanente, o irumpere
a liberttii peste necesitate”, marturisea filosoful rus.

Michelangelo Buonarotti descoperd inlduntrul lui o forta pe care
nu o poate controla si céreia nu i se poate decdt da pentru a-si desévarsi
creatia, caci ea “poate mai mult decét el insusi””: ,,Cum este cu putinta ca
eu s& nu mai fiu al meu? \ O Doamne,0 Doamne, 0 Doamne !\ Cine m-
a rapit mie insumi, \ Cine este inlduntrul meu mai aproape decét sunt eu \
si poate mai mult decat pot eu?”. Uitdnd de sine in tumultul creatiei,
artistul de geniu constaté c a devenit strain de sine insusi, ca “a fost réapit
lui Tnsusi”. S& nu uitdm misticii din vechime care descriau extazul drept
un “rapt al sufletului”.

Meister Eckhart Tncerca s& cuprindd ntrega perspectivé a stérii
creatorului aflat in procesul de creatie a operei, fie ea una obiectiva sau
una cu caracter subiectiv, cum ar fi propria sa desévarsire spirituala, de

7. Idem, Predica ,,Impletum est tempus Elisabeth”, p. 108.
8. N. Berdiaev, Cunoasterea de sine, Bucuresti, Humanitas, 1999, p. 62.
9. Ibidem, p. 63.
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pe o pozitie obiectiva: ,,Acel om il poartd pe Dumnezeu in toate faptele
sale si in toate locurile si toate faptele acelui om Dumnezeu le inféptuiste.
Daca gandul nostru este cu adevérat numai la Dumnezeu, EI trebuie sa
sdvarseascd lucrarea noastrd si nimeni nu-L poate impiedica s&-si
sévarseasca lucrdrile sale. Astfel nimeni nu poate fi o piedicé pentru acel
om, céci el nu pretuieste si nu cauta si nu gusta nimic decat Dumnezeu,
care se uneste cu el n toate gandurile sale”.

Tereza de Avila oferd o cu totul altd perspectiva. “Atunci cand se
afld Tn extaz, trupul rdméne ca féra viat, de multe ori, fara a putea face
nimic prin el insusi”. Este vorba, fér& indoial& despre momentul initial,
cand subiectul care tocmai a intrat Tnh posesia gratiilor este coplesit de
acestea si nu stie incd s le foloseascd, sé le integreze armonios in viata
psihica.

Lao Zi schiteazd un portret psihologic al celui in care se manifesta
permanent gratia, al celui care experimenteaza necontenit extazul fard
insd a trage un folos din aceasta, fard a se bucura vreo clipd de el:
“Precauti de parca ar fi avut de trecut o apd iarna; \ Vigilenti ca si cum s-
ar fi temut de lovituri din patru parti; \ Rezervati si solemni precum un
oaspete; \ Docili si indiferenti ca gheata pe punctul de a se topi; \ Simpli
si firesti ca un trunchi de copac necioplit; \ Deschisi ca valea strajuita de
munti; \ Linistiti precum marea; \ Nestatornici ca vantul cel fard ragaz.”*°

Harul presupune extazul creator si revelatia ca “modus vivendi”.
“Pentru a-L cunoaste pe Dumnezeu, omul trebuie sa devina el Tnsusi
Dumnezeu, zicea Philon; sau sa se indumnezeiascé el Tnsusi, cum zic
misticii crestini: adica sa capete un astfel de har si atata har incat s
depéseascd modul uman de cunoastere si s intre Tn “modul Tngerilor”,
cérora le este datd cunoasterea “imediatd” (loan Gh. Savin).

Atuci cand in limitele personalititii umane se manfestd acele
continuturi psihice, caracterizate de un inalt nivel de organizare si
structurare, reunite sub denumirea generica de har, constiinta subiectului
nu este acaparaté de intensitatea fenomenului in care este angrenata, ca
n extaz. Ea nu lasd impresia cd ar fi absorbitd in contemplare, fiindca
actioneaza in continuare in plan obiectiv, cu maximum de eficientd chiar.

10. Lao Zi, Dao de Jing, Bucuresti, 1997, p. 60.
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Zhuang Zi ne ofera céteva detalii pentru un eventual portret psihologic:
“Cine 7l cunoaste pe Tao \ Intelege ordinea universului, \ stie s& cantéreasca
circumstantele, \ Discerne pericolele. \ Discriminarea sa il pune la adapost
\ De foc, de apd, de fiarele sdlbatice \ SAngele rece 1l ajutd s& perceapd \
Situatiile critice sau s@ndtoase. \ Egal in fericire ca si in nefericire \ Atent
la ce refuzd si la ce acceptd \ Nimic nu-I poate atinge”.

Tn realitate sufletul chiar este absorbit in contemplare. EI contempla
nsd Sinele, Deitatea sau Supraesenta misticilor. Meister Eckhart descria
aceastd experientd: ,, Cand sufletul primeste un sérut de la Deitate, el
obtine cea mi Tnaltd perfectiune si cea mai mare beatitudine”. Aceasta
»Deitate”, continand in substanta sa totalitatea, contine deci in stare
potentiald, nemanifestatd, si lumea fenomenald, aceea in care trdim. Atunci
cand harul se manifestd in om, acesta nu isi intoarce fata de la realitate,
pentru a se I&sa prins in mrejele vreunei inchipuiri. El percepe in continuare
realitatea obiectivd, mai corect chiar decat a facut-o vreodatd pana atunci,
dar Tn contextul generos oferit de totalitatea Sinelui. Subiectul nu se mai
raporteazd Tnsa la lumea fenomenala ca la un intreg, el realizeaza cé
aceasta este doar o parte a realitati mult mai complexe si mai
cuprinzatoare, de aceea actiunile sale par intr-un fel desprinse de lumea
aceasta prin aparenta lipsa de noima (“Un astfel de om ingroapa aurul in
munti \ si azvérle perlele in mare.” afirma Zhuang Zi) si usurinta cu care
sunt intreprinse, iar pe de altd parte surprind prin extraordinara lor eficienté
si elocventa. (“Indata ce I-am atins pe Tao \ Nu mai exista nimic care s&
nu poata fi implinit. \ Far& el, nu existd nimic care s poaté fi implinit”
afirma Zhuang Zi. “Rinocerul n-are sa-si intrebuinteze cornul, \ Tigrul n-
are sa-si foloseasca ghearele, \ Ostenii n-au sa-si atinga armele \ Cum se
poate asta? \ Fiindc el nu intrd in tardmul mortii” confirma si Lao Zi).

Dar nu el actioneazd, ci harul actioneaza prin el, si ne apropiem aici
foarte mult de conceptul de “nonactiune” care a facut carierd in filosofia
orientald. “Daca n tine se naste altceva decét Fiul, nu ai nici pe Sfantul
Spirit, si gratia lui nu faptuieste in tine”, afirma Meister Eckhart. Tereza
de Avila sustine aceeasi idee: ,,sufletul nu poate ajunge el singur la acest
stadiu [al rugéciunii] si e numai opera lui Dumnezeu, supranatural, care
lucreazdinel”. Filosoful roméan Petre tutea este cel mai categoric: “Dacd
nu cunosti revelat - prin gratie divina - sau inspirat, nu cunosti nimic”. @
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n continuare se si explicd. “De pilda, povestea cu marul lui Newton. Nu
stiu unde am citit eu stupiditatea asta: “Il tomba dans une meditation
profonde qui I’a conduit jusq’a la loi de la gravitation universelle”. 2 i eu
spun: dacd gandea Newton pana la judecata de Apoi, nu descoperea
nimic! Dar el a fost mult mai intelept. Cand a fost intrebat cum a descoperit
gravitatia, a zis: Am fost inspirat.[...] Fenomenele lumii interioare si ale
lumii exterioare tac. lar omul autonom si orgolios crede cé exploreaza
lumea interioara si exterioard cu jocul lui de ipoteze si cd descopera ceea
ce vrea el. El cautd; dar eu spun cé el cautd, nu ca afld. Sau daca afla
trebuie s fie ca Newton, inspirat”.*!

Michelangelo Buonarotti afirma si el in unul dintre catrenele sale:
“Ciocanu-mi aspru, grosolana daltd \ Sculpteazd omeneasca-nfatisare \
Dar pietrei viatd-i da artistul care \ Miscat e de-o vointd mai Tnaltd”.
Emil Cioran relatezd despre o experientd cu totul similard: “Cine Tsi
Tnalté aripi Tn mine, de simt cum zborul meu mé& avanta intr-o nebuna si
baroca expansiune? Sa fie aripile eternitatii care ma ridica n infinit, ma
tulburd si mad insingureaza? Simt toatd confuzia eternitatii Tn mine si sorb
miresmele infinitului cum as sorbi o otrava”.

Vom incheia cu Nichita Sténescu, care sustinea nici mai mult nici
mai putin decét cd: “Nici un poet de geniu nu Tntelelege ceea ce scrie.
Orice autor de geniu nu intelege ceea ce scrie. Scrisul din el este o explozie
a cuvantului din el. Numai cititorii lui adevarati inteleg pe poet si ceea ce
scrie el. Poetul face un stalp. Avea un stalp in creier, si I-a scos din creier
si l-a infipt in pAmant. Unii, vazandu-l, zic: -Poetul lucreaza la o
spanzuratoare, si au dreptate. Altii, vdzand-I, zic: -Poetul araté cu degetul
infinitul, si au dreptate. Altii: -Ce dracu’ mai e si cu stalpul asta?, si au
dreptate. Un copil vede stélpul si zice: Mama, am vazut un stélp, si are
dreptate. Mama lui zice: -la mai treci tu Tn casa si nu mai vedea atatia
stélpi, si are dreptate. Orbul zice: -Nu vad nici un stélp. Ei bine, orbul nu
are dreptate! Surdul zice: -Nu aud vulturii stdnd pe stalp, si nici el nu are
dreptate. Poetul nu imparte dreptate si nedreptate. El sprijind cu un stalp
Tnsusi stalpul”. Tot el afirma in altd ocazie ca “loan anunt& intelesul. lisus
nu Tntelege”. Tn starea de gratie, prin creatorul de geniu se exprima ceva,

11. P.tutea, 22 de vorbe memorabile ale lui Petre tutea, Humanitas, Bucuresti, 1997,
p. 35.
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si nu el, creatorul exprima ceva. Cel mai puternic argument in acest sens
este chiar acela ca un creator de geniu nu intelege ceea ce face; céci nu
el face, ci prin el se face. Atunci cand eul se afld in disolutie, subiectul
experimenteaza o realitate psihica superioard; actele pe care le intreprinde
nu Ti apartin si nu le intelege. Subiectul nu se mai raporteaza la realitatea
concretd ci la fragmente constientizate ale Sinelui. Reprezentarea
subiectiva a lumii obiective este la rAndul ei o parte a unei realitati psihice
integratoare. Datele care provin din exterior, de la organele de simt nu
fac decat sa Tntregeascd o realitate interioard pind atunci ignorata,
inconstientd. Asadar, datele lumii obiective Tsi pierd rolul de axe, de
coordonate Tn favoarea continuturilor psihice anterior inconstiente, prin
care eul intrd in posesia unor veritabile parti din Sine. Acestea vor fi de
acum “lumea” subiectului. Ca urmare a acestui fenomen, se face simtita
o schimbare in opera creatorului de geniu, se intrevede cadrul unei realitati
suprioare, integratoare si cei care intrd in contact cu creatia respectiva
pot avea propria lor revelatie, mai mare sau mai micé, corespunzétoare
propriului nivel se intelegere. Pentru toti inseamnd un pas Tnainte.
Continuturile acestea nu pot fi decét intuite. Ele nu au de multe ori nici un
nteles rational, fiind Tmpliniri simbolice ale unor acte cu o semnificatie
profund personald, care nu pot fi descrise férd a li se pierde esenta si
intelesul launtric. Este vorba despre acea intuitie - act de tréire prin care
se solutioneazd, in mod cu totul necunoscut, o problema care presa de
foarte multd vreme nu neaparat prin formularea vreunui réspuns salvator,
ci de multe ori prin incetarea de a mai cduta acel raspuns. Deci fiecare
Tssi extrage din acea revelatie propria lui semnificatie, aceea care lui i se
potriveste, si care, desi inferioard ca si continut revelatiei creatorului,
este totusi un pas intermediar spre aceasta.

Deosebirea fundamentald dintre creatorii de geniu si sfinti pare sa
fie aceea cé la primii manifestarea harului are un caracter episodic, in
timp ce la cei din urma ea este permanenta. Geniile nu sunt incd pregétite
pentru experienta ultima, desi traiesc zilnic in proximitatea ei. Salvador
Dali marturisea ca, “aidoma Sfantului Augustin care se deda desfraului
si placerilor de tot felul in timp ce-I implora pe Atotputernicul sa-i dea
credintd, eu provocam cerul, spunénd: ,,Vreau credinta. Da, dar nu chiar
acum. Putin mai tarziu...”. Viata mea nu era inca ceea ce este astazi: un
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model de ascetism si de virtute, asa ca tineam sa ma agat de suprarealismul
meu Tnchipuit, de pervers prefacut. Mdacar cateva clipe incd, asa cum
cauti sa retii inca putin ultimele franturi ale visului voluptos™?. Cu toate
acestea, creatorii de geniu experimenteazd adeseori momente de extaz
creator. De multe ori acestia chiar si le provoaca si cautd sd obtind un cat
mai mare avantaj de pe urmastéarilor lor. # i poate c& tocmai in asta consté
diferenta; sfintii nu cautd s& traga vre-un folos pentru ei din aceste stari
de beatitudine ssi clarviziune. Ei “nu gusta fructul” care li se oferd, spre
deosebire de genii, care profitd din plin si isi Tnsusesc cu nesat viziunile
care le-au fost impartasite. Acestia le readuc cu sine in realitatea profang,
cand 1si revin, pentru a profita mai mult sau mai putin de pe urma avantajului
de a fi vazut lumea mult mai in profunzime decét semenii tai. Una din
modalitatile de a obtine un avantaj in acest fel este nu atat transpunerea
n creatie artistica a viziunii proprii, cat imbréatissarea ideii conform céreia
respectiva creatie ar fi produsul exclusiv al muncii, al creatiei proprii.
Aceasta idee, datoritd faptului cd nu corespunde intocmai realitatii (in
fond, creatia de Tnaltd valoare este transpunerea in limbaj artistic a unor
imagini care ne-au fost revelate), nu face decét réu creatorului, conferindu-
i 0 falsd reprezentare asupra realitatii si supradimensionandu-i egoul. latd
care era perspectiva asupra creatiei la filosoful roméan Petre tutea: “De
creat doar zeul creeazd, iar omul imitd. Eu cand citesc cuvantul “creatie”
- literard, muzicala, filosofica - lesin de ras. Omul nu face altceva decét
sd reflecte Tn litere, In muzica sau in filosofie petece de transcendenta™3.
Acesta avea probabil in vedere nvatétura lui lisus: “Eu nu pot s fac
nimic de la Mine Thsumi; judec dupa cum aud si judecata mea este dreapta
pentru cd nu caut voia Mea ci voia celui care M-a trimis” (loan 5,30).
Sculptorul si filosoful roman Constantin Brancussi aduce poate cea
mai importanté lamurire: “La simplitate ajungi chiar fara voia ta, de indat&
ce te apropii de sensul real al lucrurilor”, si ,,Priviti cu atentie o bucata de

sculpturd pana cand o vedeti. Cei mai apropriati de Dumnezeu au vazut-
0”4,

12. S. Dali, Jurnalul unui geniu, Bucuresti, Humanitas, 1996, p. 89.

13. P.tutea, 22 de vorbe memorabile ale lui Petre tutea, Humanitas, Bucuresti,
1997, p. 33.

14. P.Pandrea, Brancusi - amintiri si exegeze, Meridiane, Bucuresti, 1967, p. 236.
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Marius tepelea

Scriitorii crestini vorbind despre evrei

Abstract

This article tries to show the nature of the disputes between
Christians and Jews in the first centuries. The base of the tensions
was not ethnic, nor animated by hate. The doctrinal differences
between two great religions were insurmountable on that time. The
different conception about Messiah and the name “Son of God”
was sufficient to create animosity, at a low level, trough the ordinary
people. Despite the conflicts, the history remembers some cases in
which Christians have helped Jews to pass over troubles, and vice
versa. The preoccupations for Hebrew Scripture are another point
of contact and approach for Christians, in their try to understand
the Jewish culture.

Sursele evreiesti despre viata si comunitétile iudaice din Diaspora
lipsesc, in secolele 1V-VI, astfel incét scrierile crestine sunt importante
pentru istoricul relatiilor iudeo-crestine, asa cum a fost el reflectat de
scriitorii crestini. Relatérile scriitorilor crestini despre viata evreilor nu
sunt numeroase, lucrdrile crestine se referd mai mult la deosebirile
dogmatice dintre cele doud mari religii si la interpretérile diferite ale
persoanei Mantuitorului lisus Hristos. Scrierile crestine araté de ce impératii
romani au fost nevoiti, in unele cazuri, sd dea edicte prin care sa tempereze
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violentele locale ale unor grupuri de crestini, care se manifestasera intr-
un mod cu totul necuviincios la adresa concetatenilor lor. Datoritd
animozitatilor si neintelegerilor dintre comunitétile crestine si iudaice,
violente au izbucnit de ambele parti, fiind nevoie de interventia autoritatilor
imperiale sau militare pentru a restabili pacea.

Actele siriace ale sinodului al doilea de la Efes, din anul 449, relateaza
despre 0 acuzatie adusa unui anumit episcop al cetétii Tella (Constantina)
din Osrhoene, pe nume Sofronie. Fiul sdu era acuzat ca s-a imprietenit cu
un evreu, pe care l-a invitat in casa episcopald a tatalui sdu si a mancat
cu el ,,in modul traditional evreiesc”. Tn timpul postului Pastilor, tanarul a
continuat s& manance impreuna cu acel evreu, pe care l-a invitat chiar in
biserica tatilui sdu. Fireste c asemenea gesturi nu putea fi intelese n
epoca, astfel incat, multimea crestind furioasé, a cerut socoteald episcopului
si fiului acestuia, cautand chiar sa 1l linseze pe tanérul evreu. Evreul a
fost nevoit sa ceara protectie comandantului (,,dux”) pretoriumului, care
a chemat trupele pentru a linisti multimea. Tn incéierarea care a urmat, au
fost raniti si ucisi un numar semnificativ de crestini. Episcopul Sofronie a
fost acuzat de nestorianism si de legaturi cu evreii, nefiind singurul caz la
acel sinod*.

Tntr-o cronica din secolul al VI-lea, intitulatd Cronica de la Edessa,
scrisd Tn limba siriacd, se afirma ca episcopul cetétii Edessa, Rabbula,
Tndatd ce a fost ales episcop, n anul 412, a construit o biserica pe locul
unei foste sinagogi, din porunca imperiald2. Autorul lucrérii nu mentioneaza
explicit dacé sinagoga era incé in uz, in momentul ludrii hotérérii de a se
construi biserica, sau aceasta nu mai era folositd, fiind chiar demolata. O
alt scriere cresting, Viata lui Rabbula, scrisd tot in siriacd, din secolele
V-VI, relateaza c& episcopul Edessei ar fi convertit la crestinism ,,mii de
evrei si eretici”, distrugand bisericile celor din urma3. Chiar daca
convertirile facute de Rabbula nu au fost de ordinul miilor, este evident&
conceptia crestind despre necesara convertire a ereticilor si a evreilor.

1 J.P.G. Fleming, Akten der Ephesinischen Synode vom Jahre 449, 1917, pp. 82-85.

2 L. Hallier, Untersuchungen Gber die Edessinische Chronik, in col. , Texte und
Untersuchungen”, vol. IX, 1892, pp. 1-11.

® G.W. Bowersock, The Syriac Life of Rabbula and Syrian Hellenism, in vol. Greek
Biography and Panegyric in Late Antiquity, 2000, p. 255.
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O altd relatare interesantd este Viata lui Bar Sauma, care a tréit
ntre anii 415-495, unde se povesteste despre 0 anumita teama a crestinilor
n fata atacurilor evreilor si ale pdganilor, precum si despre conflictele
dintre crestini, pe de o parte, si evrei si pagéani, pe de alta parte*. Viata lui
Bar Sauma a fost scrisé intre anii 550 si 650, dar autorul, probabil unul
dintre ucenicii arhimandritului persan, relateaza evenimente care s-au
petrecut n prima jumatate a secolului al V-lea. Tn acea perioada, in opinia
autorului, crestinii erau 0 minoritate n Orientul apropiat, in Palestina, in
Fenicia si in Arabia, cei mai multi locuitori fiind pagéani, evrei si samariteni,
ceea ce este inexact din punct de vedere istoric. Crestinii erau persecutati
de pagni, de evrei si de samariteni, astfel incat Bar Sauma, personajul
principal al biografiei, Ti indeamna pe crestini sa distruga sinagogile evreiesti,
locurile de rugéciune ala samaritenilor si templele pdgane. O mica batélie
este povestitd mai amanuntit, in jurul sinagogii din Rabbath-Moab
(Areopolis), care este ocupatd de crestini si arsd. Povestirile biografului
lui Bar Sauma nu sunt demne de incredere deplind, deoarece arhimandritul
s-a nascut Tn Persia, a studiat la Edessa si este ales episcop la Nisibi®°.
Activitatea sa misionard se rezumé la Tncercarea de a introduce, fara
succes, nestorianismul in Armenia, astfel incat, asedierea unei sinagogi in
Areopolis, laindemnul sdu, este putin probabild, la fel si viziunea unei lumi
n care crestinii sunt minoritari, fiind asupriti de pagani si de evrei, ceea
ce n secolul al V-lea nu era adevarat. Scrierea siriaca este importanta,
totusi, pentru sdmburele de adevar pe care il contine despre relatiile dintre
crestini si locuitorii de alte religii ale bazinului mediteranean, relatii destul
de tensionate in secolele V-VI.

