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Prefata

In anul 1996 intram la Facultatea de Teologie ,Andrei Saguna” din Sibiu,
sectia Teologie Pastorala. Nefiind absolvent de seminar teologic, poate unii s-ar
fi asteptat sa am anumite dificultdti la studiu si examene; nu a fost cazul, intrucit
venisem de la un liceu de mare tinuti pedagogicd, recunoscut pe plan national,
Liceul Teoretic ,Radu Negru”din Figiras, sectia Filologie-Istorie. Exigenta
profesorilor, studiul asiduu si lecturile frecvente, cu program zilnic — mergand
de la literaturd romana si universald, filozofie, istorie si pana la ... literatura SF
(sic!) — imi formasera ,gustul pentru citit”, dublat si de o neostovitd sete de
cunoastere. Drept urmare, ,blindat” cu lecturi, atunci cind am fost nevoit si
invit Dogmatica pentru examenul de admitere la facultate, nu am avut nicio
dificultate in a parcurge celebrul , manual galben”, adici ,Dogmatica” scrisd de
Pr. Prof. loan Zagrean.

Intrat la facultate, am fost profund dezamigit de primul an de studiu. Ma-
teriile erau destul de anoste, iar profesorii puneau accent mult mai mult pe re-
producerea informatiilor decit pe capacitatea studentului de a intelege ceea ce i
se preda. (Si acum rimaine ca o culme a inutilitiii presesiunea pe care a trebuit
si o dam la Istoria Bisericii Ortodoxe Roméne... Singurul merit al acestui aga-
zis examen — in fapt, o lunga lista bibliografici de memorat, fira nici un inteles
in ceea ce priveste sensul si dinamica istoriei crestinismului romanesc — era acela
cd te punea in gardd pentru alte multe examene in care trebuia aplicata aceeasi
»metodd pedagogici’, dar la o scard mai redusi!)

Revolta mea s-a manifestat prin decizia ca, in afard de cursuri, sa nu citesc
nicio alta carte teologicd. Lecturile mele, dupa acelasi program strict ca si in li-
ceu, au continuat cu literatura, filozofie, istorie si orice alta carte care nu era prea
scumpi... (Imi aduc aminte ci citisem o multime de cirti de la editura Hasefer,
nu atit pentru ci as fi fost interesat de istoria si cultura iudaica, ci pentru cd
acestea se gaseau la preturi mai mult decit accesibile. Aceastd regula neimpusa
a continuat, de altfel, si mai tarziu in timpul facultitii, deopotrivd cu avantaje
si dezavantaje: pe de o parte, puteai gisi cirti extraordinare la preturi de nimic
— spre exemplu, la libraria Arhidiecezand foarte multd vreme volumul omagial
pentru Parintele Staniloae, ,Persoana si Comuniune...”, s-a gisit la pretul de
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7000 lei, adicd mai putin decit costul unui pachet de tigiri; pe de alta parte, lec-
tura aceasta neregulatd ar fi putut la un moment dat ,,sa mi piardd” in eruditia de
dragul eruditiei. Totusi, chiar si astazi, cu toate ci sunt mult mai atent la ce citesc,
incerc pe cit posibil si nu mi restring doar la teologie, fiind perfect constient de
necesitatea unui teolog de a cunoaste cit mai mult din lumea socio-culturala si
religioasd in care traieste.)

Situatia s-a schimbat in vacanta de dupd anul I. Uitindu-mai intr-o zi in vi-
trina librariei arhidiecezane, atentia mi-a fost atrasa de titlul unei carti: ,,Sacrul”,
de Rudolf Otto. In acel moment iesea din libririe unul dintre profesorii mei mai
tineri, actualul episcop al Tulcii, P.S. Visarion, pe atunci diacon la catedrala mi-
tropolitana i profesor de limbi clasice la facultate. La intrebarea mea, ,,se meritd
cititd cartea?”, el mi-a recomandat-o cilduros. Am cumpirat si parcurs cartea
lui R. Otto cu mare interes, dupd care am mers si-i povestesc impresiile mele si
»revelatia” mea (ci si teologia poate fi interesantd) unui alt tAnir cadru didactic,
Pirintele Constantin Necula. Acesta ne luase in grija sa pe mine si pe alti cativa
colegi care se nimerise si stim in aceeasi camerd de camin (cu 11 paturi!!!): Doru
Vulpe si Nistor Laurentiu (cu un an mai mari), iar din acelasi an Delca Valentin,
Talpa Petru i Paul Stanciulescu (ultimul trecut recent, prea devreme, in lumea
celor drepti). Parintele Necula mi-a recomandat o alta carte, asigurindu-ma ci
aceasta o si fie o provocare si mai mare: ,lisus Hristos sau restaurarea omului”, de
Pirintele Dumitru Stiniloae. Mai tarziu am aflat ca fostul profesor de Dogmatici
al Parintelui, Pir. Prof. Ioan Ici sen., le-o recomanda studentilor sii ca ,,piatrd de
incercare” la incepurul anului I11. Tn ceea ce mi priveste, lectura acestei cirti a
fost o revelatie. Si mai important, ea mi-a deschis ochii asupra importantei teo-
logiei pentru a intelege care este rostul tau in lume. Consecinta a fost ca, desi am
continuat si fiu dezamigit de modul in care se predau materiile din anul II, am
inceput, cu acelasi program intens si sistematic, s citesc cAt mai multd teologie.
Nuinsist prea mult aici asupra lecturilor din acea vreme, dar trebuie s precizez
ci, de exemplu, fiecare aparitie de la editura Deisis era imediat achizitionata,
parcursd si subliniatd cu creionul in mand, iar apoi discutatd cu unii dintre colegi
in aspectele ei importante. La fel, cartile Parintelui Staniloae si ale lui Vladimir
Lossky au ajuns in ochii mei culmea si modelul absolut al modului in care trebuie
sa se facd teologie (desi atat de diferiti ca stil, cei doi erau §i riman, in opinia mea,
complementari).

Anii IIT §i IV au reprezentat pentru mine intilnirea cu adevarata teologie.
Materii ca Dogmatica, Morala sau Filosofia Religiilor m-au ficut si ma indra-
gostesc si mai mult de studiul teologiei. Notele mele au crescut substantial, iar
discutiile cu unii profesori, in clasd sau in afara ei, m-au dus la decizia ca ar trebui
sa studiez teologia si pe mai departe. (Paradoxal, dupa ce in urma unor incercari
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personale, in anul IV am fost aproape decis sa renunt la facultate....)Lucrarea de
licenta, cu titlul ,Nihilismul in opera lui Dostoievski” ,a fost redactatd sub in-
drumarea PSS. Irineu (Popa) Slitineanul, actualmente I.PS. Irineu, arhiepiscopul
Craiovei si mitropolitul Olteniei, la catedra de Teologie Morala si Spiritualitate.
Lucrarea a fost notati cu calificativul maxim (nota 10), fiind apreciatd in timpul
sustinerii si de ceilalti membrii ai comisiei de licentd: Pr. Prof. Dr. Dorin Zosim
Oancea, Pr. Prof. Dr. Aurel Pavel si Conf. Dr. Sebastian Moldovan.

Ciclul de studii aprofundate, la sectia Teologie Sistematica, a fost finalizat in
anul 2001 cu disertatia ,Dogma si spiritualitate in gindirea lui Vladimir Lossky”,
indrumitor fiindu-mi Pr. Conf. Dr. Nicolae Mosoiu, titularul catedrei de Dog-
matici (si aceasta lucrare a primit nota maxims, 10). In acelasi an am dat examen
pentru admitere la doctorat. Intentia mea fusese de a face un doctorat in Dog-
maticd, dar nefiind un indrumaitor la aceasti materie la Facultatea din Sibiu, am
ales Teologia Morala. Indrumitorul meu a fost Pirintele Profesor Ilie Moldovan,
iar cu sprijinul (in special) al Pr. Prof. Dr. Dorin Zosim Oancea, am beneficiat de
mai multe burse de studiu la Berna (Elvetia), respectiv la Erlangen (Germania).
Reintors de la studii din striinitate, am terminat teza de doctorat sub noua in-
drumare a Arhidiac. Prof. Dr. loan I. Icd jr. Cu titlul ,,Aspecte teologico-spirituale
ale Bisericii la Pirintele Georges Florovsky (1893-1979) in contextul miscarii
neo-patristice contemporane”, aceasta a fost sustinutd in anul 2007, fiind notatd
cu calificativul magna cum laudae.

Anul 2007 a fost unul plin de impliniri atit pe plan personal, cat si profesi-
onal; este anul in care m-am cisitorit cu lov Maria Loredana, si este anul in care
dl. conf.dr. Sebastian Moldovan mi-a aritat deplina incredere si sustinere in a ma
lua ca asistent al sau la disciplina Teologie Morali. Rememorind acest pas, cred
ci a fost unul nu atit de surprinzitor pe cit mi s-a parut atunci: cu dl. Sebastian
Moldovan avusesem o serie de discutii pe diverse teme teologice — cateodati chiar
in contradictoriu —pe perioada a mai multi ani, astfel incat el era poate cel mai
in masurd si judece (sa aprecieze?) interesele si nivelul de cercetare academico-
teologica la care ma giseam.

Posibilitatea de a preda la facultate a insemnat pentru mine o mare respon-
sabilitate. Pe linga predare, am considerat ci un bun profesor trebuie si fie la
curent cu tot ceea ce se publicd in domeniul siu (si acum ma supar pe mine cand
un student imi spune despre o carte teologicd pe care eu nu am ajuns si o parcurg
incd), sd ia parte la cAt mai multe simpozioane si conferinte, astfel incat si poate
sd-si cunoasci ,punctele tari si punctele slabe” in dialogul cu colegii, dar mai ales
sa scrie si sa publice sistematic. Acest program a rimas valabil pana astdzi, si sper
sd nu-si piarda valabilitatea niciodata...



Am evocat datele biografice de mai sus pentru a se intelege mai bine unde-si
are originea volumul de fata. El cuprinde o parte din ceea ce am scris pe parcursul
a peste un deceniu. Ne-am dori ca cei care il citesc sa fie seminaristi, studenti,
masteranzi, doctoranzi si, de ce nu, chiar profesori de teologie care sd aiba ilustrat
modul de a face teologie. Am dat subtitlul de ,exercitii teologice” fiindcd aici se
regisesc studii, rezumate, articole, recenzie-eseu, recenzii propriu-zise si notite
bibliografice pe care le-am publicat de-a lungul vremii in publicatii de specialita-
te: Revista Teologicd, Revista Ecumenici Sibiu, Telegraful Romdn si Indrumirorul
Bisericesc (Sibiu), Mitropolia Olteniei (Craiova), Teologia (Arad), European Jour-
nal of Science and Theology (lasi), Ecumenical Review (Geneva) s.a.

Scopul volumului de fata este de a reaminti celor interesati ci o scoald te-
ologici fira studiu temeinic este inutild. Dogmele Bisericii pot parea grele, dar
ele necesita un efort de rationare si de explicitare din partea teologului fiindcd
sunt absolut necesare pentru formarea — in ultimi instantd pentru méintuirea —
fiecirui crestin. In nici un caz nu trebuie crezut ci ratiunea e un obstacol in calea
mantuirii, ca doar celor inculti le este deschisd calea Tmpirigiei cerurilor... O
facultate de teologie nu e o ,scoald de meserii” unde studentii invatd si fie preoti
,buni” — adici sa stie doar s cAnte, sd facd slujbele, sa tina contabilitatea bisericii
si (eventual) s si predice, mai mult sau mai putin coerent... Dupa cum sublinia
Pirintele Georges Florovsky, sarcina este mult mai grea: ,Avem nevoie de o scoali
de profeti care si aibi tirie spirituali si intelectuali (s.n.), in stare si dornici de a
iesi in lume purtand cu ei adevirata cunoastere, adevirata intelegere, convingerea
aprinsa si puterea de persuasiune ... Ortodoxia nu e un lucru care se pastreazd
din inertie. Nicio traditie nu poate supravietui dacd nu e continuati de un efort
creativ. Mesajul lui Hristos e vesnic si intotdeauna acelasi, dar trebuie reinter-
pretat iardsi si iarasi in asa fel incat sd devind o provocare pentru fiecare noud
generatie ... Nu e indeajuns sa pastram mostenirea trecutului, trebuie si facem
totul pentru a o prezenta celorlalti ca pe un lucru viu...”".

Citatul de mai sus mi-a adus aminte de ceea ce ne spunea si Parintele Ion
Bria despre

»harisma teologului”, despre imensa responsabilitate ce atirnd pe umerii
celor care doresc sa-I slujeasca lui Dumnezeu prin cuvant. De aceea strig;: ,Cred,
Doamne, ajuti necredintei mele...”

Sibiu,
12.09.2013
Autorul

' Vezi Andrew Blane, Parintele Georges Florovsky — schifa biografica, trad. Nectarie V.
Daraban, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2013, p. 121:
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»Ateismul in opera lui Dostoievski”™

,»Toatd viata mea am fost obsedat de Dumnezeu!”', afirmi Kirilov (,De-
monii”), si credem cd aceste cuvinte i se potrivesc foarte bine si lui Dostoiev-
ski insusi. Acesta, in urma experientei de la ocnd, isi di seama ca ateismul este
cea mai inspaimantatoare crimi, cauza tuturor relelor ce se produc in aceastd
lume. Ficind parte din nobilime, el este intAmpinat cu ostilitate de colegii sai de
suferintd, iar in ,,Crima si pedeapsa” (unde Raskolnikov, dupa ce este condamnat
si trimis in Siberia, are parte de acelasi tratament) ne este dezviluit si motivul:
»Necredinciosule! Nu crezi in Dumnezeu, strigau ei. Ar trebui si fii ucis!” latd
deci motivul: ,intelighentia” (pe care o va acuza mereu si Dostoievski de acum
inainte), sub influenta nociva a Apusului, s-a indepartat de credinta poporului si
s-a infestat de aceasta cumplita boald, ateismul.

Problema existentei lui Dumnezeu este tema discutiei si ,la un piharel de
coniac” (titlul unui capitol din ,Fratii Karamazov”), in care Fiodor Karamazov
le adreseazi teribila intrebare celor doi fii ai sdi (unul Ivan, intelectual ,,de modi
noud”, sceptic, razvratit, rational, si celilalt, Aliosa, inocent, care a urmat calea
mandstirii si se afld sub ascultare la un mare staret, parintele Zosima): ,existd
Dumnezeu sau nu exista?”

Raspunsurile sunt categorice, atat de o parte, ct si de cealaltd:

»- Nu, nu exista Dumnezeu, declard Ivan.

-Aliogka, existi Dumnezeu?

-Exista™.

Dar aga cum intuise incd dinainte de a pune intrebarea, batranul Fiodor stia
cd ,Ivan nu poate fi sincer. E prea trufas pentru asta™.

" Studiu publicat in Anuarul Facultitii de Teologie ,, Andrei Saguna ‘- Sibiu (2000-2001), Ed.
Universitatii ,Lucian Blaga”, Sibiu, 2001, ISSN: 1582-8980, p. 300-305.

' EM. Dostoievski, Demonii, trad. de Marin Preda si Nicolae Gane, Editura Cartea
Roméineasci, Bucuresti, 1970, p. 121.

? Idem, Crima si pedeapsi vol. 1, trad. de Stefana Teodoreanu si Isabella Dumbrava, Editura
Biblioteca pentru toti, Bucuresti, 1962, p. 200.

3 Idem, Fratii Karamazov vol. 1, trad. de Ovidiu Constantinescu si Isabella Dumbrava,
Editura RAO,Bucuresti, 1997, p. 209.

* Ibidem, p. 208.
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Ciprian lulian Toroczkai

Nichifor Crainic consider ,Legenda Marelui Inchizitor” (un alt capitol, oa-
recum autonom, din ,Fratii Karamazov”) ca lucrul cel mai grandios care se poate
citi in literatura universald, pentru ca ,in ea e intrupatd conceptia atee despre
lume si univers a lui Ivan™. Fari a reda aici cuprinsul acestuia, pledoaria Marelui
Inchizitor — cel care-L acuza pe Hristos cd nu a cedat celor trei ispite din pustiu
ale diavolului si ca a lasat neatinsa libertatea omului, chiar cu pretul de se ridica
impotriva Lui — nu ascunde altd taind decit aceea ci el nu crede in Dumnezeu
(chiar daca poarta ,,vechea lui rasa calugireasca, ficutd din panza groasd”, si este un
ascet, lucru vizibil din tinuta lui ,inalta si dreaptd, cu fata supta si ochii adanciti
in orbite”). De altfel, de acest lucru isi di seama chiar si inocentul Alioga, care-i
spune lui Ivan: ,Inchizitorul tdu nu crede in Dumnezeu, asta-i tot secretul lui!™

In romanul ,Demonii”, alte doui personaje antagonice, episcopul Tihon si
Nikolai Stavroghin, au aceeasi discutie:

»- Credeti in Dumnezeu? aruncd brusc intrebarea Stavroghin. - Cred in
Dumnezeu™, rispunde Tihon, si imediat vine ispita din partea demonului (si
nu uitam ca ,diabolos” se traduce din greaci cu ,clevetitorul, ispititorul”), care il
intreaba daci poate sa mute muntii...

Desi Stavroghin, ca si Marele Inchizitor, mérturisesc ca ei nu cred in Dum-
nezeu, dar cred in diavol (,in dracu personal, si nu alegoric”, spune primul, iar
al doilea recunoagte in fata lui lisus ca nu mai e cu El, ci cu ,puternicul si iscu-
situl duh”), totusi Tihon face o afirmatie ce poate parea surprinzitoare: ,Ateul
desivarsit ocupa penultima treaptd care preceda credintei desdvarsite”, spune el,
opunindu-l pe acesta indiferentului, cel care si-a pervertit pAna la cea mai de jos
treaptd chipul lui Dumnezeu ce i-a fost dat la creatie. Dostoievski crede ca, de
fapt, si un ateu crede in Dumnezeu, pentru ci nu existd propriu-zis atei ci doar
credinciosi la negativ. ,Necredinta este o imposibilitate. Existd numai credintd
care poate lua diferite forme: pozitive sau negative™®.

lata deci ca pot fi catalogate doud tipuri de atei: deicizii (cei care ,l-au ucis
pe Dumnezeu”, dupa spusa lui Nietzsche, adica ,luptitorii” impotriva lui Dum-
nezeu, cei activi) si indiferentii (numiti de Dostoievski ,cildiceii”, adica cei care
nici micar nu-si pun problema existentei lui Dumnezeu, pasivii). Pentru scriito-
rul rus, mai vinovati sunt cei din ultima categorie, in care este inclus i Stavro-
ghin. Cei asemeni lui nu vor putea si treacd niciodatd linia ce desparte rdul de
bine (cici asa cum se poate si urca de la bine la rau, de la credinté la necredinga,

5 N. Crainic, Dostoievski si crestinismul rus, Editura Anastasia, Bucuresti, 1998, p. 93.

¢ EM. Dostoievski, Fratii Karamazov vol. 11, p. 407.

7 Idem, Demonii, p. 708.

8 loan Manzat, Psihologia crestind a adéncurilor (EM. Dostoievski contra S. Freud), Editura
Univers Enciclopedic, Bucuresti, 1999, p. 199.
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»Cred, Doamne, ajutd necredingei mele...” — Exercitii teologice

la fel de usor se poate si urca de la rau la bine, de la necredinta la credinga, con-
form principiului ,extremele se ating”): ,,eu nu intelegeam si nu simteam Binele
si Raul™, marturiseste Stavroghin.

Presimtind pericolul care-l paste pe cel care nu mai crede in Dumnezeu,
Pulheria Raskolnikova il intreaba intr-o scrisoare pe fiul ei: ,Oare te mai inchini
lui Dumnezeu, Rodea, asa cum ficeai altidatd, si crezi in bunitatea fird de mar-
gini a Creatorului si Mantuitorului nostru? Tare ma tem, in sufletul meu, si nu
fii cazut si tu in mrejele necredintei, att de raspanditd azi!”'"° Din nefericire, intr-
adevir cazut in necredinta si lipsit de frica de Dumnezeu, Raskolnikov va comite
doua crime ... Va f nevoie de intilnirea cu Sonia pentru ca el si-si recunoasci
pacatele si sd revind la credinta ce fusese saditd in inima lui incd din copilarie. La
scuza lui Raskolnikov cd ,eu am vrut sd cutez, si am ucis ... n-am vrut decAt sd
cutez”, ea ii strigd in fatd adevarul: , Te-ai depirtat de Dumnezeu §i Dumnezeu
te-a lovit, te-a lasat pe mana diavolului!”" (La fel va face si Lizaveta Prokofievna,
in romanul ,Idiotul”, cu grupul de nihilisti veniti la printul Migkin ,s3-si ceard
drepturile”: ,Nebuni si descreierati! Niste vanitosi plini de orgoliu! N-au credinti
in Dumnezeu, n-au credintd in Hristos! Vi roade trufia si vanitatea pana intr-
atit, incit veti ajunge sa va sfasiati unii pe altii, v-o prezic eu”'2.)