Tn descrierea evreilor din secolul al 1\V-lea, un rol important 1l au cele
opt omilii rostite de Sfantul loan Hrisostom, pe c&nd era preot la Antiohia,
intitulate Tmpotriva evreilor®. Tn rostirea omiliilor sale, intre anii 388-397,
loan Guré de Aur nu se remarca prin antisemitism, el se pronunta ferm
Tmpotriva crestinilor din Antiohia, care erau atrasi de servicile religioase

4F. Nau, ,,Revista Orientalia Christiana”, nr. 18, 1913, p. 272 si 379.

5 Ignatius Ortiz de Urbina, Patrologia Syriaca, Pontificium Institutum Orientalium
Studiorum, Roma, 1965, p. 119.

5R.L. Wilken, John Chrysostom and the Jews: Rethoric and Reality in the Late 4th
Century, University of California Press, 1983.
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ale sinagogii din Antiohia si care tineau Pastile evreiesc si sarbatorile de
toamnd iudaice, printre care serbarea Noului An evreiesc. Marele ierarh
antiohian nu s-a pronuntat impotriva evreilor, nici a iudeo-crestinilor, nici
acrestinilor iudaizanti, el eraingrijorat de atractia cultului iudaic pe care
0 obervase la unii din credinciosii séi. Cunoscut prin zelul predicilor sale,
loan Hrisostom i-a criticat ferm pe crestinii care mai tineau sérbatorile
iudaice, bazandu-se pe anumite citate scripturistice.

Tn aceeasi perioadd, probabil in anul 388, Sfantul Ambrozie al
Mediolanului 1i trimite o scrisoare imparatului Teodosie I, prin care Tl mustrd
referitor la afacerea sinagogii arse din Callinicum, o cetate de pe malul
Eufratului. Sinagoga fusese arsa din initiativa si la instigarea unui episcop
local, iar un raport era trmis Tmparatului de cétre un oficial pe care
Ambrozie 1l descrie drept ,,guvernatorul militar al pértilor raséritene”,
»comes Orientis militarium partium”, desi era mai degraba ,,Magister
militum per Orientem””. Tmpératul a ordonat pedepsirea tuturor celor
implicati Tn distrugerea sinagogii, iar episcopul a fost Tnsércinat cu
reconstruirea sinagogii. Ambrozie a protestat impotriva acestei decizii, el
amintind de violentele Tndreptate, de aceastd datd, de evrei impotriva
crestinilor, mai ales in timpul domniei lui lulian Apostatul: ,,S-a dat stirea,
de cétre guvernatorul militar al partilor raséritene, cd a fost incendiaté o
sinagoga si ca de acest fapt este vinovat episcopul. Ai poruncit sé fie
pedepsiti ceilalti pentru sinagoga, fiindcd fapta a fost sdvarsitd pe
rdspunderea episcopului. Ai poruncit sa se ia masuri de rdzbunare
impotriva celorlalti si sé fie construita sinagoga chiar de episcop. Desi
crestinii dadusera, Tntr-adevar, foc sinagogii din mica cetate de pe malul
Eufratului, Ambrozie aminteste de bisericile arse de evrei in anii 361-363,
n timpul domniei lui lulian, ceea ce arata ca animozitétile si violentele
ntre evrei si crestini sunt vechi si de ambele parti: ,,Dacd m-as conduce
dupa dreptul neamurilor, as ardta cate biserici au ars iudeii in timpul domniei
lui lulian. Doua la Damasc, dintre care una a fost reparatd pe cheltuiala
Bisercii, nu a sinagogii, iar cealaltd insufld groaza prin ruinele ei negre.
Au fost arse biserici la Gaza, Ascalon, Berytus si aproape in nici una din

" Sfantul Ambrozie al Mediolanului, Scrisori, XL, 6, P.S.B. 53, p. 187.
8 Ibidem
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acele localitéti n-a cerut cineva despagubire. A fost arsé o biserica si la
Alexandria de catre pagani si de cétre iudei, cea mai mare si mai frumoasa
dintre toate™®. Pentru a intelege natura tulburarilor din Callinicum, trebuie
sd afirmam ca totul a inceput de la violentarea unor calugari crestini care
cantau psalmi in cinstea fratilor Maccabei, de cétre ereticii valentinieni si
de cétre evrei. Acest nou episod araté ca viata inter-religioasé a cetétenilor
Imperiului Roman nu era dintre cele mai fericite, iar raporturile dintre
crestini si evrei erau incordate. Rolul impératului era cel de a interveni s&
calmeze spiritele si s& repare nedreptétile facute, desi acest lucru putea
nemultumi una din pérti.

Teodoret, episcopul cetétii Cyrrhus, s-a ndscut in anul 393, iar in anul
423 a fost ales episcop. Din scrierile sale se poate vedea rivalitatea
religioasa dintre comunitétile crestine si iudaice. Vorbind despre succesul
pastoririi episcopului Alexandru la Antiohia, din anii 414-424, Teodoret
foloseste cuvinte interesante pentru a descrie invidia evreilor, a paganilor
si a ereticilor faté de episcopul crestin al Antiohiei: ,,Luand si cantéreti si
alcatuind o singura cantare armonicd, a umplut toata piata de oameni, de
la poarta cea indreptata spre apus, pana la biserica cea mare si a format,
astfel, un fluviu cuvantator de fiinte omensti, asemanator cu fluviul ce
curgea pe langd cetate. Vazand acestea, iudeii si cei care primiserd
stricdciunea lui Arie, precum si rimésita foarte micé de pagani, suspinau
si se tdnguiau, admirand si alte fluvii de oameni care se varsau in marea
Bisericii”'. Episcopul Teodoret s-a preocupat, in timpul pastoratiei sale,
din cetatea Cyrrhus, de convertirea paganilor, a ereticilor si a evreilor. In
conceptia sa, era nevoit s& ducé adevdrate lupte duhovnicesti impotriva
paganismului, a ereziilor si a iudaismului, dup& propria marturisire din anul
448", Un an mai tarziu, Teodoret Ti scrie papei Leon cel Mare despre
luptele Tmpotriva péganilor, evreilor si ereticilor, duse de el in cetétile
episcopiei sale din Orient. Tn aceeasi scrisoare povesteste despre greutatile
pe care le fac crestinilor de sub péstorirea sa magii persani2. Tn anul 449,
dupd depunerea sa de cétre al doilea sinod din Efes, Teodoret marturiseste,

® Ibidem, XL, 15.

0 Teodoret al Cyrului, Istoria bisericeasca, V, 35, 4-5, P.S.B. 44, p. 242.
1 1dem, Scrisori, 11, 81.

12 Ibidem, 111, 113.
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ntr-o scrisoare, despre faptul c&, in timp ce pagénii, evreii si ereticii se
bucurd de pace, Biserica este zguduitd de furtuni, ceea ce aratd cd
episcopul Cyrului depléngea situatia grea a Bisericii, confruntaté cu criza
monofizitd, in timp ce altii, pe care el ii socotea aproape dusmani ai dreptei
credinte, precum paganii, evreii si ereticii se bucurd de o perioada de
liniste'®. Acelasi Teodoret, atunci cand a fost pedepsit de Tmparat s& nu
pardseasca cetatea sa de scaun, s-a plans lui Anatolius, Magister Militum,
despre faptul ca nu se poate opri din plans, vazand ca evreii se bucura la
aflarea vestilor de disensiune din sanul Bisericiit4.

Scrierile lui Teodoret aratd cateva aspecte importante ale relatiilor
dintre evrei si crestini Tn secolele V-VI. Cea mai importanta relatare a
episcopului de Cyr se refera la perioada imparatului lulian, din anii 361-
363, cand s-a incercat reconstruirea Templului din lerusalim, incercare
esuatd insd, dupa marturia lui Teodoret: ,,De aceea si pe iudei i-a inarmat
contra celor ce credeau in Hristos. Mai intéi i-a adunat pe acestia si i-a
intrebat de ce dacd odinioard Legea lor poruncea sa se aducd jertfe,
acum ei se abtin de la jertfe? 3 fiindca iudeii au spus ca ritualul lor de
jertfe a fost prescris pentru un singur loc, de Tndatd a poruncit acest
urator de Dumnezeu sé se restaureze templul cel dardmat, socotind acel
nebun ca va dovedi falsitatea profetiei Domnului”®. lulian a creat o legatura
ntre evrei si pagani, prin intermediul sacrificiilor animale, de la care crestinii
se simteau exclusi, deoarece cultul crestin nu avea nici o legaturd cu
sacrificiile de origine animald. Un al doilea fapt semnificativ 1l constituie
violentele indreptate impotriva crestinilor, din partea evreilor si a paganilor,
pe vremea aceluiasi impérat lulian.

Tn comentariul su la cartea profetului Ezechiel, Teodoret aminteste
de un scriitor crestin, numit Apollinarius, care ar fi prezis ca Templul din
lerusalim va fi rezidit, iar jertfele vor fi reluate; n lerusalim vor exista
doud Biserici, una va observa si legea iudaicd, iar cealaltd nu va face
acest lucru. Teodoret se Tntreaba retoric ce se va intdmpla cu Biserica
din lerusalim dacd@ Templul va fi reconstruit?'®. Preocuparile episcopului

13 1bidem, 111, 129.

4 1bidem, I, 79.

5 |dem, Istoria bisericeascd, 111, 20, 1, pp. 147-148.

16 lJdem, Comentariu la Ezechiel, 48, 35, P.G. 81, 1248 si 1253.
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din Cyr aratd eruditia sa si grija pentru situatia Bisericii din viitor, stiutd
fiind buna relatie pe care Apostolii au avut-o cu Templul din lerusalim,
dup4 intemeierea Bisericii crestine. Intrebarea lui Teodoret rimane, pana
astazi, o temé de reflectie pentru evrei si pentru crestini.

O alta observatie interesanté a lui Teodoret se referé la limba folosita
de evreii din Diaspora. El afirma cé tinerii evrei nu vorbesc limba ebraicé
de mici, ci limba tarii unde s-au néscut, in cazul de fata greaca sau siriaca.
Limba ebraica este Tnvétata de tineri abia Tn adolescentd: ,,cu ajutorul
acestor litere (alfabetul ebraic — n.n.) ei citesc Sfanta Scriptura, care
este scrisd in ebraicd”'’. Observatia lui Teodoret nu se poate baza pe
cunoasterea realitatii comunitatilor evreiesti din Palestina, astfel Tncat
afirmatiile sale sunt facute pe baza observatiilor asupra evreilor din Siria
si Persia. Afirmatia sa este deosebit de interesantd, mai ales ca limba
greacd, era vorbita in comunitatile iudaice, alaturi de ebraica si aramaica.
Tn comentariile sale, Teodoret face referire la versiunile Sfintei Scripturi
n ebraica si Tn siriacd, fiind de remarcat pozitia sa fata de textul ebraic al
Bibliei's, Cat despre atitudinea lui Teodoret, ea este cea a unui episcop
care credea cd este de datoria sa sa rdspandeasca credinta crestind si in
randul comunitatilor evreiesti si pdgane, aflate in episcopia sa. Informatiile
sale din Istoria bisericeasca sunt deosebit de pretioase Tn analiza relatiilor
iudeo-crestine, chiar dacd contin inexactitati si exagerari, la fel ca si orice
lucrare din acea perioada.

Un punct de vedere diferit, dar semnificativ, asupra relatiilor iudeo-
crestine, Tl oferd contemporanul lui Teodoret, istoricul Socrate. Socrate
era laic, nu facea parte din cler, iar scrierea sa cea mai importanta, Istoria
bisericeascd, a fost alcatuitd la Constantinopol. El relateaza evenimentle
cele mai importante legate de viata Bisericii, si nu numai, pana spre anul
439, acoperind si disputa nestoriand!®. Socrate vorbeste despre data
serbarii Pastilor, despre semnificatia cuvantului ,,Paste” pentru evrei si
pentru crestini si despre influenta iudaica asupra cultului crestin, lucruri

7 Teodoret al Cyrului, Tntrebari la Facere, 10, 61, P.G. 80, 165.

8 A, H. Becker si A. Y. Reed, The Ways that Never Parted: Jews and Christians in
Late Antiquity and the Early Middle Ages, 2002, p. 233.

9 Th. Urbainczyk, Socrates of Constantinople: Historian of Church and State,
U.M. Press, 1997
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pe care nu le intalnim abordate la alti istorici, precum Eusebiu din Cezareea
sau Teodoret al Cyrului?. Socrate relateazd cunoscuta istorie a conflictului
din Alexandria, din anul 415, dintre evrei si crestini. Tn timpul unui spectacol
public de dans, organizat de Praefectus Augustalis, pe nume Oreste, mai
multi evrei I-au molestat pe Chiril, cunoscutul teolog din Alexandria. Chiril
i-a amenintat pe conducatorii comunitétii evreiesti din Alexandria ca se
va razbuna. De teama, dupa marturia lui Socrate, evreii au pus la cale un
plan prin care s& incendieze o bisericd din Alexandria. Cand numerosi
crestini au alergat s stingd incendiul, evreii i-au batut, iar cativa crestini
au murit. Drept raspuns, Chiril al Alexandriei a adunat multi crestini, a
atacat sinagogile din oras, in timpul incidentelor au fost omorati cativa
evrei, iar altii au fost batuti?t. Nu se poate afirma cu exactitate pe ce
surse s-a bazat Socrate cand a descris evenimentele din Alexandria. Se
pare cd evreii s-au bazat pe sprijinul prefectului Oreste, care mai avusese
conflicte cu Chiril, astfel incét, s-au gandit la actiunea impotriva bisericii
crestine, convinsi fiind cé au sprijinul prefectului®. Asupra caracterului
religios al iudaismului alexandrin din aceasta perioadd, a inceputului de
secol V, nu se pot afirma multe lucruri. Din scrierile Sfantului Chiril al
Alexandriei reiese cd unul din principalele elemente ale activitatii sale a
fost confruntarea cu iudaismul, fara ca acest lucru s& insemne din partea
sa 0 urd impotriva evreilor ca si persoane®.

O alta intamplare relatatd de Socrate a avut loc putin dupa disputa
din Alexnadria anului 415, intr-o localitate mica din Siria, numitd
Immonmestar, probabil Immae. Mica cetate a fost scena unui conflict
ntre evrei si crestini. Evreii i-au molestat pe crestini, au batjocorit crucea
unei biserici si au rastignit un bietel crestin, pe care I-au torturat pané la
moarte. Ca urmare a acestor actiuni, au urmat ciocniri intre evrei si crestini,
au intervenit autoritdtile, care i-au judecat si condamnat pe autorii crimei®.

2 Socrate, Istoria bisericeasca, V, 22.

2 1pidem, VII, 13-14.

2 C. Haas, Alexandria in Late Antiquity: Topography and Social Conflict, John’s
Hopkins University Press, 1997, cap. 4 si 9.

ZR.L. Wilken, Judaism and the Early Christian mind: a Study of Cyril of Alexandria’s
Exegesis and Theology, Yale University Press, 1971.

2 Socrate, Istoria bisericeasca, VII, 16.
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Este greu si iunutil s speculd@m asupra veridicitatii acestui episod, povestit
cu patos de istoricul Socrate. Faréd indoiald cd, un conflict de micé
importantd, a luat proportii intr-o cetate micd, unde, alaturi de crestini,
traiau multi evrei.

Ultimul episod semnificativ povestit de Socrate se referd la insula
Creta, unde, in anul 430, a apérut un evreu pe nume Moise, care se
credea reincarnarea Profetului Moise, trimis din Ceruri pentru a-i conduce
pe evrei prin mare spre tara Fagaduintei. Acest Moise si-a predicat mesajul
sdu timp de un an in intreaga insuld, cerand evreilor s& creada in el, sa-si
abandoneze proprietatile si casele si sa 1l urmeze pe jos, prin mare, spre
Palestina. Tn ziua stabilitd, a condus multi evrei pe tarmul mérii si i-a
Tndemnat s& intre Tn apd. Multi evrei au murit si ar fi murit si mai multi,
dacd un grup de pescari crestini nu i-ar fi salvat. Falsul Moise a fugit din
insula Creta si multi evrei au abandonat credinta mozaicg, trecand la
crestinism?,

Povestirea lui Socrate are temeiuri istorice si arheologice, se stie ca
n insula Creta a existat o infloritoare comunitate evreiascd, in secolele
IV-VI. Analizand textele crestine prezentate in acest studiu, putem observa
0 animozitate Tn resatiile dintre evrei si crestini, o atitudine de asteptare a
convertirii din partea crestinilor si probabil, 0o amenintare din partea evreilor.
Atunci cand una dintre comunitati avea de suferit, cealaltd se bucura,
semn al unei imaturitati religioase. Crestinii i-au perceput pe evrei, alaturi
de pagani si de eretici, ca pe niste potentiali rivali, din punct de vedere
religios. Conflictele dintre evrei si crestini au fost destul de numeroase,
dar ele nu au avut la baza idei bazate pe rasa sau ura.

% 1bidem, VII, 38.
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Adina Todea

Elemente de psihanaliza din perspectivd
teologica

Abstract

The following study analyses the way in which psychology tackles
the human being, in its psycho-analytical branch. It is difficult for
theologians to study such a matter, because there is a confrontation
between the reason, enlightened by faith, and the hermeneutical
speech of the “extra ecclesias™ thinking.

Responsabilitate “psihanaliticd” la Tnceput de mileniu

Vorbind despre influenta psihanalizei Tn societatea contemporana
vedem lucrand, prin partile distorsionate ale ei forme ale ,,smintelii”, de
care vorbea Mantuitorul: ,,Vai lumii din pricina smintelilor” (Matei 18, 7).

Duhul lumii ne face sa falsificdm Tnsusi cantarul binelui si rdului, cu
care cantdrim faptele noastre. Numai Hristos restabileste adevéarul in
mod deplin si tot ceea ce vine din spatiul cultural al lumii, fara raportare la
Hristos, poate fi pricind de sminteald. Sminteala e domeniul ispitelor
spirituale mai subtiri, ndscute nu din tdgaduirea simpla si directd a
adevarului, ci din minciuna aparent verificabila. Smintelile sunt generate
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numai de jumatati de adevar, iar aceste jumatati de adevar smintesc ,,pe
acestia mai mici” (Matei 18, 6), din care e alcatuitd Tnsd aproape intreaga
umanitate. Asa cum aratd V. Soloviov, ,,marii drepti care destrama
smintelile mintii, ca pe o panzé de péianjen, si marii ticalosi care s-au
predat irevocabil si din pornire interioard raului si minciunii, si de aceea
nu mai au nevoie de nici un fel de ispitd, sunt rari”. Majoritatea
covarsitoare a omenirii sunt tocmai ,,acestia mai mici”’, oameni care nu
gustd raul si nu-I iubesc de dragul lui insusi. Juméatatile de adevar ce
cautd sa justifice sldbiciunile personale se alimenteaza din bunul simt al
lumii cdzute, din jumatétile de adevar tipice, principale, cu o dimensiune
sociald si istoricd. Lenea spirituald il face pe om sd se multumeasca cu
ceea ce primeste de-a gata din partea societdtii si astfel se intind ,,epidemiile
demonice™, marile si micile utopii ale istoriei universale si personale.
Sminteala, mai ales Tn cultura contemporand, se grefeaza si pe o incultura
teolgicd, pe naivitatea tealogicd, cum spunea D. de Rougemont, pe ,,0
carie a inteligentei care ne Tmpiedica sd mestecdm corect experientele
noastre spirituale”. Aici intervine rolul teologiei, de a deslusi luminile si
umbrele cunoasterii omenesti.

Nici un aspect al culturii si stiintei nu trebuie neglijat, ortodoxianu e
orealitate limitativa, destinul ei este transformarea lumii, menita sa devina
trup al lui Hristos, Biserica. Exista ispita sustragerii din istorie, negasindu-
i sensul, prin polarizarea intre Dumnezeu far& lume si o lume fard
Dumnezeu, intre un crestinism fara culturd si o cultura fard Dumnezeu?.
Istoricitatea structurilor sociale si culturale, ca expresie a ,,hainelor de
piele”, cu care s-a Tmbracat umanitatea dupd cadere, pot fi altoite pe
trupul lui Hristos in Bisericd, pot fi transformate liturgic sacramental.
Ambivalenta ,,hainelor de piele” e cheia intelegerii omului si istoriei, fiindca
existd posibilitatea a doud istorii. Biserica este chemat s& judece lumea
cand aceasta se afirma Tn autonomia ei, dar in acelasi timp lumea trebuie
afirmatd in pozitivul ei®. lustin Martirul spunea ca ,,toate cate se spun
bine si frumos la toti oamenii sunt ale noastre ale crestinilor™.