Feodor Mihailovici Dostoievski considera ci ateismul are drept cauza cato-
licismul roman, care a denaturat crestinismul de pe adevaratul lui fagas, trans-
formandu-l in ceva strict pimantesc ce are drept conducitor pe papi si nu pe
Hristos: ,,Catolicismul roman e chiar mai rau decit ateismul, iatd parerea mea!
Da! asta e parerea mea! Ateismul, de fapt, se mirgineste la negare, reduce totul la
zero, pe cand catolicismul merge mai de parte: predicd un Hristos denaturat, un
Hristos ponegrit si profanat, un Hristos care este contrariu celui adevarat! Ca-
tolicismul il predica pe Antihrist, sd asigur, v-o jur! ... Catolicismul roman crede
ca Biserica nu poate sa triiasca pe pamint dacd lumea intreagd nu este supusd
puterii sale politice ... Papa a pus stipanire pe pimint, pe un tron terestru §i a
luat sabia; de atunci totul merge asa, numai ca sabiei i-au mai adiugat minciuna,
intriga, falsitatea, fanatismul, superstitia, ticalosia si crima ... Cum si nu fi dat
ea nastere ateismului? Ateismul izvoraste din insési esenta catolicismului roman!
Acolo zace de fapt geneza ateismului. Ateismul e chiar in ei, cici puteau ei oare
sa creada siesi? Ateismul s-a hrinit din dezgustul pe care-l inspirau”. Daca in
Rusia ateismul a atins doar patura intelectualilor, tragedia este ca aici, in Apus,
»chiar la masele cele mai largi ale poporului, credinta s-a subrezit — intéi si intai

? EM. Dostoievski, Demonii, p. 721.

' 1dem, Crima si pedeapsi vol. 11, p. 48.

W Tbidem, p. 179.

12 1dem, Idiotul, trad. De Nicolae Gane, Editura RAO, Bucuresti, 1996, p. 380.
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din ignoranta si din urzeala de minciuni, iar acum din fanatism, din urd faga de
Biserica si fatd de crestinism!”"?

Bineinteles cd aceste acuze virulente la adresa catolicismului isi au funda-
mentul in conceptia slavofild, ce era atunci la modi in Rusia, dar putem ala-
tura citatele de mai sus cu afirmatiile unui teolog grec contemporan, Christos
Yannaras, din care rezultd aceeasi idee: ,,...edificiul metafizicii europene a fost
inaltat pe temeiul premisei existentei lui Dumnezeu, dar cu excluderea progre-
siva a prezentei lui Dumnezeu in lume...”, fenomen care a avut loc ,,pe durata a
aproape un mileniu”**
metafizice europene occidentale este insisi lumea crestind occidentala. Ea a ge-
nerat nu numai negarea metafizici a divinitatii lui Dumnezeu, ci si negarea pro-
blemei metafizicii ca atare, a generat repulsia ori numai indiferenta fatd de orice
cercetare metafizicd, a ficut si apard, pentru prima datd in istoria omenirii, un

fenomen pind acum necunoscut, acela al indiferentismului religios de masa, ce
)’15

. Deci ,raspunzatoare de moartea Dumnezeului traditiei

caracterizeazi secolul nostru

Daca Marele Inchizitor rationa conform principiului ,,Pro Satana et contra
Deum”, in schimb Ivan Karamazov il dezvolta pe cel de ,Pro Mundo et contra
Deum”S, Intr-o discutie cu Aliosa, el recunoaste ci e absurd si-ti pui intrebarea
daci exista Dumnezeu sau nu, deoarece ,sunt lucruri ce depasesc posibilititile
unei inteligente initial inzestrate cu notiunea celor trei dimensiuni spatiale””,
insa, chiar daca-l acceptd pe Dumnezeu, refuza sa accepte ,lumea asta a lui Dum-
nezeu in finalitatea ei, ...lumea plismuitd de El, aceasta creatie divind™'®. Care sd
fie motivul acestei rizvritiri?

Ivan prezintd in continuare una dintre cele mai sensibile chestiuni la care
trebuie dat rispuns (teodiceea), si anume suferinta copiilor. Daca adultii sunt
vinovati de pacatul de a fi muscat din mirul oprit, crede Ivan, copiii in schimb
»h-au apucat si se infrupte din el si deocamdatd nu au niciun pacat””. Exemplele
citate de el sunt cu atit mai cutremuritoare daci ne gindim ci Dostoievski s-a in-
spirat tocmai din cazuri reale, relatate in presa vremii. $i strigatul lui Ivan ci nici

3 Ibidem, p. 716-717.

" Chr. Yannaras, Heidegger si Areopagitul, trad. de Nicolae Tanasoca, Editura Anastasia,
Bucuresti, 1996, p. 10. Aceste convingeri vor fi preluate, printre altii, si de Sf. Iustin Popovici,
Biserica Ortodoxd si Ecumenismul, trad. de Adrian Tanasescu, Editura Manastirii Sfintii Arhangheli,
Petru Voda, 2002, p. 107 s.u.; Idem, Omul si Dumnezeul-Om. Abisurile si culmile filosofiei, trad. de
Toan Ici si Toan I. Icd jr., Editura Deisis, Sibiu, 1997, p. 170 s.u.

15 Ibidem, p. 39.

16 Paul Evdokimov, Gogol et Dostoievsky ou la descente aux enfers, Edition Desclée de Brouwer,
Bruges, 1961, p. 259.

7 EM. Dostoievski, Fratii Karamazov vol. 1, p. 364.

18 Jbidem, p. 364.

9" Ibidem, p. 367.
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un pret de pe lumea aceasta nu meritd lacrimile unei copile nevinovate reflectd
adevirul (pand si inocentul Aliosa, dupa ce-i este povestit cazul generalului care
si-a asmutit ciinii sd ucidd un biet copil, cere impuscarea acestui calau). Greseala
apare Insa atunci cAnd este invinovitit pentru toate acestea Dumnezeu (caru-
ia Ivan ,se grabeste si-i restituie biletul de intrare” in aceasta lume a suferintei
nedrepte), pentru cd afirmatia lui — ,.cred ci oamenii sunt singurii vinovati” — e
totusi adeviratd. Suferinta e o consecinga a riului, care se perpetueazd nu din
voia lui Dumnezeu ci prin ingaduinta Sa, El nevroind si anuleze libertatea crea-
turilor, pentru a nu spori riul deja existent (cici, orice s-ar crede, oprirea raului
prin mijloace rele nu conduce decit la inmultirea raului in lume). Iata deci 3, de
fapt, sintagma ,,Pro Mundis et contra Deo” nu conduce decit tot la ,,Pro Satana
et contra Deum”: a fi contra lui Dumnezeu inseamna a fi al lui Satana. A-1 judeca
pe Dumnezeu dupa logica umani nu inseamna altceva decat ci El este creat dupa
chipul omului, si deci Ivan are dreptate. E adevarat ca riul trebuie pedepsit si ci
nu e drept ,,ca mama sa-1 imbritiseze pe ucigasul odorului ei, pe cel care a pus
ciinii sd-l sfisie”, dar el ,vrea absolutul in relativ’?. Greseala se comite atunci
cand se afirma ca , teoretic, fireste, poti si-ti iubesti aproapele, dar numai asa, de
la distant, niciodata insi cAnd e in preajma ta”*'. In fapt, tocmai acesta e motivul
suferintei in lume: lipsa dragostei intre oameni si pentru Dumnezeu.

In incheierea acestui sub-capirol, si ca o concluzie a celor prezentate pani
acum, vom trata opinia sociologului Petre Andrei, care, pe baza afirmatiilor lui E.
Stadtler, sustine ca la baza revoltei metafizice a poporului rus ar sta doar pozitia
geografici si influenta climei. ,,Clima continentala extremd, cu iernile sale lungi,
aspre si verile sale scurte si arzatoare, fard tranzitiile blande si conciliante ale unei
simpatice primaveri (1?), ale unei toamne insorite, nu puteau riméne fard efect
asupra caracterului poporului. Acea trisiturd moale, fatalista, care il caracterizea-
z3 pe rus, e negresit un reflex fiziological presiunii, pe care o poate exercita frigul si
cildura extrema asupra omului. In acelasi timp aceste salturi climaterice de la un
frig extrem la o caldura extrema bruscd, nemijlocitd, neorganici, conditioneazd
acel caracter radical si revolutionar, care numai in aparenti contrazice caracteris-
tica pasivd, in realitate il completeazd foarte natural”**. Noi nu credem insi cd
aceasta ar fi cauza aparitiei nihilismului, el avAndu-si originea mult mai adanc,
in chiar sufletul omului. ,Nihilismul rus este un apocalism rusesc denaturat”,

2 Paul Evdokimov, Dostoiesky et le probleme du mal, Edition Desclée de Brouwer, Bruges,
1978, p. 236.

2 EM. Dostoievski, Fratii Karamazov vol. 1, p. 365.

22 Petre Andrei, Sociologia revolutiei. Studii de sociologie politici, Editura Polirom, Iasi, 1998, p. 26.

» Nikolai Berdiaev, Filosofia lui Dostoievski, trad. de Radu Pirpauti, Editura Insticutului
European, Iasi, 1992, p. 11.
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afirma N. Berdiaev, si omul contemporan nu doreste altceva decit si fie el un
om-dumnezeu (opus lui Hristos, Dumnezeu-omul), uitdnd ci, ,,daci nu existd
Dumnezeu, daci el insusi e Dumnezeu, atunci nu este nici om, piere si chipul
siu”?%. Dostoievski nu va face decit si arate ci ,si cel mai curat om (de exemplu
Kirilov, din romanul ,Demonii”), care l-a refuzat pe Dumnezeu si a dorit el
insusi s fie zeu, este sortit pieirii, isi pierde libertatea. El este posedat. e in puterea
duhurilor a ciror naturd nu o cunoaste””. Ivan Karamazov, in discutia cu Aliosa,
decide cd nu existda Dumnezeu, dar nici diavolul, pentru ca, in urma unei vedenii,
acesta din urma sa-i rada in nas i sa-i contrazice afirmatia ca ,diavolul nu existd
si este numai o niscocire a omului, plasmuit dupa chipul si asemanarea lui”*.
in concluzie la originea nihilismului sta, mai presus de orice cauzi externd,
o cauzd interna, actiunea diavolului in lume (si mai ales in sufletcul omului), iar
ispita omului modern este aceeasi cu a lui Adam in rai: sd fii ,,ca Dumnezeu” dar
fird Dumnezeu, adici ,,s4 devii dumnezeu creind in sine elementul demonic™’.

2 Tbidem, p. 35.

5 Ibidem, p. 51.

% EM. Dostoievski, Fratii Karamazov vol. 1, p. 369.

?7 Paul Evdokimov, Dostoievky et le probleme du mal, p. 173.
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Libertatea absoluta si «supraomul» ateu
si nihilist in viziunea lui EM. Dostoievski’

Intr-o succinti prezentare a istoriei filosofiei, Jeanne Hersch, referindu-
se la cei doi mari ,revoltati” ai secolului XX, S. Kierkegaard si Fr. Nietzsche,
afirma ci ,nu existd gindire modernd care si se poatd sustrage de la trecerea
prin nihilism sau prin imposibilul filosofic”'. Orice incercare de a intelege
omul de astizi inseamni a pitrunde si in aceasti parte tenebroasi. Incerca-
rea aceasta grea a fost asumati de EM. Dostoievski (1821-1881), cel care,
fiind doar un adolescent in varsta de optsprezece ani, scria fratelui siu Mihail:
»Omul este o taind. Dar aceasta taind trebuie dezlegatd. De te vei trudi o viatd
intreagd ca s-o patrunzi, si nu zici ¢ ti-ai pierdut vremea in zadar. Eu ma
ocup cu aceasta taind, pentru ci vreau sa fiu om™. Dostoievski ar putea si fie
supranumit ,,profetul nihilismului”: el nu expune doar in principii teoretice
nihilismul, ci il telurizeaza, il dezvrajeste de aura lui mistificatoare, dezvaluin-
du-i vacuitatea. In studiul de fati dorim si facem o scurti incursiunea in uni-
versul etico-literar al marelui romancier rus din sec. XIX, cu accent tocmai pe
evidentierea a doua componente esentiale ale nihilismului: afirmarea libertatii
absolute si, ca o consecinta directd, afirmarea ,supraomului” modern ca opus
lui Dumnezeu, precum ca in final si amintim pe scurt principalul remediu:
credinta in Creator si in puterea Lui méntuitoare.

Prima idee ce trebuie asadar retinutd este tocmai aceea ci nihilistul isi mo-
tiveazd revolta impotriva lui Dumnezeu pe o libertate absolutd; ,,Si nu fie nimic
deasupra mea!™, strigd Stirner, si imediat fundamentele moralei nu mai sunt

“Studiu publicat in Anuarul academic 2010-2011, Facultatea de Teologie ,,Andrei Saguna’-
Sibiu, X1, Editura Universitatii ,Lucian Blaga”, Sibiu, 2011, ISBN: 978-606-12-0221-8, ISSN:
1582-8980, p. 107-125.

! Jeanne Hersch, Mirarea filosofici. Istoria filosofiei europene, trad. Dragan Vasile, Editura
Humanitas, Bucuresti, 1994, p. 331.

* Paulin Lecca, Frumosul divin in opera lui Dostoievski, Editura Discipol, Bucuresti, 1998,
p- 28.

* Vezi Midilina Diaconu, Pe marginea abisului. Soren Kierkegaard si nibilismul secolului al
XIX-lea, Editura Stiintifica, Bucuresti, 1996, p. 63.
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teocentrice ci devin antropocentrice: ,,Ce este binele? Cele de care ma pot folosi.
Ce imi este, in mod legitim, permis? Toate cele de care sunt capabil™.

In inchisoare insi, Dostoievski ajunge si cunoasci adeviratul pret al
libertatii, asa dupa cum mdrturiseste el insusi: ,,As vrea sd spun aici, in treacit, ci
din pricina izolarii si a lipsei unui contact permanent cu viata din afara, inchipu-
irea noastrd exaltatd ne aratd libertatea mult mai libera decit este ea in realitatea
de toate zilele. Ocnasii inclind intotdeauna sa exagereze continutul adevarat al
libertatii (sau sd-1 pretuiascd la valoarea sa reald? n.n.) de dincolo de zidurile in-
chisorii §i aceasta se intAmpld cit se poate de firesc oricirui detinut™. La capatul
insemnarilor Dostoievski ne povesteste o intdmplare-parabold, care subliniazi
tocmai importanta libertdtii. Un vultur rdnit, care traia in curtea inchisorii, este
eliberat de detinutii ce privesc indelung dupi el:

»— la te uitd! zise ginditor unul.

— Nici n-a intors capul, adduga altul. O singurd datd nu l-a intors, i da
inainte!

— Dar tu ce-ai crezut : ¢ o sd se intoarci sa-ti multumeasca? il ironiza al treilea.

— Ehei, ce-ti e si cu libertatea asta!...Acu s-a simtit liber!

— Mare lucru e sa te stii liber™.

In Casa mortilor cele mai grele suferinte veneau din suprimarea libertitii si
nu din suferintele fizice (gilagia, fumul, putoarea, frigul...) — ,nu exista un chin
mai mare pentru om decit lipsa de libertate”. Dostoievski a incercat si dezlege
taina omului, dar omul e o taind tocmai datorita libertatii sale, provenite din cre-
area dupa chipul lui Dumnezeu. ,Limitele persoanei umane sunt extrem de largi.
Se intind departe si avanseaza in timp si in afara timpului, in vesnicie™®. Este o
idee comuna ,,gandirii ruse”, dupa cum atestd si Tomas Spidlik. Acesta arata ci, in
gandirea rusd, persoana e mai presus de orice determinare, dovedind ,ireductibi-
litatea persoanei”. De asemenea, acelasi autor crede ci ,,problematica omului nu
este in nici o altd parte tratatd cu o asemenea profunzime ca la Dostoievski™, cici
el a surprins pani in cele mai mici detalii ceea ce-l defineste pe om, libertatea™.

* Vezi Albert Camus, Omul revoltat, Editura Sophia, Oradea, 1994, p. 76.

> EM. Dostoievski, Amintiri din Casa mortilor, trad. Nicolae Gane, Editura Moldova, f.l.,
fa., p. 358.

¢ Ibidem, p. 300.

7 Cf. Paulin Lecca, op. cit., p. 189.

$ Kallistos Ware, Impiritia launtrici, Asociatia filantropici medicali crestind Christiana,
Bucuresti, 1996, p. 35.

? Tomas Spidlik, ,LHomme, sa personalité, sa liberté dans la pensée russe”, in Ioan I. Icd
jr. (ed.), ,Persoand si comuniune”. Prinos de cinstire Pir. Prof- Acad. Dumitru Stiniloae, Editura
Arhiepiscopiei Ortodoxe Sibiu, Sibiu, 1993, p. 565.

10 Aceasta viziune se regiseste formulatd si de unul dintre cei mai de seama teologi ortodocsi

ai sec. XX, Vladimir Lossky (1903-1958). Din dorinta de a surprinde caracterul absolut nedeter-
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Fiinta umani este agadar, mai intii de toate, o fapturi liberd. Dostoievski
o aminteste cu putere in Fratii Karamazov prin figura Marelui Inchizitor care
recunoaste ca darul adus de Hristos omenirii este libertatea: Fiul lui Dumnezeu
a venit pentru a ne face liberi (In. 8, 36). Dar aceasti libertate este, dupa parerea
batranului cardinal, o povard prea grea pentru oameni, o sabie prea ascutitd ca
sd poatd fi mintuitd; semingia umana ar fi mai fericitd daci i s-ar lua acest dar.
,V-am corectat opera” — i spune Inchizitorul lui lisus. In anumite privinte are,
fara indoiald, dreptate: libertatea se dovedeste adesea un dar teribil. Dar, cu cat
omul este mai putin liber, cu att este si mai putin om. Ceea ce-l deosebeste de
animale si ii conferd demnitate este, inainte de toate, constiinta de sine, liberul
arbitru, capacitatea de a lua decizii morale. El alege — si ,numai exercitindu-si
liberul arbitru devine omul cu adevirat uman”™'.

Insa Nikolai Berdiaev distinge intre dou feluri de libertate: cea primari si cea
finala, adici o libertate irationala (a alege intre bine si riu) si o libertate rationald
(alegerea binelui)'”. Libertatea adevarati, va arita Dostoievski, este libertatea in
Dumnezeu, ,libertatea in har sau haricd” (N. Crainic). latd raportul dintre cele
doua, asa cum este descris de Nichifor Crainic: ,in stadiul libertatii prime, sau a
liberului arbitru, inchipuiti-vd pe om singur, fard ajutorul lui Dumnezeu, ciutand
singur sa aleagd, sd decidi intre bine si rdu, ciutind singur si descopere adevirul.
In stadiul acesta de libertate, libertatea umani insasi e contrariatd de o alta realitate
pe care o gasim in ordinea naturii §i care e necesitatea. Libertatea i necesitatea sut,
prin urmare, cele doua puteri care cauta sa se domine una pe alta la acest stadiu al
primei libertiti. In cazul al doilea nu mai este vorba de necesitate , de autonomia
dintre libertatea umana si necesitate, fiindca aici se presupune ca necesitatea, care
consti in legile si ordinea naturii este infrinti. Infrintd cum? Nu prin puterea
omului, ci prin puterea care se adaugd omului prin harul dumnezeiesc, prin gratia
divina. Libertatea spirituala, in sensul acesta mare, daci voiti, in sensul absolut, si
harul , iatd doud mari notiuni, al caror raport constituie una dintre cele mai grele

probleme de precizat din cate au apdrut vreodatd in domeniul cugetdrii”"®.

minat al persoanei, spre deosebire de individ, Vladimir Lossky va ajunge si vorbeasci despre o
»metaontologie” a persoanei. El afirmd, conform principiului , libertitii absolute” a fiintei umane
create ,,dupd chipul” lui Dumnezeu — liber in mod absolue —, ci desi ,nu existd substangd neperso-
nald, dupd cum nu existd persoane nonconsubstantiale”, totusi caracteristica principald a persoanei
este faptul ci ,riméne ireductibil la ousia”, adica e cineva care poate si trebuie si depiseascd nein-
cetat notiunea de ceva, enipostaziind si depisind neincetat natura sa. Vezi Vladimir Lossky, Dupi
chipul si asemdnarea, trad. Anca Manolache, Editura Humanitas, Bucuresti, 1988, p. 74, 114.

! Kallistas Ware, op. cit., p. 36.

12 Nikolai Berdiaev, Filosofia lui Dostoievski, trad. Radu Parpdua, Editura Institutului Eu-
ropean, lasi, 1992, p. 43.

13 Nichifor Crainic, gp. cit., p. 102-103.
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Libertatea inteleasd doar ca facultate de a alege intre bine si rau ,se preface
in arbitrar, intr-o afirmare de sine revoltatd. Libertatea lui Stavroghin si Versilov
este goald si fard obiect, libertatea lui Svidrigailov si Feodor Pavlovici Karamazov
corupe personalitatea. Libertatea lui Raskolnikov si Piotr Verhovenski ajunge la
crimd. Libertatea ca fenomen arbitrar se autonimiceste, se preschimba in opusul
ei, corupe si distruge pe om. O astfel de libertate interioard duce la sclavie™.