1. V. Soloviov, Fundamentele spirituale ale vietii. Scrisori duminicale si pascale, Ed.
Deisis, Méan. Sf. loan Botezatorul, Alba lulia, 1994, p. 175;

2. Andre Godin, Tentation, op. cit., p. 251 ;

3. Denis de Rougemont, op cit., p. 101 ;

4. Panayotis Nellas, Omul - animal indumnezeit op. cit., p. 48 ;
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Progresele stiintei n ultimele secole au potentat ispita orgoliului,
»atotputernicia umand atinge cote luciferice, ispita urmatoarelor decenii va fi
ispita creatiei”®. Reductionismul materialist a dus la concluzia cé si destinul
uman poate fi controlat, ,,vindecat”. Astfel, in proiectul genomului uman se
vehiculeaza ideea manipularii genice a faptelor umane, vindecarea bolilor, a
Tmbatranirii, in utopia realizarii omului perfect, nemuritor, rod al , creatiei umane”,
creand o lume n care nu va mai fi loc pentru ,,natural”, o lume supusa
analizei” si perfectiondrii. Tn acest ,,veac grozav” crestinul mai mult ca
oricand trebuie sé fie constient de misiunea pe care o are fatd de destinul
umanitétii, de faptul cd este o ,,fiintd stigmatizata in chip nevazut, o fiintd care
poartd o rand adanca a destinului celorlalti”, dar ,,adauga si el ceva la suferinta
lui Hristos intrat Tn agonie pana la sfarsitul lumii’®.

Prin solutia euharisticd toate pot deveni daruri aduse la Hristos,
eroziunea universald provocatd de neant este anihilatd de pasiunea
crestinului pentru sfintenie si sens. ,,Hainele de piele” ale cunoasterii
omenesti devin mijloace de a incorpora cosmosul in bisericd, prin destinul
euharistic, se transfigureaza istoria, timpul uman devine timp euharistic,
ce unifica trecutul prezentul si viitorul si activeaza vesnicia, iar spatiul
existentei umane devine spatiul euharistic al Imparétiei, al prezentei lui
Hristos, toate devin sens, absurdul da locul sdu Logosului.

Un astfel de demers incitd o ,,psihanaliz& ortododa”, menitd nu sa
»,analizeze” in sens distructiv de faramitare, separare, ci mai curand sa
facd o ,,psiho - logare”, in sens de discurs creator, s& lase sufletul s&
vorbeascd, dar nu oricum, ci situandu-I in planul Logosului suprem, avand
capacitatea de a deosebi din harmalaia de glasuri glasul cel unic care ne
vorbeste despre Cuvantul cel ultim devenit tacere crucificata. Crestinul
va descoperi Tn acest demers terapeutic forta Cuvantului devenit Tnviere.

Limbajul psihanalitic clasic poate fi transfigurat, exorcizat si imbréacat
n Hristos, si astfel sa se descopere 0 noud dimensiune a comunicarii,
comuniunii, in ideo - fluxul gandirii contemporane. Biserica este menité
s& perceapd freamatul pulsatil si patetic al vietii, sd canalizeze erosul
psihanalitic spre ,,ceea ce era de lainceput, ce am privit si mainile noastre
au pipdit despre Cuvantul vietii” (I loan 1, 1).

5. Ibidem, p. 43;

6. Ibidem, p.131;
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Ce valoare poate avea sa vorbesti despre ,,cuvintele” Tntelesurile
moarte ale lumii dacd n-ai astepta in ele un glas profetic si o urma a
dorintei dupa adevar. Intre demoni si umbre lumina se intrevede, dar nu
se atinge. Pe cAmpiile acoperite cu cadavre cauti urma vietii cu nddejdea
cd toate aceste ,,0ase moarte”, adevaruri si descoperiri ale stiintei se vor
preface in viatd. Puterea lui Hristos trebuie sa patrunda la toti acei oameni
de stiintd, psihologi si psihanalisti la care exista o sincera nevoie de adevar,
adevar care stréluceste in constatérile Sfintilor Parinti ai Bisericii despre
sufletul omenesc. Cugetul lumii se zbate Tn neputintd pentru cé nu si-ar
putea gasi odihna decat in cugetul lui Hristos, vechi si nou si vesnic.’

Conceptul de psihanaliza. Delimitari. Scurt istoric

Psihanaliza este definité ca o discipliné creata de S. Freud si in care
se pot distinge trei niveluri de intelegere:

A) O metodd de investigatie care pune in evidentd semnificatia
inconstientd a cuvintelor, actiunilor, productiilor imaginare, (vise, fantasme,
deliruri) ale unui ,,subiect””. Metoda se bazeaza pe principiul asocierilor
libere, dar interpretarea psihanalitica se extinde si la creatii umane pentru
care nu se dispune de asociatii libere.®

B) O metoda psihoterapeutica bazatd pe acest model de investigare,
astfel utilizarea termenului este sinonim cu termenul de curd psihanalitica.

C) Un ansamblu de teorii psihologice si psihopatologice in care sunt
sistematizate rezultatele obtinute prin metoda psihanalitica de investigare
si tratament®.

Ca alternativéd la psihanaliza in acceptiune stiintificd am putea
vorbi si despre o utilizare mai largd a cuvantului, in general pentru
orice actiune de analiza a sufletului, ,,psihe’’. Mitropolitul Hierotheos
Vlachos propune termenul de ,,psihoterapie ortodoxa’ ca o
transcendere a ideii de analizd a sufletului, o abordare teologica a

7. Noile frontiere - introducere in bioeticd, op. cit., p. 24;

8. P. Evdokimov, Varstele vietii spirituale, op. cit., p. 86;

9. Jean Laplanche, J. P. Pontalis, Vocabularul psihanalizei, Editura Humanitas,
Bucuresti, 1994, p. 314;
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sufletului si energiilor lui, asociata cu o terapeuticé ca ,,vietuire spre
vindecare”’, tdimaduire si Tndumnezeire®.

Despre posibilitatea cunoasterii sufletului omenesc ne ldmureste Sf.
Grigorie de Nyssa n lucrarea Despre facerea omului. El ne aratd cé
nimic din ceea ce a stat vreodatd in legaturd cu omul, sau din ceea ce
vedem acum cé este omul sau va fi el in viitor nu trebuie neglijat, si pentru
a rezolva contradictiile umane, trebuie sa ne folosim, atat de referatul
biblic, cat si de ,,temeiul cugetérii sdnatoase”*!. Dar pentru ¢ omul are
o structurd teologica, este gresité limitarea cunoasterii omului prin prisma
ratiunii naturale: ,,fiinta duhovniceascd” a omului are nevoie de 0 cunoastere
haricd, dupd modelul cunoasterii lui Dumnezeu: ,,daca asadar una din
caracteristicile referitoare la Fiinta dumnezeiasca este aceea de a nu
putea fi Tnteleasd cu mintea, atunci neaparat ca si in aceasta privintd
chipul trebuie sd fie asemanator modelului.””*? EIl respinge ,,gandirea
desarta si nebund’” a celor care reduc lucrarea sufletului la limite spatiale,
creierul nu este un izvor, ci un instrument, si constatd cat ,,de marunte si
de nevrednice péreri despre méaretia omului si-au facut cativa necrestini,
dacd au socotit ¢ 1l Tnaltd pe om, comparandu-I cu lumea aceasta”, si
spun ca omul e un microcosmos sau ,,0 lume Th mic *’, uitdnd ca in acest
caz méretia omului ,,ar fi tot atat de strélucita ca si cea a mustelor si a
soarecilor”®,

Pornind de la aceste premize constatdm limitele unei ,,stiinte”” despre
om. Psihologia ca stiintd a apérut la sférsitul secolului al XIX-lea, incercand
sé se delimiteze de acea ,,psihologie” prezentd intotdeauna in teologie si
filozofie, dorinta atestarii cd stiinta a facut ca ea sd se supuna
reductionismului pozitivist si paradigmelor stiintifice ale epocii. Tn nevoia
de atestare si-a asociat biologia, se considera in general ¢ sunt stiitifice
numai abordarile biologizante, care permit debarasarea de orice viziune

10. Mitropolitul Hierotheos Vlachos, Psihoterapia ortodoxa ,continuare si dezbateri,
Editura oguo, Bucuresti, 2001, p. 11;

11. Sfantul Grigorie De Nyssa, Despre facerea omului, Scrieri exegetice, dogmatico
-polemice si morale, traducere si note de Pr. Prof. Dr. Teodor Bodogae, in P.S.B. 30, E. B.
M., Bucuresti, 1998, p. 16;

12. Ibidem, p. 37;

13. Ibidem, p. 46;
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religioasd si metafizica. Tn ciuda empirismului declarativ, si psihologia, ca
orice stiintd despre om, si-a pstrat, totusi, o gandire metafizica mascata,
un implicit mitic*.

Tn aceasta dezvoltare a psihologiei, psihanaliza, initiatd de Sigmund
Freud (1856 — 1939), a cunoscut un destin special. A cunoscut multe
critici, chiar din partea oamenilor de stiintd, fiind acuzaté cé tinde prea
mult spre o cunoastere metafizicd, ca este un ,,delir de interpretare prost
sistematizat™®s, cd a fost transformata intr-un mit, cu o mare putere de
sugestie, de aici eficacitatea relativa a tehnicilor ei. Totusi a ajuns sé fie
clasaté la rubrica marilor teorii ale secolului, alaturi de teorii precum teoria
cromozomiald, a ereditétii, teoria atomicd, etc. Difuzarea ei a capatat o
amploare exceptionala, influenta ei se face resimtitd in massmedia, in
comentariile politice, in critica literard, in formulele publicitare, asemenea
unui mit colectiv care a impregnat cultura occidentald.*

Se afirmé cé psihanaliza ar fi dus la descoperirea inconstientului, dar
nimic nu atestd cd am fi ajuns la o cunoastere a incostientului real, ci mai
curand la un model pe care il verifica in aparentd, mascand un inconstient
mai profund.'” Implicatia Tn etica contemporana este majora, implicand
criterii ale comportamentului si fericirii personale strdine spiritualitatii
crestine, se atestd totusi 0 mare nevoie de analiza si autocunoastere. La
Tnceput, nimeni nu se gandea sé-1 citeascd pe Freud asa cum citesti un
filozof, dar astézi textele freudiene incep sa fie citite n acest fel, nu pentru
0 cunoastere pozitiv, ci pentru a pune h lumina o problematica.

Aici intervine si rolul teologului, de a face o separatie intre achizitii
ale cunoasterii si ideologia ateista, determinist, si de a valorifica in dialogul
intercultural un limbaj ce poate fi asimilat si transfigurat. Astfel avem un
ansamblu de cuvinte de origine foarte diferita: energie, dinamic4, regresie,
inconstient, sine, complex Oedip, iubire, urd, angoasd, masculinitate si
feminitate, etc.

O imbogétire a tipologiilor si limbajului psihanalitic o aduce, de pe o
pozitie dizidentd, Carl Gustav Jung (1875 —1961), psihiatru elvetian, care,

14. Francoise Parot, Marc Richelle, Introducere in psihologie, istoric si metode,
Editura_ Humanitas, Bucuresti, 1995, p. 11;

15. J. P. Pontalis, Dupa Freud, Editura Trei, Bucuresti, 1997, p. 20;

16. Ibidem, p. 90;
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rupénduse de Freud, si-a construit propriul sistem psihanalitic. De la el
ne-au rdmas termeni noi: complex, arhetip, extraversie, intraversie,
sentiment de inferioritate, etc. Noi orientéri au aparut n opera lui Alfred
Adler, si apoi in curentele psihanalitice apérute dup anii ‘30, si incluse
sub numele de neofreudism.*

J. P. Pontalis crede ca impactul avut de psihanaliza este si un rezultat
al lipsei de comunicare din societatea contemporané: ,,a nu vrea, a nu
putea s& audd’’*. Aici apare nsa si principala problema din punct de
vedere duhovnicesc: fard har omul nu va putea discerne in aceasta
ascultare interioara, intre glasul demonilor si glasul propriei sale vocatii.
Astfel, cum spune mitropolitul Hierotheos Vlachos, o astfel de cunoastere
autonoma a sufletului se poate transforma intr-o adevarata erezie, aplicabila
si n plan moral.?® Astfel, ereziile morale actuale isi pot gasi sprijin in
unele conceptii psihanalitice strdine de firescul adevaratei vieti.

Determinism si darwinism in psihologia lui S. Freud. Premize
ale reductionismului

Psihologia trebuie integratd in istoria gandirii despre natura fiintei umane,
ea participa la construirea unei imagini despre om, caracteristica unei societati
date la un moment al istoriei. Putem spune ca studiazd omul ideologic? in
functie de societate si epoca, si construieste la randul ei o0 imagine cu impact
ideologic deosebit. Aflatd sub influenta paradigmelor dominante (ex
evolutionismul), se pune problema sinceritétii spuselor despre om.

De la inceput, s-a constatat prin cugetarea lui Freud, o adevératd
aversiune Tmpotriva religiei si ambitia de a furniza o baza si un limbaj
strict rational valorilor umane. Psihanaliza ajunge astfel dominata de
materialismul evolutionist. Astfel, ,,psihe” (sufletul) nu este decét o treapta

17. Ibidem, p. 92;

18. Dr. lon Manzat, Istoria universald a psihologiei - curs, Universitatea Titu
Maiorescu, Facultatea de Psihologie, Bucuresti, 1994, p. 72;

19. J. P. Pontalis, Dupa Freud, op. cit., p. 15;

20. Nitropolitul Hierotheos Vlachos, Psihoterapeutica ortodoxa, op. cit., p. 197;

21. Francoice Parot, Marc Richelle, Introducere in psihologie, op cit,. p.10;
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superioard de dezvoltare a materiei. Freud urmeazé conceptia materialista
a scolii de la Helmholtz, conform careia nici un fel de alte forte decét cele
obisnuite, fiziochimice, nu actioneaza in interiorul organismului.??

Freud sustine c& o buna parte a lantului determinist se petrece in
inconstient si adauga semnificatiei rostului fiziologic al proceselor psihice,
principiul ,,teleologic™, astfel ca el poate fi considerat un bun biolog
postdarwinist.?

Pentru Freud psihicul este alcatuit din procese paralele cu cele
biologice, fizice, ca atare nu exista psihic fara fizic, iar procesele fiziologice
au o oarecare prioritate. Totusi, materia si sufletul sunt intrinsec diferite
si nu vede nici o posibilitate de a traduce procesele psihice in termeni
fiziologici, deci determinismul lui intrd Tn impas, cand se confrunta cu
realitatea. O cale de apropiere o vedea in folosirea unor termeni, concepte
fizice, cum ar fi acela de energie. Cand Freud scrie cd o emotie produce
paralizia unui membru, legétura dintre cele doud procese i se pare extrem
de obscura.

Oamenii difera in felul in care corpul lor rdspunde la afecte, ceea ce
Freud va numi ,,complezentd somaticd”, deci se constatd dependenta
fizicului de suflet, dar explicatd tot n termeni materialisti. El este obsedat
de termenii cheie, de cantitate si energie, reprezentand suma excitatiilor
cu suport neuronal, cu origine dubl&, exterioara si interioard corpului®.

Unitatea intre suflet si trup este afirmatd, ih gandirea crestind intr-o
perspectiva oarecum inversata, in care sufletul este cel care sustine si
modeleaza trupul. Asa cum spune Sfantul Grigorie de Nyssa, omul se poate
regasi cu adevarat numai prin ,,duhul’, prin partea spirituald, care este prezenta
n aceeasi masura peste tot, trecand prin toate, pentru cd apropierea dintre
duh si firea materiald se face intr-un mod neinteles si mai presus de fire,
unirea dintre ele petrecandu-se atat din interior, cat si din exterior”%,

Psihanaliza, pornind de la premize false, nu poate decét sa constate,
nu s& explice acea lucrare a energiei sufletului asupra structurii fizice.

22. Michael Palmer, Freud si Jung despre religie, op. cit., p. 17;

23 Biberi loan, Probleme de psuhologie antropologica, Editura didactica si
pedagogicd, Bucuresti, 1997, p. 62;

24. Ibidem, p. 67;

25. Sfantul Grigorie de Nyssa, Despre facera omului, p 46;
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Astfel, Freud vorbeste despre o ,,omnipotentd a ideilor’’, despre o
ideomotricitate a compusului psihofizic, fard explicatie in zona
materialismului. O viziune monist&, care reduce spiritul la manifestérile
neurofiziologice ale creierului, este insuficientd, viata psihica nu se reduce
lacreier. Importanta organicd a creierului in puterea de judecata si influenta
negativa a bolilor asupra facultatilor sufletesti nu reprezintd o dovada ca
puterea spirituald se reduce la niste simple limite spatiale.?®

Structura si dinamica psihicului n viziune freudiana

1. Notiunea de psihic in psihanaliza si in teologia patristica

Psihanaliza vrea sd il aseze pe om in ,,cautarea propriului sau suflet”#
(C. G. Jung), dar ce se intelege prin notiunea de psyche - suflet? Mitropolitul
Hierotheos Vlachos socoteste ca termenul de psihic din psihologie nu are
nimic de a face cu termenul de suflet al Sfintilor Parinti®. Freud defineste
psihicul sub forma de aparat psihic. Structurarea ,,psihismului’ ar sugera
acearidicare evolutiva, a omului, pe stadiul superior al elaborarilor corticale.
Acest aparat psihic, numit uneori si suflet, este vazut ca o structurare de
sisteme care functioneaza dupd@ modelul procesului reflex. Este un model
sau o0 ,,fictiune”, care explica transformérile energiei interne, functia lui fiind
tocmai mentinerea la cel mai scdzut nivel a energiei interne.?

De altfel, termenul de suflet este dificil de inteles si in teologia
patristicd. Sensul patristic a fost influentat de cel platonic, asa cum existd
n corp séngele asa existéd si sufletul de esentd spirituald nedefinita.
Termenul ebraic, ,,nephesch”, aratd modul in care viata se manifesta in
om, nu se referd numai la partea spirituald, ci identifici pe omul intreg si
viu, este izvorul energiei ce Tnsufleteste trupul.*® Psihanaliza surprinde
acest aspect dinamic si energetic al existentei psihice, care implicd intreaga
structurd biofizicd, dar refuza ideea naturii spirituale a acestei energii.

26. Ibidem, p. 36;

27. lon Biberi, Probleme de psihologie antropologicd, op. cit., p. 69;

28. Mitropolitul Hierotheos Vlachos, Psihoterapia ortodoxa, op. cit., p. 202;
29. Vocabularul psihanalizei, op. cit., p. 61;

30. Ibidem, p.72;
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Revelatia ne aratd ca aceastd structurad energetica spirituald vine de
la Dumnezeu, insufleteste trupul, si se exprima prin trup. Materia devine
trup prin suflet si sufletul poartd o forma potentiald, exclusiva, a trupului.®
Mai mult decét energie vitala, sufletul omului este suflet viu, transmis prin
suflarea lui Dumnezeu, care-1 face s aiba trasaturile caracteristice ale
existentei lui Dumnezeu, manifestate si ele ca energii, ca puteri intreite:
minte, ratiune si duh, devenind icoand a Fiului, a Cuvantului.

2. Problematica inconstientului

Ideea de inconstient a aparut in romantismul timpuriu, fiind mentionat
Tnca din 1869 de Ed Von Hartman. Ideea proceselor mentale inconstiente
era uzitata Tn cercurile medicale si psihologice, meritul lui Freud este de a
fi investigat clinic inconstientul si de a fi stabilit particularitatile sale
functionale.

Viata psihicd nu poate fi redusa la ideea de constient, pentru cd
anumite ,,continuturi” se gasesc n afara sferei constiintei. Privit intr-o
perspectivd dinamicd, energeticd, la nivelul inconstientului se produc
procese de descércare a energiei psihice (de origine somatica sau
externd). Suma excitatiilor interne tinde s& se mentind constanta, iar
eliberarea, descércarea de energie genereaza placerea. La nivelul
inconstientului, aceste schimburi energetice sunt fenomene primare, tinta
lor este descércarea excitatiei prin plécere, deci guverneazd principiul
constantei sau al plécerii. Aceste energii se afla intr-o miscare liberd,
spre deosebire de procesele secundare constiente, care produc inhibitii
intinse ale acestei energii primare.*

Afirmarea inconstientului a fost privitd, de unii, ca o fantazare, o
metapsihologie, argumentand ca un fenomen inconstient nu ar mai trebui
numit psihic, iar constiinta, chiar dacé are multiplicitati si ambiguitéti, nu e
totusi refractara la faptul de a se sesiza in totalitate.*

Freud a stiut sd aprofundeze sensul, dinamica si structura
inconstientului, ajungand la ideea ca inconstientul constituie de fapt ,,cea

31. Sfantul Maxim Marturisitorul, Epistole, in Scrieri, partea a doua, Scrieri si
epistole hristologice si duhovnicesti, trad. int. si note de Pr. Prof. Dumitru Staniloae, p. 54;

32. lon Biberi, Probleme de psihologie antropologicd, op. cit., p. 67;

33. Henri EY, Constiinta, Ed. 2tiintifica si Enciclopedicd, Bucuresti, 1983, p. 328;
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mai mare parte” a psihismului, o fortd omnipotentd, extinsa la intreaga
noastra fiintd constientd.*

Ceea ce este esential pentru inconstient este mecanismul refularii,
aparut ca o reactie de respingere a unor procese primare de satisfacere
aplacerii. Formele lui de manifestare sunt mult mai ample decét refularea,
astfel cd avem mai multe continuturi:

1) Inconstientul ereditar, predominant instinctiv si energetic.