Pentru a fi cu adevirat liber, omul trebuie si se dezrobeasci de patimi (e suges-
tiv exemplul dat de Dostoievski, care a int4lnit in inchisoare un detinut inchis pen-
tru convingerile lui politice, dar care ar fi renuntat acum imediat la ele, si aceasta
doar in schimbul unei tigiri...). Robit de patimi, Raskolnikov se crede un Napoleon
care are libertatea de a face orice, chiar de a comite o crima (de fapt , deviza ce s-ar
potrivi acestor nihilisti e ,,Aprés moi, le déluge!” - ,Dupi mine, potopul!”?), pentru
ca in final sd recunoasca , sub influenta Soniei , ci , ,pe mine m-am ucis”. Acum,
chiar in inchisoare, el va putea sa-si reinceps , in mod liber, o noud viatd, pentru
cd, purificat , va sti sd priveasca in alt fel oamenii si lucrurile: ,,acum , la ocn3, in
libertate (sic!, n.n.)..., admitea mai curind ca se supusese fortei brutale a instinctu-
lui, cdruia era prea slab si nemernic si i se poatd impotrivi. Se uita la tovarasii lui de
ocna si se minuna: cit de mult iubeau viata, cit o pretuiau! I se parea ci tocmai la
inchisoare viata e mai iubitd, mai pretuitd, mai scumpa decit in libertate”*¢. (Sfatul
primit de la Svidrigailov de Raskolnikov, ,,s3 nu intreprinzi niciodata nimic cind te
orbeste patima”” e valabil si pentru eroul romanului Adolescentul, cel care e obsedat
de ideea de a ajunge un Rotschild, de a avea foarte multi bani, si nu din avaritie ci
pentru ci asa crede el ci va ajunge liber. Crezul lui este: ,,pun mai presus de orice
libertatea individului, cu alte cuvinte, pe a mea, iar de altceva nu vreau si stiu™'®).

Marele Inchizitor se mandreste ¢ ,0amenii poartd in ei mai adinc ca ori-
cand inradicinatd convingerea cd sunt liberi, cu desavarsire liberi, desi chiar ei
ne-au oferit libertatea lor, depunind-o smerifi la picioarele noastre”, dar chiar si
el isi dd seama cd nu aceasta e adevirata libertate’, intrebindu-L pe lisus: ,,Asta e
ceea ce am izbutit noi si facem, dar, te intreb, asta e oare cu adevirat libertatea
doritd de Tine, libertatea pe care ai visat-02”*

! Nikolai Berdiaev, op. cit., p. 47

!5 Fraza aceasta, devenita celebra, e atribuita regelui Frantei Ludovic al XV-lea (1710-1774).

¢ EM. Dostoievski, Crima si pedeapsi vol. 2, trad. Stefana Teodoreanu si Isabella Dumbra-
vd, Editura Biblioteca pentru toti, Bucuresti, 1962, p. 340.

7 Ibidem, p. 256.

18 Idem, Adolescentul, trad. Emma Beniuc, Editura RAO, Bucuresti, 1998, p. 69.

19 Un alt scriitor rus, Vladimir Volkoff, Strutocimila, Editura Anastasia, Bucuresti, 1993,
descrie o viitoare societate totalitard, in care unul din ,instrumentele puterii” isi da si el seama cd
e pueril s domnesti asupra actiunilor oamenilor — sufletele lor trebuie aservite” (p. 152).

2 EM. Dostoievski, Fratii Karamazov vol. 1, trad. Ovidiu Constantinescu si Isabella Dum-
bravd, Editura RAO, Bucuresti, 1997, p. 389.
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Acesti ,noi” sunt cei care vor inalta un nou Turn Babel, cei care vor darui
Lfericirea silitd”, cei care vor predica oamenilor ¢i ,, nu vor putea ajunge cu ade-
vérat liberi decit atunci cAnd vor renunta de bunavoie la libertatea lor in favoarea
noastra si cAnd ni se vor supune cu desivarsire noua!”*' Urmarea acestui fapt nu
poate fi decart tragicd, puterea in libertate, puterea neindiguitd de rituri sau de
justificari ideologice ale societdtii, este agresivitate in stare purd, dupa cum aratd
Dostoievski in romanul Demonii. Aici unul dintre personaje, Sigailov, va niscoci
o teorie ce-i poartd numele, sigailovismul, in care un grup de oameni, putini la
numar (,alesii”, dupd cum se exprimase Marele Inchizitor), vor conduce in mod
tiranic mare masd a oamenilor. Jatd cum descrie Piotr Stepanovic lui Stavroghin
aceasta societate viitoare: ,fiecare membru al societatii il supravegheazi pe celilalt
si este obligat sa denunte. Fiecare apartine tuturor, si toti fieciruia in parte. Toti
sunt sclavi si egali in sclavie. In cazuri extreme calomnia si omorul, esentialul insi
este egalitatea. Mai intai si inti scade nivelul culturii, stiintelor, talentelor. Un
nivel inalt al stiintelor si talentelor este accesibil numai unor capacitati superioare,
dar nu e nevoie de capacitati superioare! Capacititile superioare totdeauna acapa-
reaza puterea si devin despoti. Capacititile superioare nu pot sa nu fie despotice
si intotdeauna au adus mai multa pervertire decit folos; ele trebuie eliminate sau
executate. Lui Cicero i se taie limba, lui Copernic i se scot ochii, un Shakespeare
este omorat cu pietre, iatd ce este sigailovismul! Sclavii trebuie si fie egali: fira des-
potism n-a existat inca libertate, nici egalitate, dar in turma trebuie sa domneasci
egalitatea. Si iatd deci sigailovismul!”* Din nefericire, risul demonic ce a urmat
acestei demonstratii a unei perversitati de neinchipuit, la care poate cidea omul
dezmarginit in riu, va aparea peste mai putin de un secol pe fata unui Stalin sau
a altor dictatori, ce cu usurinta pot fi catalogati ca maestrii ai teoriei amintite ...

»Calea omului catre libertate incepe cu individualismul extrem, cu solitu-
dinea si revolta impotriva ordinii exterioare. Ia amploare un egoism excesiv, se
descoperd subteranul. Omul de la suprafata trece in subterana. Apare un om
ciudat, infernal, care isi exprima propria dialectici™®. Dar ,in libertatea omului

24 _ atunci cAnd ,libertatea nestivilitd

din subterani germineaza simanta mortii”
se transformd in obsesie, ea nu mai existd. Cand omul incepe si se demonizeze,

el isi pierde autonomia si libertatea™. Opus celorlalti, lumii, lui Dumnezeu si

2 Thidem, p. 402.

22 Idem, Demonii, trad. Marin Preda si Nicolae Gane, Editura Cartea Romaneasci,
Bucuresti, 1970, p. 437-438.

» Nikolai Berdiaev, op. ciz., p. 31.

2 Ibidem, p. 51.

» loan Manzat, Psihologia crestind a adincurilor (EM. Dostoievski contra S. Freud), Editura
Univers Enciclopedic, Bucuresti, 1999, p. 212.

21



Ciprian lulian Toroczkai

chiar lui insusi, ,nihilistul isi revendicd autonomia, vrea si-si dea singur legi,
iar consecinta vine de la sine: el nu poate ajunge decit la o «libertate» negativa,
unde negativitatea se manifestd in doud forme, cea a caracterului iluzoriu si cea
a distructivitagii”*.

Mai poate asadar si ne mire credinta lui Kirilov cd omul va atinge libertatea
doar atunci cind va atinge ,,scopul final”, cind se va sinucide? ,Libertatea depli-
ni va veni abia atunci cAnd omului ii va fi absolut egal daca triieste sau daci nu
traieste. lata scopul final™.

N. Berdiaev scria urmatoarele: ,Dostoievski a lisat omul sd inainteze pe
calea adoptirii libere a acelui Adevir care ar trebui si-l faca definitiv liber. Dar
calea trece prin intuneric de nepitruns, prin dedublare si tragedie. Nu e deloc
dreapta si netedd. Pe ea omul orbeciie, ademenit de viziuni spectrale, de lumini
inselatoare, care-l mistuie intr-un intuneric §i mai mare. E o cale lungd, care nu
cunoaste o linie ascendenta. E o cale a incercirilor, a experientei, calea cunoasterii
pe baza experimentului binelui i raului. Aceastd cale ar putea fi scurtatd sau in-
lesnita prin limitarea sau ripirea demnitatii umane™®, dar aga cum am mai aratat,
acest fapt ar insemna si anularea persoanei umane.

Din cele expuse pani aici credem ci se sustine opinia lui Paul Evdokimov
cd ,liberalismul este doar o etapd in istoria nihilismului”®, precum si o alta, si
anume ci ,,ideea dominanti a filosofiei lui Dostoievski este ideea de libertate”°.

Libertatea neingradita, afirmarea suprematiei omului fatd de orice principiu
exterior lui — inclusiv fatd de Dumnezeu si semeni — constituie calea ce duce la
ideea supraomului: Jn fata lui Dumnezeu! - Dar acum Dumnezeul acesta a mu-
rit! Oameni superiori, Dumnezeul acesta a fost cea mai mare nenorocire a voastra.
N-ati inviat decit de cind zace in mormant. De abia acum se face ziua mai mare,
acum abia a ajuns stapan omul superior (s.n.)!... Dumnezeu a murit: voim acum
si vietuiasci Supraomul”'. Tntr-adevir, afirmarea nelimitata a libertitii coincide
cu deificarea (mai exact, auto-deificarea) omului: dacd pAna acum viziunea asupra
lumii fusese teocentrici, de acum ea devine antropocentrica. Fr. Nietzsche, ciruia
ii apartine citatul de mai sus, nu va face altceva decin si imparta omenirea in
doua categorii, pe de o parte supraomul, posesorii unei ,morale de stapani”, si pe
de alta parte oamenii ,,slabi”, sclavii , cei care nu poseda o ,,naturd de elitd”. ,,Cine
poate porunci, cine prin natura este stapan...acela nu se uitd la contracte! Cu ase-

26 Madalina Diaconu, 0p. cit., p. 64.

27 EM. Dostoievski, Demonii, p. 127.

2 Nikolai Berdiaev, op. cit., p. 45.

» Paul Evdokimov, Dostoievsky et le probleme du mal, Edition Desclée de Brouwer, Paris,
1979, p. 333.

% Joan Manzat, op. cit., p. 208.

3! Friederich Nietzsche, Asa grait-a Zarathustra, Editura Antet, Bucuresti, 1997, p. 264-265.
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menea fiinte nu se contracteazd; ele vin ca hazardul, fird motiv, fira ratiune, fard
soviire, fard pretext si, intocmai ca traznetul, prea ingrozitor, prea repede, prea cu
totul altfel pentru a fi macar timp sa le urasca cineva ... Unde asemenea fiinte su-
perioare apar — apare si ceva cu totul nou, o plismuire de stapan, care traieste si se
leaga unitar in toate pirtile, si functiunile sale. Asemenea organizatori inndscuti
nu cunosc nici ce e vina, nici ce e responsabilitatea, nici ce e respectul pentru altii;
in ei se gaseste acel neindurat egoism de artist, care luceste ca bronzul si se vede
perpetuat pentru eternitate in operd ca o mama in copilul sdu™?.

Acesti ,,oameni de bronz” se intilnesc descrisi si in opera lui Dostoievski,
care i-a intalnit la ocnd si i-a descris in Amintiri din Casa mortilor, stind la baza
unor viitoare personaje din romanele sale (chiar Nietzsche cita aceastd lucrare
dostoievskiand in opera sa — e vorba de Amurgul zeilor — si o considera una din
cartile sale preferate). Unul dintre acestia, Gazin, i-a pus chiar autorului viata in
primejdie, fiind descris ca o monstruozitate ascunsd sub chip uman: ,Gazin era
un om infioritor. Biga spaima in toti numai prin simpla lui infitisare. Intotdeau-
na am avut senzatia ci nu putea fi pe lume o fiptura mai cruda, mai monstruoasa.
Avusesem prilejul sa-1 vad la Tobolsk pe faimosul talhar si ucigas Kamenev; mai
tarziu, in arestul preventiv am dat ochii cu fiorosul asasin Sokolov. Dar nici unul
dintre ei nu mi-a provocat un dezgust mai mare ca acest Gazin. Uneori, privindu-
I, mi se parea ci am in fatd un piianjen urias de mirimea unui om... Se spunea
despre el ca omorase din placere copilasi, pe care ii atrdgea in locuri ferite; acolo,
dupi ce il ingrozea pe bietul micug si il chinuia cu o cruzime nemaipomenitd
imbatandu-se de frica si infiorarea lui, il injunghia bestial, incet, cu deliciu, cu o
voluptate sadica. Cu toate acestea, nu era lipsit de inteligentd, fiind un om siret,
dar toata infitisarea lui era aspra si batjocoritoare si de pe fatd ori din Zambetul
lui nu disparea niciodatd o expresie de orgoliu si cruzime”.

Un alt detinut, Orlov, era inzestrat cu o vointd extraordinara, constient de
puterea lui fizici, dar mai ales intelectuali. In timpul discutiilor cu Dostoievski,
cAnd acesta a incercat sd ajunga la constiinta lui si s3 observe o cit mai mici pa-
rere de rau, Orlov ,mi-a aruncat o privire att de dispretuitoare si aroganta incit
parea ca devenisem dintr-odatd, in fata lui, un baietas oarecare, mic si prostut, cu
care nici nu poti discuta aga cum discuti cu niste oameni mari. Se uita la mine ca
la o fiinta supusd, slabd, jalnica si, fad de el, inferioard sub toate raporturile”.
Aceastd atitudine nu era altceva decit urmarea faptului cd Orlov ,era intruchi-
parea deplina a izbanzii, vointei asupra trupului. Se vedea cit de colo ca omul

3 Constantin Ridulescu-Motru, £ W, Nietzsche. Viaga si filosofia sa, Editura Apostrof, Cluj-
Napoca, 1997, p. 48-49.

3% EM.Dostoievski, Amintiri din Casa mortilor, p. 60-61.

3 Ibidem, p. 73.
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acesta, cu dispretul lui fatd de orice chinuri §i pedepse stie sa se stipineasca, si
dispuna nelimitat de energia, fortele si actiunile lui §i cd nu se teme de nimic pe
lume®. Se simtea in el o nesecatd energie, o dorintd de activitate , de razbunare,
o vointa neinduplecati in fata telului de atins. {i privea pe toti de sus, firi a avea
aerul omului increzut, totul fiind la el firesc. Eu cred ca nu era fiintd pe lume care
ar fi putut actiona asupra lui numai cu o simpld autoritate™.

Dupi ce-l descrie pe detinutul A., ,un exemplu care ne arata pAnd unde
poate ajunge o singura parte a trupului omenesc, neinfrinata liuntric de nici o
normd, de nici o lege”, un ,monstru, un Quasimodo moral”, autorul spune ci
Jhotirat lucru: decit si-i da drumul unui astfel de om in societate, e mai bine si
vind peste noi focul, ciuma si foametea!”’

Motivul napolenian la Dostoievski (care-1 va obseda atit de mult pe Raskol-
nikov) isi are de fapt originea in Amintiri din Casa mortilor, unde unul dintre
detinuti, Petrov, il interogheazi pe viitorul romancier despre Napoleon. Acest
Petrov ajunsese la ocnd pentru ci-si injunghiase colonelul, care il jignise, si era
poate, cel mai primejdios dintre toti detinutii: ,Ar fi in stare de orice, nimic nu-l
opreste cAnd e vorba de o toana. Vara cutitul si in dumneata, dacid asa-i trasneste;
uite vezi, din senin, o sa te injunghie fira soviire, fird pic de cdinta’. Era un om
scare n-ar fi indurat nici un fel de constringere”®. Referitor la acest subiect,
Hans Priger crede ca simburele gindirii dostoievskiene este format din doui
concepte antagonice, individualismul abstract si universalismul iubirii. Primul
concept este astfel definit: ,,Individualismul abstract este acea atitudine a insului
singularizat, intrupat in diferite personaje din opera lui Dostoievski, bundoard
in personajul Raskolnikov din «Crimai si pedeapsid», in personajul Piotr Verho-
venski, in Nikolai Stavroghin, in Kirilov si in Sigailov din «Posedatii», sau in
Ivan Karamazov din romanul «Fratii Karamazov». Aceste personaje reprezinta o
conceptie individuala a vietii, o atitudine a cirei ridacini stau in egocentrism. Eul
individual al acestor personaje devine un fel de centru al lumii §i nu ei sunt facuti
pentru lume, ci lumea e consideratd ca fiind creata pentru ei, la dispozitia lor”.

Tema napoleniana, intalnitd si in nuvela Domnul Proharcin — Makar Ivano-
vici il intreaba pe Semion Ivanovici Proharci , pe care toti il credeau sirac, in
timp ce el strAnsese o avere frumusici: ,,Dar in definitiv, ce-i fi fiind dumneata?
... Ce? Esti singur pe lume? Nu cumva ti se pare ci lumea-i ficutd numai pentru

% Avem de-a face oarecum cu o ,ascezd demonici’, in sensul in care, desi ,stdpanirea trupu-
lui” este mijlocul de dob4ndire a sfinteniei, in acest caz ,,supra-omul” urmireste un scop egoist, nu
altruist, unul rupt de semeni sau chiar indreptat impotriva lor, nu pus in slujba comuniunii cu ei.

36 Tbidem, p. 72.

37 Ibidem, p. 96.

38 Ibidem, p. 127-128.

% Nichifor Crainic, op. cit., p. 100-101.
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dumneata? Te crezi, poate, vreun Napoleon oarecare? Ce esti? Cine esti? Un Na-
poleon, hai? Spune: esti Napoleon ori ba?...” —, isi gaseste cea mai explicitd for-
mulare in romanul Crima si pedeapsi. Raskolnikov, personajul principal , spune
cd ,trebuie sa fiu tare, tare - fard putere nu poti face nimic; i numai puterea naste
putere”, fiind obsedat de ideea ci e un om superior, aseminitor cu Napoleon, si
cd oamenilor cu vointi (,vointa de putere” va fi o altd expresie a lui Nietzsche) le
este permis orice. ,Nu, oamenii aceia-s ficuti din alt aluat; adeviratul cArmuitor,
cdruia ii este permis orice (s.n.), distruge Toulon-ul, face un micel la Paris, uita o
armatd in Egipt, pierde o jumitate de milion de oameni in campania din Rusia,
scapd cu un calambur la Vilna; iar dupa moarte i se inaltd statui, prin urmare,
totul ii este permis. Nu, astfel de oameni nu sunt din carne si oase, sunt din
bronz!”*'®  Se poate opri un astfel de om in fata unei bitrine cimitirese, care
mai e si rea pe deasupra, un ,,paduche”? Si pe baza acestui rationament urmeazi
crima si justificarea ei ...

Si eroul nuvelei Nopti albe se simte ,atit de bogat prin viata lui cu zoru/
aparte (s.n.)”*, iar in romanul /diotul, Dostoievski aminteste de omul care, desi
Lcinstit si bun pe deasupra®, sustinitor de familie”, e gata si comitd si cite o
mérsdvie, doar din dorinta de a fi original. De unde acest paradox? Din faptul ci
»himic nu poate fi mai jignitor pentru un om din zilele noastre i de pe la noi,
decit sd i se spund ca este lipsit de originalitate, cd e slab de caracter, ci nu are
talente deosebite si cd deci e un om de duzind™*.

Un astfel de om ,,original”, va fi micinat de ,,visul trufiei” (titlul unui capitol
din nuvela Smerita), va deveni adeptul sigaliovismului, aplicat insa in caz indi-
vidual. Bérbatul ,smeritei”, care o ,salvase” pe aceasta din tirania la care fusese
supusi in casa parinteascd, nu va cere insd, la rindul siu, decit acelasi lucru din
partea ei, sd fie sclava lui (sa schimbe deci un ,stipan” cu altul): ,primind-o in
casa mea, pretindeam din partea-i un respect absolut. Voiam si mi se inchine
pentru suferintele mele, caci meritam asa ceva. O, intotdeauna am fost un om
mandru, intotdeauna am rvnit ori totul ori nimic! Si tocmai de aceea, pentru ci
nu inteleg sa impart cu nimeni fericirea, am vrut si am totul...”®.

Acesti oameni, ascunsi sub armura trufiei, nu sunt de fapt decat niste ,,0a-
meni izolati, nefericiti realmente™, dupi cum reiese din insemnirile ,,omului
din subterand”. Acesta, respins de oameni, sufer in singuratate, se obisnuieste cu

“ EM. Dostoievski, Crima si pedeapsi vol. 1, p. 240.

4 Thidem, p. 348-349.

2 Idem, Nopti albe, trad. Nicolae D. Gane, Editura Meridiane, Bucuresti, f.a., p. 35.
® Idem, Idiotul, trad. Nicolae Gane, Editura RAO, Bucuresti, 1996, p. 609.

“ Ibidem, p. 168.