2) Inconstient psihofiziologic, expresie a vietii somatice.

3) Incontientul mnezic (rezervor potential al experientei anterioare)

4) Inconstientul afectiv, reprezentat de dinamica fondului timic al
afectelor si pulsiunilor.

5) Inconstientul ,,rational”, generator de sinteze mentale, responsabil
de desfasurarea proceselor mentale, a intuitiei, fanteziei, Tnchipuirii si
conduitei creatoare a omului.

6) Automatismele, reprezentand stabilizari a unor manifestari
desfasurate constient®.

Inconstientul este inclus in cele doud topici, ale aparatului psihic,
elaborate de Freud. Prima topica cuprinde: inconstientul, preconstientul
si constientul. Tntre aceste subsisteme exista bariere de cenzurd, partial
deschise, exista un permanent conflict si compunere a fortelor. Inconstientul
exercita o actiune permanentd, cdutand eliberarea pulsional& a energiilor,
preconstientul Tncearcd s& inhibe aceastd descércare imediaté si s&
foloseascd doar o mica parte pentru procesele constiente.

Tn cea de a doua topic4, inconstientul nu mai caracterizeaz o singura
instantd, ci toate cele trei instante: sinele, eul si supraeul®.

Constatdrile psihanalizei despre inconstient nu sunt straine gandirii
teologice ortodoxe. Scrierile patristice si filocalice vorbesc despre
complexitatea sufletului omenesc, despre felul in care, odaté cu caderea
omului in pacat, cunoasterea, ratiunea si vointa s-au pervertit, s-au intunecat,
si omul s-a vézut divizat, cu o libertate restrictionata de conditionarile
,,inconstiente™: somatice, ereditare, ale patimilor si obiceiurilor pacétoase.

34. Ibidem, p. 345;

35.Vasile Perciun, Psihanaliza didactica - prelegeri, Editura ,,Augusta”, Timisoara,

2001;
36. lon Biberi, Probleme de psihologie antropologicd, op. cit., p. 82;
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Géandirea patristica vede in acest spatiu al inconstientului si spatiul diverselor
influentéri spirituale ale demonilor, sau ale harului, influente pe care
psihanaliza nu le ia in considerar,e si de aici multe concluzii gresite.

3. Structura tripartitd a psihicului.

Sinele, eul si supraeul si raportul lor cu notiunile atristice de
minte si inim&

Tn aceasta topica, cea mai arhaicé zona psihica (in sens evolutionist),
este sinele, care contine tot ceea ce este ereditar, dat la nastere. Sub
influenta lumii exterioare, o parte a sinelui se dezvolta intr-o noud structuré,
cea a eului, bazat pe un strat cortical prevdzut cu organe de receptare a
stimulilor, si functionand prin mecanisme de protectie impotriva stimulilor
prea puternici.®” Sinele este inconstient, eul este constient, dar are si el o
zond de trecere spre inconstient. Eul actioneaza ca un intermediar intre
sine si lumea exterioard, mediind intre principiul placerii si principiul realitatii.
Eul cauta stimuli exteriori moderati, modificand si exteriorul in folos propriu,
si exercitd in interior o dominare a pulsiunilor instinctuale, in functie de
descarca acumuldrile energetice, mentinand la nivelul cel mai coboréat
energia circulanta (prin conservare), descarcarea aceasta fiind resimtita
caplacere. Apérarea si refularea se exercitd nu impotriva inconstientului,
ci impotriva polului pulsional al sinelui.

Tn perimetrul eului se Tncheaga n copildrie o structurd numité
supraeu, prin care se prelungeste influenta parentald si a societatii.
Nici supraeul nu este o instantd independentd, el este Tn mare mésura
inconstient si se cufunda in sine (inconstientul rational si afectiv). Eul
va cauta acum sa satisfaca simultan cerintele sinelui (cu structura sa
pulsional@ haoticd), supraeului, constient si inconstient, si cerintele
realitatii exterioare. Supraeul este izvorul cenzurii morale, pentru ca
el depoziteaz valorile sociale.

Eul, sau mai bine zis egoul (instanta psihica, nu persoand), in calitate
de cadmp al constiintei, atunci cAnd nu este capabil s8 stdpaneasca un
conflict intrapsihic (intre pulsiune si valoare morala sau intre pulsiune si

37. Dr. lon Ménzat, Istoria universald a psihologiei, op. cit., p. 62;
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realitate), Tsi restrange activitatea, ignora si transferd in inconstient si
simbolic procesul psihic, asigurand supravietuirea psihica. Astfel, eul se
descopera avand si el pulsiuni ale eului, asimilate pulsiunilor de
autoconservare.

Functionarea rationalittii eului este supravegheatd de supraeu, care
are rolul unui judecétor, sau cenzor ,cu privire la ce face sau doreste eul
rational. Astfel constiinta morala, autoobservatia, formarea idealurilor, sunt
functiuni ale supraeului, care intruchi-peaza o lege si interzice
transgresarea ei®.

Fidela conceptiilor materialiste, perspectiva lui Freud degradeazd orice
transcendentd umana Tn imanent, in spatiul energiilor si fortelor fizice,
dar, cu toate acestea, dincolo de stradania , stiitificd” evolutionistd, transpare
adevarul revelat despre realitatea umand. Teoria lui Freud constatd si
descrie stadiul caderii in p&cat. Termenii psihanalitici ar putea s& fie
integrati intr-un discurs fundamentat patristic, descoperindu-le capacitatea
de slujire adevarului (s& nu uitdm ca si Sfintii Parinti foloseau termeni ai
filozofiei si stiintei de atunci). Tn epoca patristica sufletul era impartit in
doud: voug, partea superioard rationald, si yvyn, o functie animal&
inferioard, numitd de Avva Evagrie, partea patimasd, care se subdivide in
Ovuikov (partea irascibild, iutimea) si emOvuntikov (partea
concupiscentd, pofta)®. Tn limbaj psihanalitic avem structurat in partea
patimasa sinele pulsional, cu cele doud dimensiuni ale lui, eros (pofta) si
thanatos (iutimea). Partea superioard, voug, mintea, este partea ce cuprinde
egoul rational si supraeul moral si afectiv. Notiunea de minte este adancita
n discursul patristic prin notiunea biblica de inimd, ,,sélasul duhului’*, care
nu-si gaseste un corespondent pe méasurd in psihanalizd. Dacd teologia
occidentald opunea inima, ratiunii, in patristica ortodoxa inima are o
intelegere mult mai complexa.”® Asa cum arata parintele D. Stéaniloaie,
existd o inim& ca centru ascuns al mintii, ca fatd a ei Tntoarsd spre
Dumnezeu. Ea rdméane Tnchisa pentru constiinta noastrd atata vreme cat
ne aflam ntr-o existentd inferioard, autonoma, inchisa in orizontul vézut

38. lon Biberi, Probleme de psihologie antropologic4, op. cit., p. 90;

39. Tomas Spidlik, Spiritualitatea résdritului crestin, manual sistematic, vol. I,
Editura Deisis, Sibiu, 1997, p. 138;

40. lbidem, p. 140;
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al lumii.®* Prin cdderea in pécat s-a produs depdrtarea dintre mintea
constientd, angajata in relatii cu lumea exterioard, si mintea suprasensibil,
adancul mintii sau adancul sufletului, numit inimé, centru sau rddaciné a
vietii, punct misterios prin care Dumnezeu intrd in viata omului cu toate
darurile Sale. Mintea, ca exterioritate a constiintei aflata in relatie cu
lumea, o punem n legatura cu eul constient, iar inima ca izvor afectiv si
decizional, moral, o punemin legaturd cu supraeul, un supraeu ce depéseste
conditiondrile sociale, istorice, si pe care I-am numi mai degraba
supraconstient sau tranconstient. Prin cadere, aceastd inima rdmane n
mare parte ascunsd omului, pe structura ei neconditionatd se grefeaza
toate limitérile istoriei personale. Astfel, cderea a adus, pe langd o
superficializare a constiintei si o dizlocare a interioritatii sufletesti intre
eul transcendent si eul empiric, supus stricaciunii. Vom vorbi astfel de o
adoua,,inimd”, un subconstient al patimilor, ca 0 memorie a vibratiilor si
faptelor noastre personale sau filogenetic ereditare. Acesta este locul
intipdririi pacatului strdmosesc care genereazé acel haos pulsional de la
nivelul sinelui, constatat de psihanaliz&, dar si locul in care Hristos
sélasluieste prin botez, recentrand, dupd curétirea de pécat, intreaga
interioritate a sufletului.*?

Trebuie subliniat ca psihanaliza cunoaste doar cdderea, este strdind
de adevérul revelat despre starea harica, dinaintea cdderii, si de starea
omului Tn Hristos. Nici Tn starea primordiala nu exista acea divizare intre
constient si inconstient, omul se cunostea pe sine Tnsusi si cunostea chipul
dumnezeiesc din el, Tn masura in care 1l cunostea si pe Dumnezeu.
Interioritatea inimii, a constiintei, era deschisa cercetarii rationale, iar vointa
se supunea intru totul. Sufletul izvora din adancurile sale acea lumina,
care imbracd si trupul in slavd. lata deci o perspectiva inversata, constiinta
omului si supraeul moral, nu apar intr-o istorie evolutivd a omului, ci au
reprezentat datul ontologic fundamental. La inceput nu exista o lupté intre
eul constient si legea constiintei, pentru cd erau unite, abia cdderea n
pacat a dus la inversarea oglinzii sufletesti de la transcendenta divina la
materia autonomizatd. Puterile sufletesti s-au transformat in patimi,

41. Pr. prof. Dr. Dumitru Staniloae, Ascetica si mistica ortodoxa, vol. I, Editura

Deisis, Méanastirea Sfantul loan Botezatorul, Alba lulia, 1993, p. 188;
42. Ibidem, p. 126;
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instincte, iar aceste afecte au cucerit ,,partea mai putin rationala a firii”’43,
sistemul vegetativ, si au dus la accentuarea animalitatii, sSimbolizata de
Sfantul Grigorie de Nyssa prin ,,hainele de piele”. Astfel a apérut
inconstientul pulsional, sinele, care se situeaza de acum, uneori, in raporturi
conflictuale cu eul constient si cu supraeul moral. Transcendentul chipului
dumnezeiesc al inimii se Tndepérteaz& de minte si omul nu se mai cunoaste
deplin. Tn Hristos se produce tocmai acea unificare a instantelor psihice,
acea coborare a mintii in inima nsotitd de o asumare, patrundere harica a
sinelui pulsional, legat de trup, pe linia fireascd: Dumnezeu, minte (devenita
inima), trup.

4. Constientul si constiinta moral&

Daca inconstientul este socotit marea descoperire a lui Freud, nu
putem vorbi despre el separédndu-I de constient, chiar daca inconstientul
Tsi aratd o anumitd autonomie. De altfel, 0 bund parte a acestui inconstient
1l reprezinté refulatul, rezultat din dinamica conflictului cu constientul.*

Eul ca instanta psihica are o functie executivd, el controleaza aparatul
motor si receptiv, reprezinta ceea ce am putea numi structura campului
constiintei, unde vorbeste atét sinele, cét si supraeul. Constiinta vizeaza,
deci atat autocunoasterea, cat si experienta realitatii exterioare. Structurile
constiintei functioneaza ca niste functii de organizare pentru realitatea
interioard si exterioard, si se bazeazd pe o permanenta delimitare si
separare in raport de un eu cunoscator, eu pe care il putem numi
individualitate, persoana. Aceasta negativitate a separarilor organizatoare
este asimilatd, Tn psihanaliz&, pulsiunilor mortii. Negativitatea constiintei
realizeazd controlul constient si armonizarea cu supraeul, a fi constient
Tnseamna tocmai asumarea acestei functii de negatie, de inhibitie si control
n raport cu o instanta superioara*. (Am putea nota ca a fi constient te
pune ntotdeauna n raport cu instanta suprema, cu Dumnezeu care-ti
vorbeste prin glasul constiintei).

Constiinta si exercitd actiunea in afard printr-o structurd a perceptiei
care solicitd gandirea si limbajul, pe nivelele experientei spatiului si

43. lbidem, p. 75;

44. H. Ey, Constiinta, op. cit., p. 348;
45. lbidem, p. 369;
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timpului*®. Ea Tsi structureazd in permanentd si fard repaus propria
costitutie, printr-o structura de opozitii si negatii, care confera constiintei
0 severitate a cenzurii sale, permanent treze, o functie precisa de aplicare
vigilenté a unei legi, impotriva principiului placerii, in numele principiului
realitatii. Constiinta este Tn mod permanent reflexiva, printr-o gandire
discursiva. Aceastd gandire discursiva controleaza gandirea imaginativa,
care exprima jocul inconstientului, prin ea omul se cunoaste pe sine si
locul s&uin lume.

3 morala ortodoxé vede in constiinté acel for interior in care se face
evaluarea vietii noastre si se iau deciziile, dar trebuie s& facem o diferent
ntre raportarea la elementele conditionatului trupesc si istoric - exterior,
constatata de psihanaliz4, si dimensiunea personald a neconditionarii, dat&
de raportarea, prin structura ei teologicd, la realitatea supremd -
Dumnezeu, dimensiune strdind abordarii psihanalitice. Organizarea
constiintei Tn ordinea spatiala si temporald a lumii este depasitd de
integrarea, prin constiintd, in ordinea divind a lumii. Aceasta ordine divina
a lumii este prezentd prin dimensiunea morald a constiintei care ne
raportez& intotdeuna la o anumité ,,lege”, principiu. Prin constiinta moral&
avem cunoasterea valorilor si intuim ce trebuie s& facem si cum.
Psihanaliza izoleazd aceastd stucturd a ,,legii” in sfera supraeului, forta
coercitiva, partial inconstienta, aparutd ca o dezvoltare sociald a eului.
Géandirea crestind accentueaza tocmai dimensiunea neconditionat a
constiintei, daté de ,,socialul” prezentei dumnezeiesti. Astfel, constiita se
face spatiul libertatii creatoare, apar niste variabile personale neglijate de
psihanaliza. Autoritatea valorilor transmise social, Tn special, prin parinti
este sustinutd tocmai de autoritatea diving, realitatea suprema, fata de
care constiinta se raporteazd in mod permanent, chiar dacd o face
inconstient.

Psihanaliza constaté ca fara aceasta cenzurd a constiintei, dati de
supraeu, nu ar putea exista societate umana, supraeul cultiva eul ideal,
omul cum ar trebui sé fie el. Aparitia misterioasd a acestui supraeu, n
istoria filogeneticd a neamului omenesc, nu-si gaseste la Freud o explicatie
plauzibild, nici mécar in plan stiitific.

46. Ibidem, p. 372;
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El trece in speculatie pseudostiintifica, atunci cand formuleazé teoria
hoardei primordiale si aparitia complexului Oedip. Cele mai puternice
instincte, pulsiuni, eros si thanatos, transformate in dorinta incestuoasa
fatd de mama si dorinta uciderii tatdlui, au fost satisfacute prin acel
pacat primordial al hoardei primitive: incestul cu mama si uciderea tatalui*.
Tn acel pécat primordial vede Freud aparitia supraeului, a constiintei
morale, printr-un mecanism de compensare a lipsei tatalui, care fusese
nu numai urat, dar si iubit. Imaginea tatélui este interiorizaté in imaginea
,legii”’, si pulsiunea mortii thanatos este orientatd impotriva propriului eu
si provoacd durerea sentimentului de vinovatie. Astfel, constiinta morala
este corelativd complexului Oedip, dorintele ,,0edipiene” fata de périntele
de sex opus, se izbesc de interdictii categorice, copilul renunta la
satisfacerea acestor dorinte si interiorizeaza interdictia, de aceea acestui
complex i succede un ,,supraeu *’ riguros, si de aici ideea ca severitatea
autopunitiva este legatd tocmai de cerinte impulsionale mai puternice.*®
Supraeul copiilor se formeaz& dupa chipul supraeului parintilor, educatorilor,
si de aceea devine reprezentantul traditiei, al tuturor judecétilor de valoare
care persista de-a lungul generatiilor. Supraeul se imbogéteste apoi prin aportul
tuturor exigentelor sociale si culturale. Studiul clinic constata ca acest supraeu
functioneazd ca o instantd autonoma, de unde impresia de voce a constiintei.
Discursul lui este fundamental preceptual bazat pe limbaj.

Dupd cum am artat Tn capitolul anterior, avem aici o percepere
inversata a structurarii psihice, supraeul valoric, ca expresie a structurii
teologice a omului, este anterior, nu posterior, eului empiric constient, aparut
prin ruperea legaturii cu Dumnezeu, transcendenta continuand s&
vorbeascd omului prin vocea constiintei. Astfel am putea spune ca
supraeul, ca transconstient, este structurat fundamental, ontologic, dupa
chipul périntelui ceresc, iar autoritatea conditionatd a existentei, istoriei
personale, nu face decat s& imbrace acea structura teologica fundamentala
cu diferite ,,legi”’. Crestinul imbraca acea structurd in Hristos, adevérata
lege, care se potriveste pe deplin constiintei, redandu-i puterea si
frumusetea, mai mare chiar decat cea dinaintea caderii.

47. Sigmund Freud, Opere I, Editura 2tiintificd , Bucuresti., 1991, p. 31;

48. lon Biberi, op. cit., p. 86;
49. Vocabularul psihanalizei, op. cit., p. 392;
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Trebuie remarcat din psihanalizg, ca element pozitiv, adevarul despre
rationalitatea, ,,logositatea”, constiintei si despre influenta reald a parintilor
si educatorilor in imbracarea constiintei, de unde concluziondm o crestere
a responsabilitatii socialului in educarea constiintei morale.

5. Probleme de dinamica psihica. Refularea si sublimarea

Teoria refuldrii este piatra unghiulard pe care se sprijina intregul
edificiu al psihanalizei. Freud a constatat, in practica clinica, cd sunt lucruri
pe care bolnavul vrea s le uite si pe care intentionat le mentine, respinge,
refuleaza, in afara gandirii sale constiente. Refularea se produce in cazul
n care satisfacerea unei pulsiuni vine in contradictie cu alte exigente.
Ceea ce se refuleazd, nu este pulsiunea, ca atare, ci reprezentantii ei
(9&nduri, imagini , amintiri).>

Fiecare element refulat are un destin special, ,,cu totul individual™*, in
functie de gradul de deformare sau valoarea afectivé. Aceste elemente
refulate nu sunt distruse, ele au tendinta de a reapare la nivelul constiintei,
prin formatiuni de compromis, mai ales cand apar evenimente actuale
care evocd materialul refulat. Aceastd intoarcere a refulatului se face
prin simbolizéri ale imaginatiei, vise, acte ratate, etc.®

Tntelegerea acestui mecanism este de folos in Tntelegerea acelei ispite
interioare despre care vorbesc scrierile filocalice. O intelegere duhovniceasca
vede aici si mecanismele demonice de hdrtuire a constiintei, prin Tntoarceri
ale refulatului. Exista o evolutie a discerndmantului duhovnicesc, de la sesizarea
ispitei exterioare, materiale, la o interiorizare a miscérilor pulsionale siin cele
din urmé o sesizare a demonilor ca sursé primara .*

Refularea poate fi privitd si ca o lasitate a constiintei, care nu vrea sa
tréiascd si sa solutioneze, la lumina zilei, conflictul cu patimile.
Autocunoasterea progreseaza odatd cu viata duhovniceascd, dar pe orice
stadiu poate interveni actiunea périntelui duhovnicesc, care descopera
refuldrile ascunse ale pacatului si mediaza conflictul®.

50. Ibidem, p. 352;

51. lbidem, p. 353;

52. Andre Godin,Tentation n Dictionnaire de spiritualite. Ascetique et Mistique,
Doctrine et histoire, Tome XV, Ed. Beauchesne, Paris 1991, p. 228 ;

53. Paul Evdokimov,Varstele vietii spirituale, Asociatia Filantropica crestind
Christiana, Bucuresti, 1994, p. 107 ;
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Am putea spune cd ,,simptomele” de Tntoarcere a refulatului ne
vorbesc despre patimile aflate Tn suflet, care rascolesc starea inimii, a
sufletului. Amintirile patimase furnizeaza materia principala a gandurilor,
sub influenta inductoare a demonilor. Refulatul se descoperd astfel ca o
respingere, o negare a unui trecut ce nu poate fi depasit. Tn profunzimile
fiintei noastre actioneaza in simboluri si contradictii, principiul placerii si
instinctele mortii, angoasa, agresivitatea, dorintele firesti si patimile, tot
ceea ce este opac, ce nu poate si nu trebuie sa fie spus. Reful@rile existentei
personale se adaugd sinelui, unde sunt depozitate, filogenetic, experiente
ale reful@rilor ancenstrale.>

Constatéri interesante ale psihanalizei se fac cu privire lainterventiile
perturbatoare pe care refulatul le poate exercita asupra vietii constiente,
prin actele ratate: lapsusuri in exprimare, in scriere, amnezii momentane,
acte gresite involuntare. Freud descopera ca acestea exprima de fapt o
realitate psihica. De exemplu, cand ,,ne ia gura pe dinainte”, spunem
exact ceea ce am vrut sa disimulam. Lapsusurile lasé s& strdbata, prin
cenzura constientd, ceea ce ,,tinde” Tn adancurile noastre. Un cuvant
gresit, deformat, poate fi o condensare de mai multe cuvinte, la fel o
imagine oniricA. Tn cazul iluziilor auditive putem avea impresia ca auzim
ceea ce ne preocupd, ceea ce ne intereseazd. Dinamica aceasta se
evidentiaza in cazul uitérilor momentane. Atunci cand undeva existé o intentie
reprimaté, ,,uitdm” sé ne tinem o promisiune, s& venim la o ntélnire, etc®
o modulare de cétre eu. Tn copilarie, interdictiile asupra instinctului apar
n legéturd cu diferite interactiuni ale copilului cu mediul, echivaleazé cu
socializarea copilului si configureaza profilul eului. Eul stabileste un
echilibru specific intre energia franaté si cea eliberatd, intre frustrarea
care se asociaza cu teama si satisfacerea asociaté cu iubirea. Echilibrul
instinctual este Tnsd o posibilitate, nu o realitate. Atunci cand pulsiunile
ating un nivel foarte inalt, unele manifestéri nu mai pot fi controlate si se
elibereazd o parte din energie, prin imaginatii, simboluri, acte. Aceste
manifestari, atunci cand sunt respinse, se cufunda din nou n inconstient

54. Henry Ey, Constiinta, p. 339 ;
55. lon Biberi, Probleme de psihologie antropologica, op. cit., p. 71;
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si constituie refulatul. Cantitatea de energie psihicd refulatd se
Tnmagazineaza in sine si influenteaza puternic experienta ulterioara. Solutia
pentru aceste energii necontrolabile este sublimarea.