® Idem, Nopti albe..., p. 126-127.

“ Nichifor Crainic, op. cit., p. 117.
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aceasta stare i chiar devine mandru de ea, declarind ca ,,omului , oricind si ori-
unde, orice ar fi fost el, i-a plicut si actioneze dupa bunul lui plac... Omul n-are
nevoie dect de vrere de sine statitoare, oricat l-ar costa ea si oriunde l-ar duce™.
Si adaugi: ,pentru ca sd fiu lisat in pace, as fi in stare sa vind toata lumea, chiar
acum, pe o copeicd. Si se dirime lumea, sau eu sd nu-mi beau ceaiul? Daci-i pe-
asa, zic: darAm-se lumea, dar eu sa-mi pot bea ceaiul intotdeauna™®.

Comentand chiar citatul de mai sus, Albert Camus spune ci ,simtim aici
bucuria sumbri a acelora care fac s se nascd apocalipsuri intr-o cocioabd™. Desi
vrea sd o salveze pe prostituata Liza, un astfel de personaj nu poate renunta la
individualismul siu extrem, nu se poate salva nici macar pe sine insusi, dupd
cum va demonstra Lebedev in romanul /diotul: ,dar un prieten al omenirii cu
principii morale subrede devine un dusman de moarte, canibal al omenirii, fard
sa mai vorbim de orgoliul lui; caci e de ajuns sa-l atingi cumva in orgoliul lui pe
vreunul dintre acesti nenumarati bineficztori ai omenirii si il si vezi cum dintr-o
meschina pornire de a-si rizbuna amorul propriu atins, este gata sd atite focul in
cele patru colturi ale lumii...”.

Afirmarea nelimitata a libertétii proprii, ce conduce direct la negarea existentei
unui principiu superior, Dumnezeu, nu inseamna pentru om o sporire a fiintei ci
tocmai o cadere in ,singuritatea interioard a nihilistului™'.Uitind ci ,orice trans-
formare reald de sine necesitd mai inti recunoasterea propriilor limite”, individu-
alistul va cunoagte neantizarea, procesul instrdinarii de sine, al dedublarii. ,A avea
contur inseamna implicit a avea limita. Conturul este limita specificd. De aceea
fuga din fata limitei devine fugd de fiinta specifici’, spune Romano Guardini®.
,Omul Fugii vrea si aibd totul, pentru ci nu stie de ce are nevoie™, si de aceea,
negindu-l pe Dumnezeu, el devine un altul. Jn procesul de individuare, de desco-
perire a Sinelui ca centru de ordine si sens interior apare o diferentiere intre Sine si
alter ego, intre Sinele real si persona (masca publicd a personalitatii) ™.

»opiritul nu vrea s rasufle in sufletele mortificate, osificate religios. Sufle-
tele trebuie si se topeasci, si se supuna celui de al doilea botez de foc pentru ca

7 EM. Dostoievski, Insemniri din subterani, trad. Emil Iordache, Editura Timpul, Tasi,
1996, p. 51-52.

8 Thidem, p. 184.

# Albert Camus, ap. cit., p. 76.

* EM. Dostoievski, /diotul, p. 496.

’! Midailina Diaconu, op. cit., p. 54.

52 Ibidem, p. 61.

53 Cf. Ibidem, p. 61.

> Max Picard, Fuga de Dumnezen, Editura Anastasia, Bucuresti, 1998, p. 22.

55 loan MAnzat, op. cit., p. 164. Citatul acesta ne trimite la una dintre cele mai importante
teme ale gandirii lui Dostoievski, cea care face mai ales din acesta un filosof si un psiholog al
,adancurilor” sufletului omenesc: tema dublului.
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spiritul si respire din nou™®

. Aceasta este convingerea lui Dostoievski, la care
ajunge in urma unui indelung proces spiritual: de la convingerile sale ateist-so-
cialiste la criza resimtita datorita suferintei indurate (nu atit fizic, cit mai ales
la nivelul constiintei morale), si de aici, in special prin extraordinara sa operd
literara, la Inviere.

»2Dostoievski este totusi un antinihilist!”” — acest strigat este cel care ne
face si ne dim seama de exceptionala valoare a operei dostoievskiene. ,Dos-
toievski ii prezintd pe nihilisti de pe o pozitie a slavofilului ortodox care sperd
depasirea nihilismului prin activarea credintei crestine. Dostoievski marcheazi
momentul unei sinteze extrem de originale intre portretizarea literar-psihologici
a nihilistilor, incursiune in teoriile si modul de gindire si de actiune nihilist, si
propria sa atitudine de condamnare a nihilistilor rugi”*®.FicAnd o comparatie cu
Lev Tolstoi, N. Berdiaev exprima cu claritate aceeasi idee: , Dostoievski a inteles
pani la capat natura nihilismului rus. Tar daci a negat ceva, acesta a fost nihilis-
mul. El este antinihilist. Acest fapt il deosebeste de Lev Tolstoi care a fost conta-
giat de negatia nihilista”.

Feodor Mihailovici Dostoievski a fost un artist care a predicat prin opera
lui: daci viata ii serveste material pentru creatiile lui literare, acestea la rAndul lor
se verificd tot in functie de viata®. Aceastd concordanta intre operd si viata il face
pe Dostoievski sa fie unul dintre cei mai iubiti scriitori din literatura universala.
El nu scrie pur si simplu, el converteste. Konstantin Leontiev afirma: ,Desigur,
nu putem afla pe cAti tineri si pe cAte tinere i-a indepirtat de recea riutate poli-
ticd a nihilismului si le-a pus in acord cu totul altfel mintea i inima; insi e sigur
cd acestia sunt foarte multi”™'. Desi nihilismul este o gravd maladie spirituala,
poate cea mai grava prin care poate sd treaca omul contemporan, avind la esentd
demonicul, totusi Dostoievski afirmi cu tarie ci acest riu poate fi invins. ,Dos-
toievski nu-l ajutd pe om, nu-l maguleste si nu-l reconforteazi, ci il biciuieste ca
sa-] trezeascd; dar nici nu se erijeaza in judecitor al semenilor sii de pe o pozitie
de forta sau de suficienta automultumitoare”®.

Metoda sa este a pune pur si simplu personajele intunecate fatd in fata cu
cele luminoase, lasindu-le sd se confrunte, tacit sau dimpotriva, intr-o polemici
ce ne aminteste de dramatismul teatrului antic gercesc: Raskolnikov cu Sonia,

3¢ Nikolai Berdiaev, op. cit., p. 149.

%7 loan Manzat, op. cit., p. 231.

58 Ibidem, p. 230.

%% Nikolai Berdiaev, op. ciz., p. 23.

5 Nichifor Crainic, op. cit., p. 196.

¢! Konstantin Leontiev, ,Despre iubirea universald’, in Marele Inchizitor. Dostoievski — lec-
turi teologice, Editura Polirom, Iasi, 1997, p. 30.

62 Joan Manzat, op. cit., p. 14.
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Ivan si Dmitri Karamazov cu Aliosa, Maskin cu Rogojin... Efectul? Personajele
negative fie se retrag in sine, in starea de picatosenie in mod definitiv, fie cautd
si pAnd la urma, in urma unui drum destul de greu i de indelungat, ajung si
se transforme, si atingd lumina. Paulin Lecca spune de aceea ci, de exemplu:
»dintr-o scAnteie micd, dintr-o festild fumeginda, sufletul lui Raskolnikov s-a
aprins de flicirile Duhului Sfant, care l-au dus la invierea cea lduntrica, la refa-
cerea chipului celui asemenea lui Dumnezeu”®. In conceptia ortodoxi, pentru
un picitos existd mereu cale de intoarcere: creator al unei tulburitoare satano-
dicee, totusi Dostoievski nu uitd si-i opuna mereu teodiceea.

In partea a doua a acestui studiu ne vom referi, foarte pe scurt, tocmai la
unul dintre remediile impotriva ateismului si nihilismului, asa cum se desprinde
el din opera lui Dostoievski. Este vorba de fundamentul renasterii, reprezentat
de credinga (la care se adauga, printre altele, rugaciunea, impreunata cu faptele
bune, Evanghelia si scrierile Sintilor Parinti, spovedania si paternitatea duhovni-
ceasca, suferinta acceptatd pentru rolul ei purificator, responsabilitatea personald
pentru toate relele sivarsite in aceastd lume si ca o culme a tuturor celor enume-
rate pAna acum, Frumosul divino-etic).

Referitor la problema lipsei credintei in lumea contemporani, un autor
scris: ,Fenomenul Fugii e unica certitudine, asa cum in lumea Credintei unica
certitudine e Dumnezeu... E imitat Dumnezeu ca fundal al existentei ei. Asa
cum in lumea Credintei Dumnezeu e fondul pe care se misci omul si numai pe
fundalul care este Dumnezeu devine limpede aparitia omului, tot astfel feno-
menul Fugii e fundalul omului. Insi omul nu devine limpede prin ea, el devine
nestatornic, fari contur si se aruncd mereu inainte, fuge mereu mai rapid, pen-
tru ca Fuga si mai rapida, si iasd in evidenta fatd de aceea mai lenta din urma
ei. Fenomenul Fugii e peste tot: e imitatd omniprezenta lui Dumnezeu”®. Si
Dostoievski a fost un ,om al Fugii”, insa — dupd cum am mai aratat — in inchi-
soare el s-a intAlnit cu Cel de care fugea, cu Hristos®. Convertirea sa e evidentd
din discutia pe care o are aici cu Bielinski (unul dintre socialistii atat de pretuiti
anterior de Dostoievski). Desi sunt de acord in ceea ce priveste injustitia soci-
ald (,Chestiunile nationale cele mai vii sunt astazi in Rusia abolirea sclaviei si
suspendarea pedepselor corporale”), totusi ceva ii desparte in mod esential: ,El
l-a injurat pe Hristos in fata mea”, si aceasta Dostoievski nu putea ,nici sa su-
porte, nici si o ierte”. Insusi Bielinski scrie, firi si inteleaga insi, ci ,de fiecare
datd cind eu ficeam aluzie la Hristos, fizionomia lui se schimba ca si cum ar

6 Paulin Lecca, op. cit., p. 146.
¢ Max Picard, op. cit., p. 68.
% Tar aici asemdnarea cu Saul, cel ce a devenit tot in urma unei ,fugi” dupa Hristos si disci-

polii Lui, Sf. Ap. Pavel, este frapanta.
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fi vrut sd plangd™*®. Catd diferentd intre Dostoievski si Tolstoi! ,Spre sfarsitul
vietii, Tolstoi ciuta din ce in ce mai monomaniac intelepciunea suprema si
mantuitoare. O cduta in sine, in mujici, in gindurile oamenilor intelepti. Frec-
venta vechea filosofie chinezd, indiana, ebraicd, crestind. li chema in ajutor pe
Buddha, Lao-Zi, Isaia, lisus”® . Totusi, pe de altd parte Tolstoi chiar il critica pe
Dostoievski pentru ,acest soi de raportare mistic... Hristos, Hristos!”*®.