Sublimarea inseamné obtinerea de satisfactii prin eliberarea de energie
pulsionald, pe alte ci decét cea organica, cai acceptabile social, moral.
Astfel apar preocupdrile artistice, elementele de civilizatie. Tn orice
sublimare Freud vede de fapt o desexualizare sau, mai bine zis, o orientare
narcisica a fortelor impulsionale, sexuale spre un anumit ideal al eului,
creat printr-o confluentd intre dinamica psihica proprie si modelele de
satisfacere oferite de culturd, Astfel sublimarea constituie una din
trasaturile cele mai izbitoare in planul civilizatiei. Ea este cea care permite
activitatilor psihice superioare stiintifice, artistice, sa indeplineasca un rol
asa de important in viata civilizata.®® Sublimarea este pentru Freud o
pacéleald necesara.

Morala ortodoxd nu poate fi de acord cu ideea cd@ manifestarile
spirituale, culturale ale omului sunt cai nefiresti si forte de manifestare a
energiei instinctuale, dimpotrivd putem spune ca energia eroticd se
degradeaza de multe ori in spatiul instinctual. Recunoastem tocmai Tn
manifestérile spirituale, inspre valoare si prin valori culturale, starea naturald
a sufletului Tnsetat de absolutul existentei si orientat in chip firesc spre
valoarea absolutd, spre Dumnezeu. Noi numim aceastd manifestare a
dorintei sufletului inspre Dumnezeu, prin valorile culturale, transfigurare,
nu sublimare.

56. Ibidem, p. 73;
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Alexandru Trusca

Relatia om — nume — Dumnezeu
ca impdrdtie vesnicd a desavdrsirii
— consideratii asupra importantei numelui crestin —

Abstract

The following study presents some considerations on the sig-
nificance of the Christian name in the relation human-name-God.
Themes such as: Etymological foray: the name as reality and law;
The person as theological basis of the name; Christian name-Chris-
tian identity, give soundness to he study below.

I. Introducere

Trimitandu-3i Apostolii la propovéaduire, Mantuitorul lisus Hristos le
descoperd acestora, sub forma indemnului, semnul sub care aveau sa se
situeze viitorii convertiti: botezul ih numele Tatélui si al Fiului si al Sfantului
Duh (Matei 28, 19). Pecetluirea cu numele Persoanelor Treimice ca semn
distinctiv al asezarii neamurilor botezate Tn perspectiva dobandirii Impératiei
lui Dumnezeu face ca fiecare fiintd omeneascd in parte sd beneficieze
de aceeasi garantie in numele lui Dumnezeu a existentei acestei Imparétii
n scopul eternei desavarsiri dumnezeiesti. Fiind vorba de ,,0 ontologie ale
carei rddacini plonjeaza in viitor, in eshatologie™?, fiecare om se bucurd

1 Mitr. loannis Zizioulas, Fiinta ecleziala, trad. rom. Aurel Nae, Edit. Bizantina,
Bucuresti, 1996, p. 56, nota 48.
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de aceastd garantie oferitd lui de Dumnezeu prin Taina Botezului, moment
n care el face primul pas spre identificarea cu aceastd Tmparétie prin
actul punerii numelui din a 8-a zi de viatd, sacramentalizat propriu-zis in
desfasurarea primei Taine de initiere crestind, ceea ce reprezinta
dobéndirea unei noi identitéti, care i permite situarea intr-un raport personal
cu tri-personalitatea unica dumnezeiascd. Omul este gasit de Dumnezeu
prin Botez, Care 7i lumineaza interiorul adevaratei Tmpéritii si adevérata
cale intru care trebuie s& umble, in cunoastere (loan 17, 3) si desé@varsire
(Matei 5, 48). Se impune nsé, ca necesitate adecvarea unui raspuns
chemadrii divine, din partea omului, prin construirea unei realitati ce ar
urma sé detind esential functia de a depasi nominalismul actual, impunand
ca alternativa supra-naturalul tainic al corespondentelor dintre om, numele
sau si Dumnezeu, intr-o lume care vizeaz& in primul rand o alt& lume, pentru
ca aceasta de acum este de-abia o prefigurare a celei ce va s vind.
Tntelegerea raportului om-nume-Dumnezeu ca Tmpératie-vesnica-
a-desavarsirii poate fi Tnlesnitd dacd vom tine cont de anumiti factori.

I1.  Incursiune etimologica: numele ca realitate si lege

Este imposibil ca determinérile noastre legate de nuantele, trés&turile
si Tnsusirile caracteristice unei persoane sa corespunda in mod necesar
doar uneia singure, fiindca formuldrile obiective ale limbajului sunt
insuficiente Tn a semnala caracterul unic si distinct al unei persoane si nu
al mai multora. Doar numele este singurul in masura sd consemneze
unicitatea unei persoane, dincolo de concepte si determindri.

Teologia nu a elaborat pand acum o definitie a numelui, fapt care
poate dduna cercetarii prin lipsa unei experiente stiintifice in acest sens,
analizand prea putin importanta si impactul pe care numele il are n
derularea unor raporturi interpersonale, divino-umane sau umano-umane.
Din aceasta cauz4, pentru a patrunde sensul cuvantului ,,nume” va trebui
cainitial s& parcurgem un scurt itinerar semiologic si etimologic in scopul
credrii catorva directii de analiza a insemnatétii numelui dobandit la Botez.
Tn primul rand va trebui propus un tip de ,riguroasd semiologie a

2 Christos Yannaras, Abecedar al credintei, trad. rom. C. Coman, Ed. Bizantina,
Bucuresti, 1996, p. 44.
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semnificatiei”, asa cum este privitd semiologia saussuriand®, iar pe de
altd parte considerentul ca, In privinta numelui, avem de-a face cu un
cuvant translingyvistic.

Primul aspect extrem de interesant este reprezentat de rddacina
cuvantului nume, dedusd din Tnrudirea grafologica si fonetica a aceluiasi
termen in limbi diferite ca situare geografica sau continut, ceea ce conduce
subtil catre ideea unui inceput unic al cuvantului in calitatea lui de concept,
putandu-i-se atribui cu usurinta o origine comuna, fapt mai putin ntalnit in
cazul altor termeni. Limba greaca 1l foloseste pe to onoma, limba latina
pe nomen, engleza pe name, franceza pe nom, germana pe name, indiana
pe nama etc. Se pare cd numele nu este doar o chestiune de identitate, ci
si 0 chestiune de limbaj care ajunge sa transceada, ca origine, orice timp
istoric, aflandu-si Tnceputul si rezolvarea Tnaintea tuturor formelor de limbaj,
adicd Tn Dumnezeu, mai precis in numele lui Dumnezeu. ,,Se cunoaste
importanta folosirii Numelui lui Dumnezeu la iudei: trei nume sunt socotite
a exprima esenta insdsi a Divinitatii, dintre care cel mai important este
Tetragrama (YHVH, n.n.), Numele secret, ce nu poate fi rostit decét de
catre Marele Preot. Alte nume (Adonai, Shaddai...) indicd anumite
prerogative sau calitéti divine (subl. aut).”*

Moise a primit de la Dumnezeu confirmarea absolutului prin numele
care concentreazd in sine o realitate originanta si ultima (lesire 3, 14),
ceea ce dovedeste cd acest nume nu este doar semn al unei calitati, ci
este realitatea Tnsasi: ,,Eu sunt Cel Ce sunt” reprezinta ceea ce Dumnezeu
este de-a pururi cu si fara timp. Acest nume este succesorul altuia Tn
istoria biblicd a cunoasterii lui Dumnezeu dupd nume. Primul nume, Elohim
(,Creatorul), afirma o altd realitate divind, aceea a originii creatiei in
Dumnezeu. Dupé nume, El ajunge sa fie cunoscut ca ,,Cel Ce este” si se
transforma evolutiv-teologic, ardtand cd Dumnezeu Se reveleaza treptat
ca nume al unei realitéti al cirei subiect si obiect este El Tnsusi. Aceasta
progresie Tn cunoasterea dupd nume (in sensul cunoasterii dupa puterea
de intelegere a planului divin) are o corespondentd si in cazul anumitor
persoane biblice, cdrora Dumnezeu le schimba numele (Avram in Avraam,

3 Felicia Dumas, Gest si expresie in liturghia ortodoxa, Ed. Institutul European, lasi,
2000, p. 15.

4 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, Dictionar de simboluri, vol.2, Ed. Artemis,
Bucuresti, f. a., p. 353.
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Sara in Sarra) pentru cad noul lor nume avea sd semnifice o treapta
superioard n cunoasterea tainei mantuirii — calea cétre desavarsire,
dobandind un alt sens decéat cel pe care 7l vedeau Adam si Eva n
onomastica urmasilor, fapt ce va culminain numele lui lisus Hristos, pentru
care se vor pleca toti genunchii(Filip. 2, 10) si care este ,,mai presus
decét tot numele ce se numeste nu numai in veacul acesta, ci si n cel
viitor” (Efes. 1, 21). & semnificatia numelor vetero-testamentare,
caracterizate de exprimarea unor ndzuinte omenesti datorate pierderii
Paradisului si a lui Dumnezeu, precum si semnificatia numelor novo-
testamentare, care surprind nuante ale aceleiasi realitati umane méantuite
obiectiv, ambele capéta sens doar descifrate cu numele lui lisus Hristos,
identic Tn descoperirea tainei mantuirii si Thainte, si dupa venirea Sa, Tnsusi
numele Sau Thsemnand ,,Alesul” si ,,Mantuitorul”.

Numele lui Dumnezeu se impune deci, in calitate de reguld infinitd a
oricdrei numiri ca transformare evolutiva a cunoasterii omului de cétre
ceilalti, de laindivid la persoand, de la persoana cu un statut indefinit - Tn
abordarea ei sociologica - la persoand randuita special spre o noud treapté
a planului méntuirii, intratd in eternizarea timpului si a spatiului, fapt care
poate fi dedus speculativ din conectivitatea foneticd a termenilor echivalenti
pentru ,,nume” (din gr. onoma si lat. nomen) si ,Jlege” (nomos).
Corespondentele fonetice ale celor doud limbi — reprezentantele unui teren
propice dezvoltarii avantate a gandirii si implicit a limbajului, nu pot trece
cu vederea faptul cd, Tn cazul Persoanei divine, numele Sau este echivalent
cu legea, adica realitatea existentei persoanei se impune ca lege definita
prin nume. Interesant este si faptul cd in limba greacé exista cuvantul
nomothetes care se traduce prin ,,legiuitor”s, fapt care serveste legaturii
dintre invatatura crestind despre Dumnezeu ca Legiuitor al lumii si numele
in sine ca afirmare a legii unei existente, mai precis a unei ousii
individualizaté ca persoand, in cazul de fatd Persoana lui Dumnezeu fiind
nsasi legea, exprimata prin numele divine. Tn sprijinul acestei pareri poate
fi declansat un alt demers speculativ al apropierii dintre nomen si termenul
numinos, derivat din numené, Atat nomen, cat si numen, desemneaza o

5 Francis E. Peters, Termenii filozofiei grecesti, trad. rom. Dragan Stoianovici, Ed.
Humanitas, Bucuresti, 1997, p. 189.
5 Rudolf Otto, Sacrul, trad. rom. loan Milea, Ed. Dacia, Cluj-Napoca, 2002, p. 12.



Studii 215

persoand, primul in sens juridic, adica o persoand care intrd sub incidenta
legilor, iar celalalt desemnénd o persoana divind’. Luand in considerare
sfintenia absolutd a lui Dumnezeu ca ,,sacru”, paronimia celor doi termeni
nu pare a fi deloc una accidentald; mai mult, se pare ca sensul unuia Tl
Tmbogéteste pe al celuilalt: atat timp cat persoana lui Dumnezeu nu este
supusa incidentei vreunei legi, atunci ea (persoana lui Dumnezeu) este
Legea in sens absolut, fapt care conferd numelui lui Dumnezeu un caracter
transcendental superior limbajului, numele divin neputand fi posterior
persoanei divine, ci simultan ei, adica vesnic. n aceastd ordine de idei,
legea numelui divin nu resimte dependenta de limbaj a legilor obisnuite,
succesiunea ,,nomen” (nume) — ,,nomen” (persoand in sens juridic) —
»humen” (persoana in sens divin) — ,,nomos” (lege) putdnd demonstra
cd numele (sfant) al lui Dumnezeu este Tnsési legea Universului Tn
formularea felului existentei lui D, deci a tuturor celorlalte legi, luand in
considerare urmatoarea observatie. Tn limba franceza, cuvantul
,»Substantiv”, care desemneazd gramatical categoriile de lucruri, se traduce
si prin nom (aceeasi observatie, cel putin ca inrudire grafologica, este
valabild pentru limba englez4, in care ,,substantiv” se traduce prin noun),
ceea ce aratd incé o daté cd numele nu este doar o chestiune de limbaj, ci
si de continut (alegerea celor doud limbi fiind facuta din ratiuni lesne de
nteles). Daca vom privi lucrurile si ca substantive, este posibil ca rddacina
comund a acestor doi termeni sa ne conducd la faptul ca numele este de
fapt formularea legii care guverneaza materia individualizata Tn subiecti,
imprimata de numele lui Dumnezeu, reprezentand cea mai catafatica forma
de apofatism existential si in acelasi timp sublimarea lingvisticé a fiintei
dumnezeirii ca ,,Cel Ce este”, adica legea care Tsi este Siesi lege si n
acelasi timp lege pentru orice alt tip de existentd. Numele lui Dumnezeu
este ,,verbul”® care, sub denumirea generica de ,,cuvant”, se inrudeste cu
»substantivul” prin care se desemneazd numele lucrurilor si al fiintelor
(inclusiv persoane), aducand pe acelasi teritoriu, intr-o formd
translingvistica, realitati diferite, dar inrudite, aceea a lui Dumnezeu-numele
prin excelentd si aceea a omului-nume prin relatie.

" Gh. Gutu, Dictionar latin-romén, Ed. tiintifica, Bucuresti, 1997, p. 273.
8 Christos Yannaras, op. cit., p. 45.
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Faptul c&@ numele este oarecum formularea legii care guverneaza
substanta subiectivizatd are un puternic fundament biblic, deoarece Adam
a fost capabil de a da nume tuturor animalelor imediat dupé crearea sa.
Este de asteptat s& ne intrebdm dacd Adam a realizat o actiune la
intdmplare sau a stiut cd, numind animalele, nu facea altceva decat s&
rosteasca legile proprii fiecdrei forme de existentd, spunand ceva despre
modul Tn care existd ele. Raspunsul este, cred, destul de simplu. Adam a
facut in primul rénd o analogie cu raportul dintre Dumnezeu si numele
Séu, fapt care este imposibil sa i fi fost necunoscut in starea paradisiaca.
Adam L-a cunoscut pe Dumnezeu ca pe ,,Cel Ce este” cel putin printr-o
simpla observare a realitétii, pentru cd Dumnezeu era Tncé de dinaintea
lui. Numele lui Dumnezeu i-a aparut nu ca Insusi Dumnezeu, ci ca felul-
de-a-fi al lui Dumnezeu. Analogic, Adam a luat act de alcatuirea sa prin
numele sdu (care Thseamnd ,,pdmant” sau ,,tarand”), realitate (observabild
atunci) cu totul opusa originii sale. Pe de alta parte nu poate fi exclusa o
pronie speciald a acelui moment, prin care Adam a putut patrunde formula
legilor existentei, inceputd de analogia pe care Dumnezeu i-a sugerat-0
folosindu-i substanta din care I-a creat nu numai ca materie specifica
existentei lui, ci si ca nume. Mai apoi el a putut-o rosti pentru lumea
fnconjurdtoare, incepand cu Eva, numitd femeie dupa origine si viaté ca
nume, creatd si din coasta lui in timpul somnului, deci intr-o stare care nu
7i permitea s aib& un acces imediat la cunoastere prin propriile capacitéti
rationale.

Numele nu este deci catusi de putin restrangerea la o notiune abstracta
a unui obiect concret, fiindca intre obiectul in sine si numele su existé o
legéturd existentiala. Tn timp ce o notiune abstracta exista fara a contine
mécar semnificatii exclusive, numele unui lucru nu poate exista fara ca
lucrul Tn sine sa nu aib& existentd, fard ca natura lui sa nu aiba o
reprezentare concretd aflata sub incidenta oricérui tip de cunoastere, ceea
ce face din obiect continutul propriului sdu nume. Numele este definitia
absolutd a unui obiect, pe care 7l reprezintd in interactiunea lui nu cu alte
nume, ci cu alte obiecte, la randul lor numite prin propriul lor specific.
Numele diferitelor obiecte care se intdmpla sa interactioneze nu au numai
rolul de a restrange la minimum necesarul de informatie al receptionarii
fenomenului, ci servesc si unui act superior de cunoastere — faciliteaza
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accesul direct intr-o realitate complexa care poate fi stdpanita de ratiune
prin simpla ei numire, fiindcd numele este instrumentul de acces al ratiunii
la un obiect existent in chip real-fenomenologic. Din punct de vedere
teologic, numele este semnul care, depasind orice explicatie numenala
sau fenomenologicd, surprinde intr-un mod concentrat absolut intregul
continut al unui obiect, reprezentat nu doar de realittile substantei, formei
si intrebuintarii lui, ci mai ales de functia sa religioasa, iar in cazul omului
de functia eshatologica pe care o dobandeste in Taina Botezului. Cand
facem referire la numele unui obiect, facem de fapt referire la o intreaga
inlé@ntuire de elemente reale cu o functie simbolica si materiald a céror
mentionare individuald, chiar expus intr-o ordine logic, nu poate surprinde
obiectul in sine. Din aceasta cauza numele devine o realitate care, desi
nu are propria sa independentd ncadrabila n randul unor « categorii » -
obiecte, reprezinté totusi prima forma de cunoastere, mai mult, este cea
mai sigura si exacta cale de cunoastere inteleasa cel putin ca incadrare in
categorie si extinsd la infinit ca raport inter-personal.

I11. Persoana ca fundament teologic al numelui

Tndepértat de Dumnezeu prin individualizarea implicita starii de pacat,
omul ,,se coboar spre inconsistentd si spre o stare fard chip. Devenind
un haos neunitar si impersonal, nu mai raspunde cu toaté seriozitatea si
fiinta sa la chemarea prin care e agréit pe nume.[...] Numele nu mai e
pentru el constiinta distincta de sine si de raspunderea proprie ce-i incumba
ca atare.” Apa Botezului restabileste Tnsa Th om chipul lui Dumnezeu si
7i restituie acestuia viata dumnezeiasca cea de dupd moarte.*?

Botezul este prima form& dialogala in stare de har a omului cu
Dumnezeu dupa cadere, posibila dintru inceput doar datorita faptului ca
legaturile stabilite sunt realizate de doud persoane veritabile. Acest tip de
relatie, specific doar persoanelor, exclude orice formé& de conceptualizare,
deoarece persoana nu este lucru si nici notiune, pentru cd ,,a da notiunea
de persoana este imposibil, caci ea se distinge de lucru tocmai prin faptul
ca, spre deosebire de lucru, care este pasibil de a fi cuprins intr-un concept

9 Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Teologia dogmatica ortodoxa, vol. 3, Ed. Institutului

Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane (EIBMBOR), Bucuresti, 1997, p. 36.
0 |bidem, p. 35.
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si, prin aceasta, este ,,transparent”, persoana este ,,netransparenta”, iese
din cadrul oricrui concept, este transcendentd oricérui concept. Se poate
crea doar un simbol pentru caracteristica fundamentald a persoanei sau
0 emblemd, un cuvant si, fard a-l defini, acesta poate fi introdus in mod
formal Tn sistemul celorlalte, fdcand in asa fel incat operatiile generale
care li se aplica simbolurilor sa se extinda si asupra lui ,,ca si cum” ar fi
intr-adevar semnul unui concept. Cat despre continutul acestui simbol, el
nu poate fi relevat de cétre ratiune; el nu poate fi decat trait in mod direct
n experienta creatiei de sine, in auto — structurarea activa a persoanei, in
identitatea constiintei spirituale de sine.”*! (Toate sublinierile din text
apartin autorului.)

Tntruparea Fiului lui Dumnezeu a fost asteptata ca aparitie omeneascé
a unei promisiuni divine; profetiile mesianice vorbesc despre sosirea lui
Mesia Care si Dumnezeu, si om, va veni in lume aratand prin numele Sau
planul de méntuire a lumii. Faptul ca Persoana Fiului devine si ipostas al
firii omenesti face ca numele Lui omenesc, in termeni generali numit
»CUvant” si activat de implicarea dumnezeiasca, sa devind cuvant ,,cu
putere multd”, nedespartit de lucrarea proprie. Fiind ,,Cuvantul - Dumnezeu
care era la Dumnezeu” (loan 1,2), lisus Hristos aratd prin numele S&u
lucrarea Persoanei Sale, randuitd ca plan dumnezeiesc de salvare a omului.
Persoana Cuvantului Dumnezeu Se intrupeaza devenind nu doar cuvant
mantuitor, ci si Cuvantul devenit om Care vorbeste prin Persoana Sa
Dumnezeu —nomenitd despre intrarea omului in Tmpératia lui Dumnezeu.
Cuvantul devine numele lui Dumnezeu intr-un sens metafizic al originii lui
n energiile dumnezeiesti, descoperit de noi abia dupd intruparea Fiului lui
Dumnezeu, cAnd am putut intelege ca si omul, odata cu interzicerea luarii
n desert a numelui lui Dumnezeu (lesire 20, 7) ca afront adresat persoanei
lui Dumnezeu, este creat dupa chipul lui Dumnezeu fiind in primul rand
persoand, avand sadite Tn sine capabilitdti comunicationale care 1l
diferentiazd de orice animal, individualizandu-I intr-o forma personalizaté
specifica si unicd, definibild posibil ca nume. Numele sdu comunicd n
general creatiei printr-un singur cuvant ceea ce persoana sa trebuie s&
devind. Acesta pune Tn miscare legaturile inter-personale, pentru cé el

1 pavel Florenski, Stalpul si Temelia Adevarului, trad. rom. Emil lordache, lulian
Friptu si Dimitrie Popescu, Ed. Polirom, lasi, 1999, p. 58-59.
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este semnul unei existente personalizate de chipul lui Dumnezeu si de
numele dumnezeiesc. Prin numele propriu omul poate rdspunde oricarei
chemadri, dar ,,numai cand aude prin chemarea lui pe nume glasul lui
Dumnezeu, omul r@spunde cu adevarat, numai atunci isi ia numele in
serios. Numai atunci numele fi este un principiu distinctiv formator, numai
atunci el este in adancime o forté de personalizare.”*?

IdentificAnd persoana si mai adesea indicand si rolul ei in lume sau in
planul lui Dumnezeu?®, numele de Botez surprinde preeminenta raportului
dintre persoana umana si Persoanele treimice asupra oricaror raporturi
sociale, care trateaz& omul doar ca pe un individ al speciei. Tnca dinaintea
Botezului omul este acceptat in calitatea sa de persoand, insa prin Botez
el dobandeste o putere pe care nu i-o confera venirea pe lume, aceea de
a se defini pe sine ca persoand ancorata in transcendent, cu origini oarecum
rasturnate si destinatd unei finalitdti vesnice a...vietii. Acum omul | se
poate adresa lui Dumnezeu ca persoana destinatd altei lumi inca din lumea
aceasta, raspunzandu-I chemérii nu intr-o atmosferd ambigud si obscura,
ci cu siguranta unui parteneriat incércat de iubirea si de sfintenia lui
Dumnezeu. ,,In aceastd relatie cu Dumnezeu, de chemare si raspuns,
intrd omul pe deplin in Botez. De aceea prin Botez i se d& omului si
numele, care exprima relatia ih care el e pus cu Dumnezeu si pe care
trebuie s si-o cinsteasca si sa si-o implineasca. El e botezat pe nume, nu
ca o fiintd generald]...]. Propriu-zis, ntrucat Hristos 1l ridicd pe om prin
Botez la o viatd noud El Tnsusi 1l aduce la aceastd viatd superioard,
responsabild, chemandu-I pe nume cu puterea Lui absolut obligatorie,
Tntemeind cu cel botezat o relatie personald, o viata de raspundere eternd
la chemarea sa. Prin aceasta omul este scos din masa indistinctd uman,
din anonimatul general, ca 0 persoand cu raspunderi proprii, intemeiate
pe raspunderea eternd in fata lui Dumnezeu. El e nascut la aceastd viaté
noud cu voia lui Hristos, dar si cu voia lui proprie, prin rdspunsul sau la
chemarea pe nume, cum nu se intdmpla la nasterea lui dupé trup. Omul
isi primeste la Botez numele séu, care 1l face constient de responsabilitatea
sa personald. Acest nume 7i da forma sa personald adancé, care e chipul

12D, Sténiloae, op. cit., p. 36.
13Pr, Dr. loan Mircea, Dictionar al Noului Testament, EIBMBOR, Bucuresti, 1995,
p. 357.
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lui Hristos in el. Animalul nu e persoand, pentru ca nu e chipul lui
Dumnezeu. Prin calitatea aceasta de persoana sau de chip al lui Dumnezeu
raspunde el lui Dumnezeu si se dezvolta si se mentine n relatia responsabila
cu Dumnezeu. De aceea forma aceasta personald unica a fiecarui om se
imprimé tot mai mult in el, si n ea se imprimé nsasi forma lui Hristos. lar
aceasta se face prin exercitiul responsabilitatii lui la chemarea lui Hristos,
rdspunzand tot mai mult Tn mod afirmativ la ceea ce 1i cere Hristos.”**

IV. Numele in Taina Botezului

Sfanta Scripturd mérturiseste indirect cA Dumnezeu ii cunoaste pe
toti oamenii dupd nume, deoarece numele unora dintre ei vor fi scrise in
cartea vietii (Luca 10, 20; Efes. 4, 3), iar numele altora vor fi sterse
(Apoc. 13, 8). Aceste texte dovedesc nemijlocit cd numele primit la Botez
este recunoscut de Dumnezeu ca element cu valente sacramental-
eshatologice, constitutiv fiintei omului, neschimbabil si indelebil. Dumnezeu
Ti cunoaste pe toti oamenii dupd nume si acestia vor intra in eshaton
pastrandu-si numele dobandit in trup, ceea ce dovedeste cat de important
este aportul material al trupului la viata spiritualizatd de dupd moarte, o
dovada n plus c Tnvierea de obste si viata de veci se vor desfasura si
prin concursul direct al trupului.

Daca pentru existenta mundana numele are o valoare statistica fara
valente religioase, Botezul este actul sacramental care transforma
neutralitatea soteriologicd a numelui, experimentat ca simplu semn, n
garant al viitoarei raportari la desavarsire, pentru cé intotdeauna numele
aratd ceea ce este purtatorul sdu, potrivit textului de la lesire 3, 14; numele
capéta astfel o functie liturgica activa pe tot parcursul vietii crestinului in
interactiunea sa cu cele dumnezeiesti, pentru ca filosofia legaturii personale
cu Dumnezeu se manifesta si ca numire cu ocazia fiecérui act sacramental
la care crestinul este participant, direct sau indirect. Valoarea
sacramentald a numelui este dedusé din savarsirea majoritatii Tainelor si
a ierurgiilor printr-o efectivd nominalizare, ceea ce aratd ca harul
dumnezeiesc nu rezidd in formularea numelui, dar 1l sfinteste. Din aceasté
cauzd, intre nume si purtéatorul lui se Infiripeaza o legéturd speciald care

1 Pr. D. Sténiloae, op. cit., p. 36.
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se transforma& in primul semn al non-imanentei omului, apérut in Taina
Botezului ca poarta de intrare n vesnicie si transcendent specific si posibil
omului — aseménarea cu Dumnezeu.

Legatura inegalabila existenta intre Taina Botezului si punerea numelui
este daté de interconditionarea reciprocd a importantei pe care cele doud
acte nedespdrtite o au indreptatd in aceeasi directie, si anume
administrarea Tainei Botezului pruncilor nou-nascuti. Cele doud acte
sacramentale configureaza real tipul de persoana care poate ajunge s&-si
depéseasca propria materialitate, recunoscandu-si deplin originea divina.
Tnainte de a se fi cristalizat ca personalitate, nou-néscutul este recunoscut
ca persoand nu numai social, cat mai ales eshatologic, in tinta fixatd omului
de nasterea sa, conturatd de Biserica prin numele pe care Botezul il
sfinteste Tn calitate de purtétor al tuturor codurilor sacre prin care omul
va fi recunoscut in Tmpératia lui Dumnezeu inca din primele zile de viata.
Numele primit la Botez araté in ce masuré eu-1 empiric este transformat
n eu eshatologic care aratd cum va fi persoana, in calitate de ipostas
eclezial®®, realitatea a cdrei finalitate urmeaza sd fie manifestata de
existenta in trup a chipului lui Dumnezeu.

Asocierea dintre punerea numelui si Taina Botezului subliniaza intr-
0 forma subinteleasa acordul in care trebuie s& fie situatd inca de la
inceput viata noului om cu destinatia sa, care nu este moartea, ci viata
vesnica in Tmpératia lui Dumnezeu, loc in care se manifesta necesitatea
indeplinirii a doud conditii: cunoasterea identitatii proprii si conditiile
identificarii Tn stabilirea raporturilor inter-personale stabilite acolo intr-o
forma speciald. Fiind persoand inclusé unei realitéti divine exprimata de
nume, omul nu poate replica nici un mesaj despre dezvoltarea personalitatii
sale ca imediatd comunicare a realitétii din care face parte decat prin
numele sdu. Este imposibil de acceptat, asadar, despértirea numirii prin
Botez a persoanei unui nou-néscut de inceputul vietii lui, motivandu-se
lipsa de ratiune si implicit lipsa unei libertati constiente a copilului, pentru
cd, evident, este ignoratd o ratiune superioard, aceea a deschiderii
Tmpérétiei lui Dumnezeu si a scrierii lui dupd nume In Cartea Vietii odaté
cu nasterea sa, iar nu la o daté ulterioard. Subliniind incd o data faptul cd

5 loannis Zizioulas, op. cit., p. 56.
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numele de Botez surprinde in existenta sa o realitate divina care asteapté
valorizarea ei intr-o formd umand, botezarea nou-nascutilor se impune
deci ca necesitate, viata in Hristos Tncepand odata cu viata omului si
continudnd neintrerupt odata cu scurgerea timpului, chiar si dupa moarte.
Numele este pus copilului candidat la Botez in a opta zi dupa nastere,
n amintirea faptului cd Mantuitorul a primit numele Sau tot ih a opta zi de
la nastere, avand calitatea celei de-a opta zi, a unei noi creatii si a Tnvierii,
si este unit cu insemnarea anterioara a fruntii, a gurii si a pieptului pentru
ca,,sa se insemneze Crucea Unuia-Nascut Fiului [...] in inima si in cugetul
lui®, iar numele cel sfant al lui Dumnezeu sa fie pecete nelepddata
pentru dobandirea fericirii celor alesi In Tmpérétia vesnica.’” Din acest
moment omul devine rob al lui Dumnezeu si existd in chip real ca persoand
n care urmeaza sa se sdlasluiasca Hristos, iar numele sdu exprima aceasta
realitate. Mai mult, numele explica participarea omului la 0 anumitd
infétisare a infinitului realitatii dumnezeiesti prin actul sfintirii numelui sdu
n Taina Botezului. Astfel, omul devine un apropiat al lui Dumnezeu si se
va indrepta spre casa Lui — Biserica — n calitate de viitor casnic al Lui.
Tn acest moment originarea omului in divin este recunoscuta si afirmata
ca proprie firii umane, fiind garantia dezvoltarii unei relatii interpersonale
intre om si Dumnezeu ca prim element constitutiv al asemanarii cu EI.
Invocarea cu valoare sacramentald a numelui lui Dumnezeu la
Tnceputul rugdciunii de primire Tn catehumenat fundamenteazé demersul
haric la care urmeazd sa devina participant candidatul, pentru ca depértarea
de Tnseldciunea cea veche este necesara si posibild doar prin scparea
catre numele cel sfant si prin acoperirea sub aripile dumnezeiesti‘®, moment
in care se dezvaluie caracterul apotropaic al numelui lui Dumnezeu.
Rugaciunea cere scrierea (numelui) candidatului Tn cartea vietii odata cu
re-imprimarea adevaratului chip al lui Dumnezeu peste noul om, clipdin
care acesta va incepe sé aduca slava numelui lui Dumnezeu cel mare si
preainalt.’® Tn acest moment incepe surparea tiraniei diavolului printr-o
formula care opune numelui diavolului apelativul divin: ,,juru-te cu numele

& Molitfelnic, EIBMBOR, Bucuresti, 1998, p. 12.
7 Ibidem.

18 |bidem, p. 17.

® Ibidem, p. 18.
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lui Dumnezeu”®. A ,jura” diavolul inseamnd aici blestemarea acestuia
cu nsasi realitatea puterii lui Dumnezeu concentratd in numele de
Atotputernic, termen nementionat propriu-zis, dar subinteles din cele trei
exorcisme. Tot ceea ce este Tmpotriva lui Dumnezeu si a creatiei Sale
este reprezentat de Satana, al carui nume Thseamna ,,contrar”, prin care
se dovedeste ca lupta Bisericii cu diavolul este lupta cu posibila realitate
aréului, realitate opusa teoretic Binelui Tn concepte si activaté de o vointa
lansata liber Tntr-o asumare a nesupunerii. Biserica Tl blestema pe diavol
supunandu-I statutului obligatoriu al neputintei de actiune asupra omului
prin chiar numele lui Dumnezeu, nume al unei realitati absolute care
desfiinteaza pur si simplu prezenta satanica in cursul revenirii omului la
propriul sdu chip dobandit din creatie, continand Tncarcétura spirituald
care, Tmplinitd vesnic, defineste Tn chip uman structurile chipului
dumnezeiesc. Acum catehumenul este pus sub autoritatea numelui lui
Dumnezeu; de fapt, el este introdus in antecamera desavarsirii posibile
ca persoana prezenta intr-o realitate cristalizatd ca nume al lui Dumnezeu.
Urmeaza ca Hristos sd poata Tncepe s trdiasca n viitorul botezat(Gal. 2,
20), iar acesta din urma s devina hristos prin numele sau (c&ci, ,,potrivit
Parintilor, fiecare botezat «devine Hristos»”), direct alipit ,,pietrei din
capul unghiului”. Aici ni se infatiseazd misiunea Bisericii de a defini
sacramental Tntr-un timp care devine vesnic existenta unui catehumen.
Din aceasta cauza demersul pre-baptismal al punerii numelui, alturat
particularitatii Tainei Botezului, aceea de Taind a initierii crestine, reprezintd
intrarea Intr-o lume vesnic desavarsita in viitor, ale carei dimensiuni devin
acum constitutive noului om, iminent membru al Bisericii. Numele de
Botez al omului devine un alt mod de a trdi al persoanei sale. Din aceasta
cauzd exorcismele opun diavolului numele lui Dumnezeu, deoarece
viitoarea stare de comuniune inter-personala cu Dumnezeu aratd ca omul
va participa la aceastd stare prin tnsusi numele sau. Ulterior, prin Taina
propriu-zisé a Botezului, omul devine ca nume analogia cu corespondente
sacre a realitatii divine, pentru ca ,,omul a fost inzestrat de Dumnezeu cu
darul de a fi persoana (subl. aut.), personalitate, adica de a exista Tn
acelasi mod Tn care exista si Dumnezeu.”?> Acum, cand Taina se afld Tn
2 1hidem.

2 Joannis Zizioulas, op. cit., p. 55, nota 44.
2 Christos Yannaras, op. cit., p. 77.
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plind desfasurare, Dumnezeu este invocat ca deja prezent cu numele,
deci contextul Tn care se gaseste comunitatea prezenta si cel care urmeazé
a fi botezat este unul al sfinteniei des@varsite. Se constata in acelasi timp
0 crestere a tensiunii apropierii momentului tnsemndrii cu Tnsusi numele
lui Dumnezeu. Este acea stare a unui deja, dar incad nu®, care se va
generaliza plind de profunzime dupd Botez in asteptarea cu nadejde a
instituirii noului eon. Sosirea anticipatd, dar nedesdvarsitd a acestuia,
corespunde afundarii intreite Tn apa baptismald si a rostirii formulei
Botezului, care nu este o repetare mecanicd a indemnului pe care
Mantuitorul Hristos 7l face Apostolilor Séi ca testament, ci este insasi
marturisirea pe care Biserica o face pentru fiecare nou crestin, aceea cé
el se aseaza prin Botez, asemenea tuturor celorlalti botezati, Tn numele,
adicd n realitatea existentei personale a lui Dumnezeu ca Tatd, Fiu si
Duh Sfant. De acum Tnainte, timpul pe care omul a inceput sa-I tréiascé
odata cu nasterea sa face parte integranta din vesnicie, numele lui fiind
nscris Tn Cartea Vietii. El este un om nou, personalizat de Hristos cel
vesnic si devine ipostas eclesial ce reveleaza viitorul in care este
inradacinata persoana.* Acum omul s-a nascut ,,de sus” (loan 3, 5), iar
numele sdu devine elementul de legétura intre persoana lui si Dumnezeu,
unind doud lumi metamorfozate intr-una singurd, aceea a desavarsitei
Tmpérétii vesnice a lui Dumnezeu.

V. Nume crestin — identitate crestind

Biserica invatd ca potrivitd pentru punerea numelui unui copil alegerea
numelor unor sfinti, de regula al celui/celei din ziua de nastere a copilului,
considerdnd ca viata acestora este realitatea umana deja desavarsita,
asocierea numelui unui sfant cu cel care urmeaza a fi botezat devenind
tangenta infinitului desévarsirii dumnezeiesti. Pe de altd parte, sfantul
respectiv va deveni protectorul noului botezat si intermediarul dintre

Z |dee dezvoltata de Jean-Yves Lacoste ca tensiune permanentd intre aici ca topologie
preeshatologica si dincolo ca stare de Absolut manifestat, in Experient& si Absolut. Pentru
o fenomenologie liturgicad a umanitétii omului, trad. rom. Maria Cornelia Icd jr.,Ed.
Deisis, Sibiu, 2001.

2 1. Zizioulas, op. cit., p. 59.
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rugdciunile purtdtorului acelui nume si Dumnezeu®. A harazi sau nu
candidatului la Botez numele unui sfant ridica insd un semn de ntrebare:
care sunt implicatiile unei alegeri de nume strdina de Tnvatatura Bisericii?

Taina Botezului increstineaza nu doar omul, ci si numele lui, oricare
ar fi acesta. Recomandarile Bisericii, desi nu se ridica la valoarea unei
dogme, au totusi Tn vedere faptul cd alegerea unui nume de sfant nu
numai ca traseaza vietii noului crestin calea dobandirii unei forme a
sfinteniei deja realizatd, ci reprezinta si un prilej de mérturie crestind a
comunitatii. Prin cdutarea apropierii de Tmparatia lui Dumnezeu,
comunitatea face o referire explicita la acest lucru atribuind unui om
numele unei amprente a lumii de dincolo, care Tl include pe Dumnezeu in
destinul viitorului botezat. Daca in vesnicie numele lui Dumnezeu este
sfintit de sfintenia personal& a lui Dumnezeu, crestinul trebuie s& lucreze
potrivit numelui pe care 1l poarta, pentru cé el nu este un simplu cuvant,
atat timp cat a fost lansat in calitate de model al sfinteniei unei alte lumi
dobanditad in lumea aceasta. Viata unui sfant este, prin nume, directia
recomandabild persoanei crestine, expriméand realitatea re-simtirii divinului
din om ca semn distinctiv transfigurat de implinirea deja in viata sfintilor a
unei infinit de mici parti din perfectiunea dumnezeiasca, dar completd
ontologic in dimensiunile ei umane. Din aceasta perspectiva, punerea
numelui cautd sa responsabilizeze persoana botezata cu numele unui sfant
nu numai in ceea ce priveste legatura personald cu Dumnezeu, ci si in
privinta legéturii cu sfantul al carui nume 1l poartd, mai precis cu viata
acestuia.

Céand Biserica asociaza un anumit nume unei persoane nebotezate,
ea are in vedere dorinta de a aseména viata acesteia cu viata persoanei
deja consacraté anterior n sfintenie, Tnsa nu poate impune niméanui sa-si
asume destinul pe care I-a urmat sfantul al carui nume il poartd. Numele
este doar o posibilitate de exprimare a cdii de acces in lumea lui
Dumnezeu. Tn nici un caz nu se poate spune ¢4 un crestin care nu poarta
numele unui sfant sau al carui nume nu poate fi asociat etimologic cu
oricare dintre dimensiunile Tmpératiei lui Dumnezeu i-ar fi mai greu si se

% Pr. Prof. Univ. dr. Vasile Raducd, Cuvant introductiv la Aurelia Balan Mihailovici,
Dictionar onomastic crestin, Ed. Minerva, Bucuresti, 2003, f.p.
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mantuiascad. Este adevarat cd unele nume par a-si fi pierdut aceastd
calitate, insé ele nu trebuie privite decat ca alterdri ale cuprinderii in termeni
conceptuali a darurilor dumnezeiesti pe care omul le are in sine de la
venirea pe lume, o continuare pana in vremurile noastre a insuficientelor
pe care amestecarea limbilor de la Turnul Babel le-a produs in campul
lingvistic. Pe de alté parte, crestinii ale caror nume nu ,,spun” nimic despre
Dumnezeu au ocazia de a ,,increstina” aceste nume oarecum exterioare
onomasticii specific crestine, daruindu-le strdlucirea care izvoraste dintr-
0 autentica vietuire crestind. Putem intelege deci cd identitatea crestind a
unui om botezat in numele Sfintei Treimi nu rezidd ih numele sdu, ci in
statutul sdu de persoand intratd Tn comuniune directd cu Persoanele
dumnezeiesti prin Taina Botezului. Din aceasté cauza, alaturi de Mirungere
si de Euharistie, Botezul este considerat prima Taind a initierii crestine,
pentru ca el deschide nu numai, ci si numelui, calea raporturilor inter-
personale dintre om si Dumnezeu. Tn acest sens trebuie subliniata
deosebita importanta a constientizérii credinciosilor in privinta perceperii
identittii lor personale cu persoana lui Hristos si prin Hristos cu Dumnezeu
n Biserica.

Tn concluzie se poate afirma ca nu avem acces la propria noastré
identitate, la cea adevaratd (aceea de persoand la temelia céreia std
personalitatea lui Dumnezeu) decat prin usa care este Hristos (loan 10,
9) si nu putem fi noi insine, decat trecand prin aceastd usd®. Intrarea
noastré in Tmpératia lui Dumnezeu, impératie care este intemeiat in primul
rand pe legétura personald cu Dumnezeu, nu se poate concretiza decét
prin asimilarea numelui nostru realitétii acelui a fi dumnezeiesc la baza
cdruia sta persoana, afirmat in mod necesar mistic prin inter-sanjabilitatea
nominald om-Dumnezeu h masura specificului fiecarei naturi. Formula
Botezului o aratd evident: robul se boteaza ca nume ntru alt nume; divinul
ca har ia locul umanului inclinat spre pacat, iar Hristos incepe sa trdiasca
n noua viata a omului vechi mort p&catului si viu al lui Dumnezeu (Rom.
6, 8-10).

% Michel Henry, Eu sunt Adevdrul, trad. rom. loan I. Icd jr.,Ed. Deisis, Sibiu, 2000,
p. 171.
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RECENZII

Thomas Merton, , Mistici crestini si maestri zen 11”,
Trad. de Sorana Corneanu, Irina Marin, Maria-Alina
Manolescu si Petruta-Oana Naidut, Editura
Humanitas, Bucuresti, 2003, 245 p.

Célugarul trapist american Thomas Merton a fost unul dintre cei
mai lucizi cercetétori ai convergentei religiilor, un om al secolului in care
atrdit (secolul XX), care aincurajat foarte mult cdutarea spirituald comuna
a Orientului si Occidentului.

Lucrarea lui Thomas Merton este una care doreste sé atragd atentia
asupra unui aspect mai putin avut in vedere in dialogul ecumenic, acelaal
punerii fatd in fatd a celor mai autentici reprezentanti ai religiilor, adicd a
misticilor acestora. Dacd s-ar realiza acest lucru, apropierea dintre
diferitele traditii religioase s-ar realiza mult mai facil, deoarece toti acestia
vorbesc aceeasi limbd, una a experientei spirituale rezultate din
comuniunea cu divinitatea. T. Merton lasé s& se inteleaga ca toate religiile,
indiferent de drumurile lor particulare, duc spre acelasi pol, opinie
discutabild din punctul nostru de vedere. El se inscrie, intr-un fel, in
deschiderea spre celelalte religii pe care a promovat-o Biserica Romano-
Catolicd dupd Conciliul 1l Vatican prin Declaratia despre relatiile Bisericii
cu celelalte religii Nostra aetate.

Lucrarea Mistici crestini si maestri zen in doud volume, dintre care
ne vom referi doar la cel de-al doilea, structuratd pe mai multe capitole,
tematic poate fi impartitd in doud parti, prima care se referd la misticii
crestini, fie ei mistici englezi catolici, mistici rusi ortodocsi sau la
monahismul protestant, cu studiul de caz asupra shakerilor din Kentucky,
pentru ca in partea a doua sa trateze problema monahismului budist zen.
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Cele doué parti ale lucrérii sunt unite printr-un capitol intitulat Contemplatie
si dialog.

Misticii englezi la care se referd Thomas Merton sunt cei din secolul
al XIV-lea Richard Rolle, Walter Hilton, Julian din Norwich, la autorul
scrierii The Cloud of Unknowning (Norul Necunoasterii), calugari
contemplativi care au dezvoltat o forma de mistica Tn limba engleza, dar
se referd si la misticii din secolul al XVI-lea Gertrude More si Augustine
Baker, acesta din urmé apartinand secolului al X1V-lea ,,prin izolarea si
originalitatea sa, prin spiritul sdu independent si singuratic” (p. 9). Autorul
surprinde principalele trasaturi care pot fi regasite la majoritatea misticilor
englezi. Acestea ar fi: ,,0 spontaneitate, o sinceritate, 0 onestitate curajoasa
amestecata cu umorul caracteristic Angliei” (p. 16), dar si ,,constiinta
unitatii, a restaurarii, a intoarcerii la starea originara de inocenta. Misticii
englazi sunt oameni ai Paradisului si, cu cat perceptia Paradisului este
mai limpede si mai spontand, cu atat mai tipic englezeasca le este
contemplatia” (p. 22). Tn scrierile lor nu se poate intalni nimic morbid,
nimic tragic sau purtand urmarile unor obsesii, deoarece mistica lor este
una a simplitatii si bucuriei (pp. 38-39), trasaturi prin care se aseamand
mai mult cu mistica ortodoxa, rdsdriteand decat cu cea apuseand, care
are Tnaintea ochilor cu preponderenté suferinta Crucii lui Hristos.

Capitolul destinat misticii ortodoxe se referd la misticii rusi. Mistica
rusa este una preponderent monahald, cu rare exceptii, manastirile avand
0 importantd cruciald asupra societatii. Potrivit lui Thomas Merton,
monahismul rus a trebuit sa solutioneze cel putin doud conflicte ivite in
sanul sdu: cel dintre ,,;ndemnul carismatic spre contemplatia singuratica
Tmbinata cu o activitate pastorald plina de har, pe de o parte, si, pe de altd
parte, nevoia institutionald de a integra comunitatea monastica intr-o
structurd organizata de putere social-religioasd” (pp. 82-83), iar celalalt
conflict era cel dintre spiritualitatea ortodoxa résariteana si influentele
apusene. El mai afirma cd nu putem desparti mistica rusa de puterea de
iradiere pe care a exercitat-o cel mai important centru monastic al misticii
ortodoxe, si anume Muntele Athos, iar roadele acestei iradieri au constat
n improprierea rugdciunii lui lisus in mediul rusesc. Autorul prezinta pe
scurt cateva chipuri de mistici rusi, cum ar fi: Sfantul Serafim de Sarov,
un strélucit reprezenatnt al misticii luminii, Sfantul Episcop Ignatie
Briancianinov, Ambrozie de la Optina sau Sfantul Teofan Zavoratul.
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Desi pare ciudat, autorul vorbeste si despre un monahism protestant.
El considera cd aparitia Protestantismului a reprezentat in parte ,,rezultatul
crizei monastice de la sfarsitul Evului Mediu” (p. 96). Faptele la care se
referea Luther, negand c& omul ar putea fi justificat prin ele erau in primul
rand regulile monastice. Daca Luther a golit ménéstirile si schiturile
Germaniei, mai nou, Protestantismul pare a fi regasit spiritul monastic,
ilustrativa fiind Tn acest sens comunitatea de la Taizé, care a gasit un larg
ecou in toatd lumea. Asistdm la o schimbare de atitudine in viziunea
protestantd asupra vocatiei monahale. ,,Calea monahald nu mai e
consideratd Tn mod unanim drept o inventie pur omeneascd, impusé din
afard asupra Evangheliei lui Hristos” (p. 97). Aceastd schimbare de
atitudine se regdseste si la nivel dogmatic, marele teolog protestant Karl
Barth recunoscand ca existd o vocatie a celibatului si considerand
monahismul ca un protest impotriva secularizarii Bisericii (p. 100).

Existd si un studiu de caz: Pleasant Hill. Un sat de shakeri din
Kentucky. Este vorba despre o realitate de la jumétatea secolului al XIX
— lea din Statele Unite, shakerii sau pe numele lor complet ,,Societatea
unitd a celor ce cred in a doua venire a lui Hristos” fiind o fractiune
protestanta care credea Tn sfarsitul iminent al lumii, cu consecinta imediat:
retragerea din societate si adoptarea unui mod de viatd celibatar. Au
rdmas cunoscuti in istorie prin dansul specific formei lor de cult, semn al
prezentei Duhului Sfant — spuneau ei - care facea sd tremure intreaga
comunitate, de unde si numele lor, prin munca plind de concentrare care
11 aratd pe acesti credinciosi ca fiind oameni sinceri, cinstiti, modesti,
care isi vedeau de treaba lor” (p. 108), dar si prin spiritul pacifist, ei
refuzand s participe la Razboiul de Independentd. Shakerii se straduiau
ca prin toate lucrurile s& ajungd la adevar, sa fie ei nsisi si sd evite
exagerdrile de orice fel.

Tn partea a doua a lucrérii, atunci cand prezintad monahismul budist
zen, T. Merton incearcd sd descopere motivele care-1 fac pe un om sé
intre Tntr-o méandstire budistd, pentru ca apoi s descrie viata intr-o astfel
de ménéstire.

Monahismul zen — afirma autorul — se caracterizeaza prin simplitatea
si austeritatea modului de vietuire, prin intransigenta saracie, precum si
prin modestia vietii in comun. Spre deosebire de monahismul crestin n
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care se intrd prin depunerea voturilor monahale pentru tot restul vietii,
cdlugdrul zen nu-si ia acest angajament pe viata, ci pe o perioada
determinata de timp. & in ce priveste idealul ascetic budist, acesta se
deosebeste foarte mult de increderea crestind in har, care cere ,,0
incredintare totald lui Hristos”. Buddha indeamna numai la incredereain
sine: ,,Asa cd, Ananda, trebuie s& va fiti propriile [&mpi, sa va fiti propriile
adaposturi. Gasiti-va lacasul doar in voi nsivd, nicdieri in afard” (p. 139).

Tn ce priveste doctrina se poate spune ci zen-ul nu are nici o doctring;
nu are nici carti sacre, nici principii dogmatice, nici vreo formula simbolicé
de credintd. Zen-ul aratd doar calea de urmat. Asa se explicd de ce
calugarii zen au preferat experienta nemijlocitd in locul cunostintelor
abstracte si teoretice dobandite prin studiu. Dacé pentru ei chiar si
atasamentul fatd de Tnvataturile lui Buddha poate duce la orbire spirituala,
era clar cafisi indemnau discipolii s nu se ataseze de propriile lor invataturi.
Tn budismul zen intalnim astfel, strddania citre nonatasament si
contemplatia apofatica care se rezuma in termenul ,,nonminte” sau wu
nien. Cu toate acestea zen-ul nu indeamnd la pasivitate, adevérata
iluminare gasindu-se in actiune, ci la deplina constientd a dinamismului si
a spontaneitatii vietii (p. 147).

Tn prezentarea acestei traditii religioase, Thomas Merton 1l citeazé adesea
pe D.T. Suzuki, unul dintre cei mai mari specialisti in acest domeniu. Facand
0 descriere succind a budismului zen, specialistul D.T. Suzuki afirma ca:
»intregul sistem al budismului zen nu este altceva decét o serie de Tncercéri
de a ne elibera de toate formele de dependent&” (pp. 147-148).

Din punct de vedere antropologic, daca in crestinism eul uman
reprezinté punctul de pornire spre toate lucrurile, eul fiind subiectul inzestrat
cu libertate, cu capacitatea de a cunoaste si de a iubi, avand menirea de
a fi indltat prin har, Tn ce priveste zen-ul lucrurile stau tocmai invers. Eul
empiric sta atat la originea, cat si in centrul fiecdrei iluzii. De aceea, in loc
sd afirme eul cu dorintele si bucuriile sale, cdlugérul zen cauta sa se
elibereze cu totul de acest eu si de toate actele lui, pentru a descoperi
spontaneitatea mai profunda care decurge din temeiul fiintei (p. 151). In
acest demers dacd el ,,se bazeaza doar pe capacitatea sa de a medita si
de a-si impune o anumita disciplind, de a ciuta perfectiunea de unul singur,
risca esecul si chiar pierderea mintilor” (p. 152).
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Tn privinta celui de-al doilea aspect, cel al vietuirii intr-o manastire, T.
Merton spune ca viata monahald budista este esentialmente o viata de
pelerinaj, scopul pelerinajului fiind acela de a-1 convinge pe célugér ca
viata lui intreagd este o cautare, Tn exil, a adevaratului sdu cdmin (p. 153).
Pelerinajul acesta nu se incheie o daté cu incheierea perioadei de noviciat,
caci dupa aceastd perioada calugérul se asterne din nou la drum, urmandu-
si cautarea.

La intrarea in viata monahala, pelerinul va fi supus acelorasi exercitii
de vointd si rdbdare care se practicau si ih crestinism. Numai dupd o
perioadd de cinci zile, pelerinului i era permisd intrarea in manastirea
propriu-zisd. Cand i se permite intrarea in zendo (sala de meditatie),
acesta incepea sa ia parte la viata comunitatii. Zendo face parte din
existenta cotidiand a calugarului, deoarece pret de cateva ore pe zi cdlugérul
trebuie s@ mediteze asezat in postura lotusului. Dar care este continutul
acestei meditatii? Aici ne confruntdm cu celebrul koan (céruia T. Merton
Ti consacrd un intreg capitol: Koan-ul Zen), care reprezintd una din
creatiile originale ale budismului zen. ,,Koan-ul este o sursé enigmatica
pe care roshi o poate da unui discipol s& mediteze asupra ei... adevarata
meditatie koan este cea prin care discipolul ajunge s se identifice cu
acel koan Tn asa masurd incét Tsi percepe intregul sine ca pe o enigma
fard raspuns” (p. 156).

Tn zendo se rostesc un numér de rugaciuni liturgice foarte simple.
Desi traditia zen respinge ideea de citire a sutrelor si dispretuieste
ritualismul, in zendo se citesc totusi sutrele. Mai exista si alte ritualuri,
cum ar fi ofrandele de tdmaie n fata statuilor lui Buddha, dar se poate
afirma cé ritualul nu este niciodata prea elaborat. Zilnic roshi poate tine o
predicd sau poate avea un dialog cu discipolii.

Toate aceste informatii pretioase despre doctrina si practica zen ne
sunt oferite Tn partea a doua a lucrérii, care se releva a fi deosebit de utila
pentru cei care doresc s afle mai multe lucruri despre aceasta traditie
religioasd in mare expansiune in lumea occidentala. % datoritd nevoii de
aarunca o lumina suficient de clard asupra unei traditii cu care intram tot
mai mult in contact, recomanddm lecturarea acestei cérti.

Caius Cutaru
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Monahul Teoclit Dionisiatul, ,Sfédntul Nectarie din
Eghina, fécdtorul de minuni”, traducere din limba
greacd de Zenaida Anamaria Luca, Editura Zo@uo,
Bucuresti, 2003, 406 p.

Constatdm cu bucurie c& Tn ultima vreme, in peisajul publicistic de la
noi se remarcd n chip deosebit o abundentd a scrierilor cu continut
duhovnicesc, vieti de sfinti (majoritatea lor foarte apropiati vremurilor
noastre) sau culegeri de invatéturi ale acestora care au darul nu doar s&
informeze cititorul, ci sa-I si bucure si s&-l zideasca duhovniceste din
spiritualitatea si trdirea Bisericii de doud mii de ani. O astfel de carte,
minunatd Tn continutul sdu, este si lucrarea parintelui Teoclit Dionisiatul
de la Sfantul Munte Athos, carte ce prezintd viata si unele invataturi,
predici si scrisori ale unui mare ierarh ortodox, descoperit de Dumnezeu
ca ales al Sdu, Sfantul Nectarie al Eghinei. Cartea editata la noi in 2003,
reprezintd traducerea din limba greaca a acestei lucrari, aparute in Editura
Stupul Ortodox, la Salonic, Tnanul 1979.

LaTnceputul lucrarii este asezat actul de canonizare a Sfantului lerarh
Necarie al Eghinei, emis de cétre Patriarhul Ecumenic al Cons-
tantinopolului, Athenagoras, la 20 aprilie 1961, in care se spune cé ,,De
vreme ce fericitul intru pomenire Mitropolit fost de Pentapolis Nectarie
Kefalas, mutat la Domnul pe 9 noiembrie anul mantuirii 1920, a dovedit o
astfel de viatd, deosebindu-se prin marea cuviosie a vietuirii sale pe
pamant, infatisandu-se model de pilda in virtute, de infranare si de savarsire
a binelui, Tnvrednicindu-se a primi de la Dumnezeu atat in timpul
binecuvéntatei sale vieti , cat si dupa adormire, harul lucrérii minunilor,
noi dimpreuna cu... iubitii nostri intru Duhul Sfant si impreuna-slujitori,
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luand Tn considerare viata sfanta si binecuvantatul sfarsit al acestui cuvios
bérbat, precum si minunile implinite pand acum, casi cele de acum... am
hotérat, urménd randuiala obisnuita a Bisericii, a i se acorda si acestuia
cinstirea cuvenita sfintilor barbati...” (pp. 7-8).

Actul sinodal este urmat de un Prolog semnat de autorul lucrarii,
monahul Teoclit Dionisiatul.

Cartea n sine este structuratd in sase parti, cu un cuprins inegal.
Astfel, Partea intdia si cea mai extinsg, cuprinde opt capitole, fiind
intitulata: Viata si slujirea. Tn capitolul I, ne este prezentatd prima
perioada din viata sfantului: copilaria, perioada de pregatire, atét intelectuald
cat si duhovniceasca, intrarea in monahism, la inceput sub numele de
Lazér (ulterior, du primirea hirotoniei intru diacon, numele fiindu-i schimbat
n Nectarie), si apoi perioada studiilor de teologie, la Facultatea din Atena.
Capitolul Il al lucrarii ne prezintd la inceput activitatea tanérului ierodiacon
la Patriarhia din Antiohia, unde fusese remarcat si asezat in Tnalte slujiri,
n cele din urma ca Mitropolit al Pentapolisului, de cétre Patriarhul Sofronie
al Bisericii Ortodoxe de aici. Vietuirea Sfantului la Antiohia va fi nsa
foarte curand ingreuiaté din pricina intrigilor pe care le alimentau oamenii
din preajma Prea Fericitului Sofronie, care pizmuiau din tot sufletul lucrarea
de nviorare duhovniceasca pe care sfantul o incepuse n acest tinut.
Aceste intrigi au condus la renegarea din functie a Sfantului Nectarie,
care a fost nevoit sd urmeze calea exilului, revenind in Grecia, unde dupa
indelungi staruinte si umilinte a primit slujba de predicator. Paradoxal,
Sfantul Nectarie, ajunsese de la inalta treapta de Mitropolit, un simplu
predicator in tinuturile grecesti. Lucrarea sa de predicator a fost insé una
incarcatd de roade duhovnicesti si folos pentru cei ce au ascultat-o si
urmat-o. Faima Sfantului Nectarie care se latise de acum in toate
Tmprejurimile Atenei au dus la numirea acestuia ca director al Seminarului
Teologic Rizarios din Atena. Despre exceptionala lucrare pastorald si
pedagogicd a Sfantului aflat de acum la cArma Seminarului putem afla
din capitolul Il al acestei prime parti. Prezenta sa in aceastd scoald de
teologie a dus la o adevédratd metamorfozd, in sensul unui invatdmant de
calitate si a educatiei de exceptie a celor ce invdtau aici, dupd toate
exigentele unei vieti autentic crestine. Capitolul IV ne prezinta cateva
momente speciale din viata Sfantului, din perioada cét a detinut functia
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de director al scolii teologice. Putem afla astfel despre un pelerinaj de
doud luni la Muntele Athos, pentru rugéciune si cerecetare teologica,
despre viata profund imbunatéatita a Mitropolitului Nectarie, care rdmésese
ca rdnduiald a vietii la simplitatea si smerenia monahului si apoi despre
chemarea de a candida la slujirea de Patriarh al Antiohiei, slujire pe care,
n contextul politic al vremii n-a putut-o dobandi, poate si pentru faptul c
nici nu tinuse cu tot dinadinsul s-o obtind. Capitolul V, ne prezintd inceputul
legaturilor duhovnicesti ale Sfantului cu un grup de fecioare ce doreau
sd-si gaseascd mantuirea intr-o manastire, precum si despre alegerea in
chip minunat a tinutului Eghinei ca loc pentru mandstirea si obstea
duhovniceasca ce urma s-0 intemeieze. Tot aici aflam despre demisia
Sfantului din functia de director al Seminarului Rizarios, atat datorita varstei
destul de Tnaintate, cat si dorintei sale fierbinti de a se retrage la méanastire
si de a fi aproape de fecioarele pe care le célduzise si le indrumase pe
calea vietuirii monahale. Tn capitolul VI gésim informatii despre grija
deosebité a Parinelui Nectarie pentru Manastirea Sfintei Treimi pe care
oridicase in insula Eghina, dar si despre incercarile si ispitele prin care a
trecut Tn ncercarea de a obtine recunoasterea noii manastiri de cétre
Mitropolia Atenei, lucru care avea s se realizeze abia dupd moartea
Sfantului. Capitolul VII ne prezintd ultima perioada din viata Sfantului,
perioadd marcaté de neputinte fizice din pricina unei boli necrutatoare si
in cele din urm& adormirea périntelui. Impresioneaza in chip deosebit
relatarea privitoare la aducerea trupului sdu la Manastirea din Eghina
pentru prohodire si inmormantare dar si cele privitoare la minunile care
au nsotit atat vremea cat sfantul a stat in Biserica Manastirii pentru
prohodire cat si dupa punerea cinstitelor sale moaste Tn mormant. Tn finalul
acestui capitol ne este relatatd dezgroparea sfintelor moaste si asezarea
lor in Biserica Manastirii spre inchinare. Ultimul capitol al acestei prime
parti, cel de-al VIllI-lea prezintd testamentul Sfantului, precum si
»comentarii la marea de minuni sdvarsite de Sfantul Nectarie”.

Partea a doua a cartii, intitulatd Minunata imagine a Sfantului in
scrierile sale, prezintd ,,cateva fragmente din scrierile pe care ni le-a
lasat; ...ele nu alcatuiesc un sistem de Tnvéataturi teoretice, ci sunt chiar
batile inimii sale. Tn aceste carti Sfantul Nectarie s-a zugrévit pe sine
dupd o temeinica cercetare lduntricd, dupa ce si-a cunoscut miscérile
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sufletului, si-a ascultat zbuciumul 1duntric si dupé ce s-a contemplat pe
sine si lumina dumnezeiascé ce-i limpezea vederea mintii” (p. 180).
Majoritatea textelor, structurate tematic, sunt redate din minunata cartea
sfantului Cunoaste-te pe tine Tnsuti, ,,carte care oglindeste mai mult
decét oricare alta virtutile desavarsite lucrate intr-insul de Sfantul Duh...”
(p. 181). Autorul apreciaza ca ,,Va trebui ca fratlele nostru intru Hristos,
cititorul, sd-si plece atentia nu la litera ,,moartd” a expunerii pe care o
face despre caracterul si lucrarea virtutilor, ci la spiritul ,,datator de viata”
care tréieste Tn cuvinte si in intelesurile lor... Pdrintele nostru, scriitor
daruit cu intelepciune dumnezeiasca, furat de ,,raurile de apa vie...ce
curg din pantecele lui” (loan 7, 38), lasé discutia la persoana a treia si
trece la persoana a doua, personifica virutile, vorbeste cu ele de parca ar
fi vii si le laudd, dandu-le nume inalte si teologhisind despre lucrérile lor...”
(p. 183). Gésim 1n aceastd parte cuvinte minunate ale Sfantului lerarh
despre puterea si lucrarea credintei in Hristos, despre chipul celui ce
crede Tn Hristos, despre chipul necredinciosului, despre chipul celui care-
L cunoaste pe Dumnezeu si care-1 Tmplineste voia, despre frica de
Dumnezeu, apoi, despre chipul nadejdii si al celui ce nddajduieste la
Dumnezeu, despre rugéciune, despre erosul dumnezeiesc, despre iubirea
dumnezeiasca, despre iubirea lui Dumnezeu, despre cel cu ravna intru
cunostinta, despre bucurie, ca rod al Sfantului Duh, despre chipul virtutii
crestinilor sau al crestinului desavarsit in virtute si in cele din urmé despre
chipul celui virtuos.

Partea a treia a lucrdrii intitulatd Sfantul Nectarie cunoscut din
scrisori, prezintd cele 35 de scrisori pastorale ale Sfantului, adresate
obstii manastirii din Eghina pe care o ctitorise si a carei viatd duhovniceasca
0 carmuia. ,,In aceste scrisori dumnezeiescul nostru Parinte nu d& doar
Tndrumadri duhovnicesti unor crestini, ci da invataturi, sfaturi si face educatie
monahald unor Tncepétoare” (p. 227). De altfel, aceste scrisori ,,...sunt
destinate educarii unor monahii Tncepétoare; in ele unt vii iubirea sa
parinteasca si ingdduinta fata de fiicele sale duhovnicesti si se pastreaza
masura unei drepte severitati” (p. 228). Se poate observa din lectura
acestor scrisori, cd prin ele Sfantul Nectarie ,,...le Tnvéta tot ceea ce
socotea a le fi folositor, strangand pentru ele Th antologii texte din traditia
filocalicd. Oricum, ...acest de Dumnezeu purtator nevoitor si pastor
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duhovnicesc n-a absolutizat niciodatd mijloacele sale ascetice, socotind
cd dovada cea mai Tnaltd a cdii celei drepte Tn urmarea lui Hristos este
Tmplinirea cu supunere a legii dumnezeiesti, adica lucrarea poruncilor, si
stdruind asupra smereniei adanci si asupra iubirii vrajmasilor. Fara acestea,
spunea dansul, sufletul este rob patimilor” (pp. 228-229). Transpare din
ntregul continut al acestor scrisori marea grijé pe care Sfantul lerarh o
purta maicilor din Manastirea Eghinei, atat in ceea ce priveste sdnatatea
trupeascd, cat mai ales in ceea ce priveste viata lor duhvniceasca si lupta
pentru despétimire.

Partea a patra prezintd Catalogul scrierilor editate si needitate
ale Mitropolitului Nectarie Kefalas. Este prezentatd o lista foarte complexa
ce cuprinde peste 35 de lucrari, dintre care unele au aparut in volum, iar
altele au rdmas Tn manuscris, nepublicate. De asemenea sunt mentionate
peste 16 articole, care au fost publicate Tn revistele de specialitate ale
vremii. Multe dintre aceste lucrari au fost scrise pentru folosul teologilor
de la Seminarul Rizarios, ca manuale scolare, iar altele au fost scrise cu
intentia de a educa si cultiva marea masa a credinciosilor. Referindu-ne
la domeniile pe care le acopera lucrarile parintelui trebuie s spunem cd
,»Unele sunt scrieri cu continut dogmatic, moral-duhovnicesc, apologetic
sau pastoral, iar altele contin interpretari ale Evangheliilor sau trateaza
teme sin istoria Bisericii. Tn afara de acestea, Parintele ne-a lasat volume
de poezie religioasd, lucrari de imnologie, scrieri catehetice, antologii de
texte filosofice si religioase, culegeri de omilii, studii despre viata monahald,
carti liturgice si editii ale operelor Sfintilor Parinti” (pp. 311-312). Evaluand
opera stiintifica si publicisticd a Sfantului Nectarie, autorul lucrérii apreciazé
ca ,,Aceastd opera atat de ntinsa si impresionanté este rodul grijii sale
neobosite si al dorintei sale de zidire a crestinilor si de creare a unei
constiinte ortodoxe. Pe de alta parte, imnurile si cantarile pe care le-a
cmpus au fost ,,cantecul” sdu, cetera si harfa Duhului pin care a dat glas
dorurilor sale celor mai sfinte si iubirii aprinse pentru Sfanta Treime,
precum si recunostintei sale adanci fatd de Maica Domnului...

~Inscrierile remarcabile ale Parintelui se regasesc teologul ortodox,
scriiorul Tncercat, carturarul erudit, omul de stiintd cu constiinta treaza,
pastorul cel bun, omul duhovnicesc, mintea luminatd, dascalul priceput,
sufletul sfintit, crestinul desavarsit si un Sfant al Bisericii” (p. 312).
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Tn partea a cincea ne este infatisatd atitudinea Sfantului fati de
sfintele icoane, viata monahald si erezii, iar Tn ultima parte a lucrérii,
cea de-a sasea sunt prezentate aprecieri-impresii ale elevilor séi, ajunsi
mai tarziu personalitdti de marca a vietii bisericesti ortodoxe. Toate aceste
marturii exprimd impresia deosebitd pe care Sfantul lerarh a produs-o
asupra fostilor sdi elevi, dar nu numai, ci si asuppra tuturor acelora care I-
au cunoscut si pe care i-a cdlazit inspre descoperirea adevarurilor
dumnezeiesti si a trairii duhovnicesti curate.

Lucrarea monahului Teoclit Dionisiatul este una deosebit de interesanta
datoritd faptului ca pune n atentia cititorului nu doar pérti ale vietuirii si
petrecerii unui Sfant al Greciei si de fapt al intregii Ortodoxii, ci Tntreaga
personalitate a acestuia, descoperindu-ne astfel nu numai un sfant minunat,
ci si un lerarh luminat si un mare teolog a crui inimé ardea pentru poporul
lui Dumnezeu si pentru Tnaltarea acestuia la cunoasterea adevarului de
credinta si la trairea lui, In viata duhovniceasca. Tntr-o lume ca cea de
astazi, atat de indepadrtatd de tot ceea ce inseamnd valoare religioasa si
tréire in sfintenie, prezentarea vietii si a unor parti din invatatura Sfantului
Nectarie al Eghinei, vine ca un balsam méngéietor si indemnétor in acelasi
timp la trdirea adevarului crestin. Cartea parintelui Teoclit ne atrage atentia
asupra faptului ca sfintii sunt mereu langa noi, ca fac parte din existenta
noastrd, desi poate cel mai adesea nu seizdm (sau mai degraba nu vrem
s& sesizdm) aceastd prezenta, ceea ce-l determind pe autor sa aprecieze
cd: ,,Nu sfintii s-au schimbat, ci numai crestinii care L-au uitat pe
Dumnezeu, i-au uitat si pe Sfintii Lui. De vreme ce nu-i mai cheamé cu
lacrimi si credinté aprinsa, nici acestia nu le mai vorbesc” (p. 171).

Lucian Farcasiu
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Jaroslav Pelikan, , Traditia cresting. O istorie a
dezvoltdrii doctrinei I. Nasterea traditiei universale
(100-600)", Traducere Silvia Palade, Editura Polirom,
lasi, 2004, 398 p.

Jaroslav Pelikan, teolog luteran convertit la ortodoxie, este cunoscut
cititorilor romani mai ales prin lucrérile traduse Tn limba roména: Fecioara
Maria de-a lungul secolelor, Humanitas, 1998 si lisus de-a lungul
secolelor, Humanitas, 2000. Lucrarea Traditia crestind. O istorie a
dezvoltérii doctrinei, cuprinde o perioadd de aproape sase veacuri, in
care se prezintd dezvoltarea si elaborarea doctrinei crestine, cristalizatd
n repetatele raporturi si dispute atat cu gandirea iudaica cat si cu gandirea
pagéna clasica mai ales. Este doar traducerea primului volum din cele
cinci apérute intr-un interval de 16 ani, volume care cuprind, intr-o viziune
unitard intreaga istorie a doctrinei crestine de la origini si pana in secolul
al-XX-lea. Desi cele cinci volume au o viziune unitard si o structura care
are la baza un singur fir conducétor, totusi fiecare dintre aceste volume
este conceput ca o unitate de sine stdtdtoare, independentd in prezentare
fatd de celelalte. (Prefatd).

Volumul de fatd — primul din cele cinci aflate Tn pregatire spre
publicare prin intermediul editurii Polirom — dupa aspectele introductive:
Notd asupra editiei, Prefatd, Surse principale, Céateva definitii, se
structureazd Tn sapte capitole care la randul lor cuprind mai multe
subcapitole, incheindu-se cu o Bibliografie secundara si un Index.
Autorul araté in Prefatd modul in care a abordat si cercetat temele acestui
volum care este ,,rodul cercetérii surselor primare in limbile de origine —
greacd, siriaca si latind (...) Este de la sine Tnteles c& am consultat si
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traducerile textelor respective si mi-am permis libertatea de a le adopta si
adapta n functie de necesitéti. Volumul de fata se bazeaza si pe surse
secundare pe care le-am indicat ntr-o masurd mai micd in ,,Bibliografie”,
preferdnd sa le mentionez cu precadere pe cele din care am avut cel mai
mult de invatat”. De asemenea, sistemul de adnotare folosit de autor este
pe marginea paginii si nu la subsol pentru a le fi de folos, asa cum motiveaza
si autorul ,,atat specialistilor cat si profanilor fard a-i obosi cu informatii
erudite pe cititorii care sunt incd sau nu mai sunt interesati de notele de
subsol”.

Tn capitolul 1, Jaroslav Pelikan, in demersul siu de a prezenta
elaborarea si dezvoltarea doctrinei Bisericii spune ca ,,pentru a intelege
dezvoltarea doctrinei Tn Biserica primelor veacuri este nevoie sa ne
concentrdm atentia asupra conditiei si evolutiei credintei si cultului Bisericii,
asupra exegezei biblice si apararii traditiei impotriva ereziei” (p.35). Se
prezintd pe de-o parte relatia si dialogul, chiar si aspecte ale disputei
dintre iudaism si crestinism aratandu-se cd ,,aceasta confruntare pe tema
autenticitatii Vechiului Testament si in legaturd cu natura continuitatii dintre
iudaism si crestinism a reprezentat prima formé& de manifestare a cautérii
unei traditii care a revenit sub alte forme de-a lungul istoriei crestine”(p.
38). Cu timpul Tnsd, Biserica a devenit mostenitoarea fagaduintelor si
prerogativelor evreilor, asa incat nu vechiul Israel ci Biserica avea dreptul
s8-1 numeasca parinte pe Avraam, sa se poarte ca popor ales si sa astepte
mostenirea pdmantului fagaduintei. Biserica crestind a primelor veacuri
avea Tnsd o relatie dar si o disputa si cu clasicismul gandirii pagane care
se prezenta foarte virulent la adresa Evangheliei si a Bisericii. Autorul
aratd lupta apologetilor crestini pentru afirmarea credintei Bisericii intr-o
lume pdgéana care ridica provocdri serioase la adresa hristologiei,
antropologiei, cosmologiei si gnoseologiei Bisericii. Pelikan ajunge la
concluzia ca , rezultatul acestor dispute cu iudaismul si cu gandirea clasica
a fost 0 schematizare a relatiei dintre crestinism si alte religii care a asigurat
finalitatea revelatiei lui Dumnezeu Tn Hristos si Tn acelasi timp,
recunoasterea valabilitétii partiale a revelatiilor precedente”(p. 77).

Tn capitolul al-11-lea intitulat Tn afara curentului principal, autorul
aratd cd scopul luptei apologetilor era pe de-o parte demonstrarea
continuittii Evangheliei cu istoria revelatiei lui Dumnezeu in lume, iar pe
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de altd parte demonstrarea unei anumite continuitati cu alte capitole din
istoria omenirii. Tn acest context se prezintd modul in care a avut loc
despartirea Legii de Evanghelie iar in subcapitolele Sisteme de méantuire
cosmica si Noua profetie, Pelikan prezinta si analizeaza primele erezii
Tncepand cu Simon Magul pana la Clement Alexandrinul si Origen, care
Tnsd se separd de sistemele gnostice chiar daca in unele puncte se
aseamand cu ele (p. 116). Mai este analizat si erezia lui Montanus care
,»,in contextul transformarilor pe care le cunostea doctrina Bisericii ih acea
perioada (...) era depdsit si nu putea invinge sau supravietui”(p. 126). Pentru
a da réspuns ereziilor de tot felul, Biserica a elaborat si evidentiat criteriile
continuitétii apostolice, ea fiind intemeiata ,,pe umerii apostolilor si proorocilor
nsusi lisus Hristos fiind piatra cea din capul unghiului(p. 138).

Tn capitolul al-111-lea intitulat Credinta Bisericii universale ne este
prezentatd viziunea apocaliptica si transformarea ei, ordinea supranaturald
care era adanc Tnradacinata in practica si doctrina crestina: ,,Biserica a
folosit, desi nu avea nevoie, Vechiul Testament, ca o sursd a viziunii
supranaturale care a legat-o de istoria religiei. Dar din Vechiul Testament
a Tnvétat s& redefineascd ,,supranaturalul”, trdgand o linie de demarcatie
nu intre ,,lumea spiritual&” si lumea aceasta, ci intre Dumnezeul Creator
si toate lumile create de EI”(p. 159). Tot in acest capitol, autorul trateaza
si despre semnificatia mantuirii si Biserica si mijloacele harului ardtand
ca ,,Biserica este principalul mijloc al harului”. Pelikan precizeazé ca ,,din
punct de vedere istoric, relatia dintre doctrina harului si doctrina mijloacelor
harului a fost destul de ambigu&. Doctrina harului ca indreptétire si iertare
s-a dezvoltat lent si cu dificultate, Tn schimb doctrina mijloacelor harului
(Sfintele Taine n.n) s-a dezvoltat foarte rapid. Tns& o mare pretuire fata
de mijloacele harului nu era neaparat incompatibild cu 0 mai mica pretuire
faté de harul insusi”(p. 173).

n capitolul al-1V-lea intitulat Taina Treimii, se trateaza despre
problematica hristologica si triadologica si disputele din jurul ei in
subcapitole ca: Firea divind a lui Hristos, Hristos ca fapturd creatd,
Hristos ca homoousios, Dumnezeul unic n trei Ipostasuri. Autorul
abordeaza tematic si doctrinar evolutia controversei hristologice Tnsa intr-
o strictd ordine cronologicd si nu din perspectiva factorilor istorici, care
fiind Tn afara sferei teologice au fost pe punctul de a influenta inh mod
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hotérator rezolvarea acestei controverse. Formularea terminologiei
trinitare este Tn principal opera Parintilor Capadocieni care printr-o
,,combinatie” intre terminologia filosofica folosita pentru definirea relatiei
dintre Unul si Trei pe de-o parte si un refuz de a merge pana la capét cu
speculatia pe de alta parte, elaboreaza terminologia dogmei trinitare care
va avea implicatii majore si in hristologie.

Tn capitolul al-V-lea intitulat Persoana Dumnezeu-Omului, autorul
trateaza tot despre problematica hristologica in subcapitole ca: Premisele
doctrinei hristologice, Teologii alternative ale intrupérii, Dogma celor
doud firi ale lui Hristos care au avut si implicatii ulterioare. Pelikan
araté ca substrat al disputelor hristologice ,,neglijarea problemei hristologice
ntimpul polemicii trinitare”(p. 241). Teologii din ambele tabere ale polemicii
hristologice au Tncercat s& conteste ortodoxia trinitara a adversarilor lor
asa ncat inainte de a fi incheiata controversa hristologicé, ea a reusit s&
readucd n discutie probleme care se presupunea ca fuseserd rezolvate
prin elaborarea dogmei trinitare.

Tn capitolul al-VI-lea intitulat Naturd si har se trateaza despre
Statutul antropologiei crestine, Paradoxul harului, Har si
desévarsire, Tnzestrarea firii si darul supraaddugat in care se pune
accent pe analizarea teologiei lui Augustin Tn aceasta privinta. Autorul
arata ca ,,relatia dintre har si desavarsire era definita si dezbatuta intr-un
fel in polemica lui a Augustin impotriva donatismului si in alt fel in polemica
Tmpotriva pelagianismului”(p. 318).

Tn capitolul al-V11-lea intitulat Consensul ortodox se trateazi despre
autoritatea traditiei care constéd in ceea ce se crede ubique, semper ab
omnibus — pretutindeni, intotdeauna si de cétre toti — ceea ce reprezintd
de fapt criteriile traditiei Bisericii: universalitate, vechime, consens. Autorul
plecand de la anumite influente, idei comune, anumite intersectéri istorice
si persoane, vorbeste despre Ortodoxie catolica in Rasarit si Catolicism
ortodox in Apus, dezvoltdnd de fapt ideea prezentei ortodoxe intr-o
oarecare masura, in Apus precum si ideea prezentei catolicismului Tn
Rasérit. Totusi autorul conchide spunand cé ,,intre teologia Péarintilor greci
si reinterpretarea ei de cétre Augustin pe de-o parte si traditionalismul
augustinian care a condus la teologia scolastica pe de alta parte, s-a aflat
consolidarea doctrinard care a avut loc Tn sanul Bisericii latine de-a lungul
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secolului al-VI-lea. Timp de un mileniu, dup&d Grigorie | premisa
fundamentald care a stat la baza aproape tuturor tratatelor doctrinare si
comentariilor biblice ale teologilor apuseni a fost autoritatea episcopului
Romei” Astfel, dacd ,,Ortodoxia doctrinard de-a lungul si de-a latul
crestindtatii presupunea acceptarea sincerd a dogmelor (...) Apusul
romano-catolic a ajuns sd insemne mai mult decat atat, sau mai putin, si
anume supunerea fatd de Sfantul Scaun”(p. 363).

Prin parcurgerea primului volum din cele cinci amintite si care prezinta
istoria dezvoltérii doctrinei crestine de la anul 100 si pané la anul 600, poti
identifica din scrisul autorului, arta de a sintetiza marile idei si tendinte
crestine fara insé a le lipsi de continut, echilibrul si obiectivitatea istoricd
precum si stilul elegant, asezat care scoate Tn evidenta cu maiestrie liniile
de forté si miezul disputelor din care, ca prin durerile facerii s-a nascut si
s-a elaborat doctrina Bisericii crestine. De aceea, aceastd carte se
deschide Tn mod generos atat specialistilor cat si celor care doresc s&
cunoascd intr-o versiune elegantd si patrunzétoare istoria dezvoltarii
doctrinei crestine.

Cristinel loja
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