La iegirea din ocna, dandu-si seama insa cd — dupa cum mdrturiseste unul
din personajele viitoarelor sale romane, Raskolnikov — ,viata noud nu se capi-
ti de pomand, ca trebuie rdscumparatd cu pret mare, plititd cu indelung ero-
ism...”, tot despre ,libertate, viatd noua, invierea din morti...” va striga si Dos-
toievski®. In temnitd, Raskolnikov ajunge sd spuna , in legaturd cu Sonia, ,0are
poate, acum, credinta ei si nu fie si credinta mea?”” Cici Sonia ,este o fiintd prin
excelentd paradoxald, ea este «sfinta prostituati »sau «prostituata mintuitoare»”™.
Astfel, in ciuda faptului cd Raskolnikov credea ci ,are trei drumuri: sd sard in
apa, sa ajungd la balamuc, sau ... s se arunce in sfarsit in bratele desfraului, acelui
desfriu care ameteste gandirea si impietreste inima”’?, el ajunge in final sd aleagd
»calea cea bund”. Cici intr-adevir, o altd cale era aceea a Soniei, calea credintei,
dar Raskolnikov, prea ,sceptic, tdnar si obisnuit sa gindeascd abstract” nu putea
inca s-o cunoascd pe aceasta; la intrebarea lui ,Asadar, te rogi mult lui Dum-
nezeu, Sonia?”, aceasta din urma rosteste cu tarie: ,,Ce-as fi fairdi Dumnezeu?””?
Dumnezeu o sustine, ii da putere de a indura rusinea, pentru a-si hrani fritiorii,
si mai ales face ca prostitutia sd nu o atinga decat ,numai mecanic”, cici tine si o
spund chiar autorul, ,nici o piciturd de desfrdu nu-i patrunsese inca in suflet: era
limpede, o videa intreaga ei fiinga...””%.

Dostoievski mai povesteste despre o femeie care, vizindu-si pruncul rizind
pentru prima datd de la nagtere, isi face semnul crucii si spune ci ,uite asa, dupd
cum se bucura 0 mama cind isi vede pentru prima data pruncul zdmbind, tot
asa se bucurd si Dumnezeu, sus in cer, cAnd vede un picatos iniltind spre El o
rugd pornitd din inima””. Aceasta este ,0 idee in care se cuprinde tot fondul

% Paul Evdokimov, Gogol et Dostoievsky ou la descente aux enfers, Edition Desclée de Brouwer,
Bruges, 1961, p. 195.

¢ lon lanosi, Dostoievski, Editura Teora, Bucuresti, 2000, p. 504.

8 Tbidem, p. 505.

% EM. Dostoievski , Crima si pedeapsi vol. 2, p. 348.

70 [bidem, p. 348.

"' Vezi loan Manzat, op. cit., p. 70.

72 EM. Dostoievski, Crimd si pedeapsi vol. 2, p. 59.

73 Ibidem, p. 60.

74 Ibidem, p. 59.

7> Idem, Idiotul, p. 293.
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crestinismului, cu alte cuvinte, ideea unui Dumnezeu care pentru noi este un
adevirat pdrinte si care se bucurd pentru un om asa cum un tati se bucura pentru
propriul sau copil! Acesta este fundamentul invigacurii lui Hristos!”7

latd deci cum e posibila intoarcerea nihilistului la Dumnezeu, cici
»continutul sentimentului religios, in esenta lui, scapa oricaror consideratii si
rationament si nu poate fi stirbit de nici o abatere, de nici o crimd, de nici un fel
de ateism””’.Omul are nevoie de credinga, chiar dacid este de tipul lui Rogojin,
solitar, trist, cufundat in propria riutate: ,Rogojin nu-i numai un suflet pasionat;
e si om de actiune totusi, un luptitor; vrea si-si recastige prin luptd credinta rita-
citi. In momentul de fata, el resimte atat de dureros, atit de chinuitor lipsa unei
credinte. Are nevoie de ea ca de aer, ca de apa! ... Da! Omul are nevoie si creadd
in ceva! Sa creadd in cineva!”’®.

In romanul Demonii, Stepan Trofimovici ne aratd si motivul credingei in
Dumnezeu: ,,Dragii mei, zise el, am nevoie de prezenta lui Dumnezeu fie chiar si
pentru faptul ci este singura fiinta care poate fi vesnic iubitd...””. Da, iubirea il
face pe om si fie fericit, iar ,pentru om mult mai necesar decit constiinta propriei
sale fericiri este sd stie si clipd de clipa sd creadd cd undeva existd deja o fericire
perfectd si netulburati pentru toti si pentru toate... Intreaga lege a existentei
umane constd numai in posibilitatea pentru om de a se inchina in fata a ceva
infinit de maret. Lipseste-i pe oameni de acest infinit maret, ei nu vor accepta si
traiasca si vor muri pradd disperdrii. Incomensurabilul i infinitul sunt tot atat de
necesare omului, ca si acea micd planetd pe care el vietuieste...”®. Aceastd credintd
si dragostea de viatd l-au oprit si pe Raskolnikov de la sinucidere, Dunea, sora lui,
spunandu-i: ,,Slavi Domnului! Ce teama mi-a fost, mie si Sofiei Semionova, ca ai
s faci un asemenea act necugetat! Asadar, tu mai crezi in Dumnezeu: Slavdi Dom-
nului! Slava Domnului!”®.Desi seminaristul Rakitin ii spusese ¢ Dumnezeu e
doar o inchipuire a oamenilor, Dmitri Karamazov stie cd atunci ,totul e posibil”,
¢ nu mai e nici o diferentd intre bine si riu: ,daci Dumnezeu nu existd inseamna
cd omul e stipanul pamantului, al intregului univers. Minunat! Dar mai poate
fi virtuos fard Dumnezeu? Asta-i intrebarea! Mereu ma intorc in acelasi punct.
Fiindca pe cine va mai iubi atunci omul?”®.

Dostoievski este preocupat si de raportul dintre minune si credinta. Pentru
el, nu minunea conduce la credintd, ci credinta conduce la acceptarea minunii.

76 Ibidem, p. 293.

77 Ibidem, p. 294.

78 Ibidem, p. 307.

7 Idem, Demonii, p. 686.

80 Thidem, p. 687.

81 Cf. Paulin Lecca, op. cit., p. 146.

82 EM. Dostoievski, Fratii Karamazov vol. 2, p. 408.
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Descriindu-l pe Aliosa, el spune ci ,triind printre cilugiri, nu se putea sa nu
creadd si el in minuni; dupa pirerea mea insi, minunile nu vor reusi niciodatd
sa-] descumpaneasci pe un realist. Nu datoritd minunilor un realist va ajunge cre-
dincios ... In sufletul unui realist nu credinta este aceea care se naste din minune,
ci minunea ia nastere din credintad”®.

Dostoievski face in iunie-iulie 1877 o vizitd, impreuni cu Vladimir Solovi-
ov (care-i va fi un prototip al lui Alioga Karamazov), la faimoasa sihistrie Optina,
»in care inflorea prin staretul Ambrozie miscarea de renastere spirituald isihastd
a «staretismului » (starcestvo) paisian”®.Aici il gaseste pe Dumnezeu in spiritul
ortodox autentic — chiar daci V. Rozanov ii scrie lui K. Leontiev ci ,,monahismul
sdu e ndscocit”, iar la ,Sihastria Optina, romanul «Fratii Karamazov» nu este re-
cunoscut drept o operi literard ortodoxd», intrucit staretul Zosima nu seamind
catusi de putin cu staretul Ambrozie nici prin invigaturd, nici prin caracter”®
—, dar mai ales isi da seama ca ,certitudinea nu are absolut nimic in comun cu
adevirul™®. El opune adevirurile lumii acesteia Adevirului absolut, Care este o
persoand, lisus Hristos, si strigi: ,53 opunem Occidentului adevirul Intrupat in
Hristos al nostru, adevar pe care noi l-am pastrat in timp ce ei nici nu l-au cunos-
cut micar!”®. Nu intAmplator Dostoievski pastreaza asadar amintirea mamei lui,
care l-a dus si se impartaseasca, amintire exprimatd prin vocea ,,Adolescentului’:
»iar despre dumneata, mamd, am pastrat o singurd amintire limpede, clipa cAnd
m-ai ridicat in brate ca sa primesc impartisania si sa sirut potirul; eram in bise-
rica din sat, vara, si un porumbel a trecut in zbor pe sub cupola, de la o fereastrd
la alta...”®®. Aceasta unire cu Hristos nu este inci un simplu fapt memorialistic, ci
il va urmari pe autor de-a lungul intregii sale vieti: ,aici nu-i vorba de memorie.
De intAmplirile acestea nu-i nevoie si-mi amintesc, pentru ci le-am avut prezen-
te in minte toatd viata”® — ni se spune prin vocea aceluiasi personaj. lata de ce
Dostoievski poate sd afirme: ,,daca existd ceva care ocroteste societatea, chiar in
vremurile noastre, il indrumeaza ... si face din el alt om, este numai si numai legea
lui Hristos, lege care vorbeste prin glasul constiintei sale”.

8 Ibidem vol. 1, p. 45.

8 Vezi Vladimir Soloviov, Fundamentele spirituale ale vietii, Studiu introductiv si trad. diac.
loan I. Icd jr., Editura Deisis, Alba Iulia, 1994, p. XXII.

8 Cf. ,,Din scrisorile lui K. Leontiev citre V.Rozanov”, in Marele Inchizitor. Dostoievski -
lecturi teologice, p. 166-167.

8 Lev Sestov, Revelatiile mortii, trad. Smaranda Cosmin, Editura Institutului European,
lasi, 1993, p. 18.

8 EM. Dostoievski, Fratii Karamazov vol. 2, p. 718.

8 Idem, Adolescentul, p. 138.

8 Ibidem, p. 139.

% Idem, Fratii Karamazov vol. 1, p. 103.
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Dostoievski atrage atentia insd si asupra unor pericole ce se pot naste din
intelegerea gresitd a credingei. In primul rind, ,,oamenii mandrii sunt inclinati si
creadd in Dumnezeu, mai ales cAnd se cred superiori celorlalti”, nu din dragoste
fati de Dumnezeu sau pentru oameni, ci tocmai pentru i ii urdsc pe acestia: ei
cred intr-o idee abstractd despre Dumnezeu pentru a nu-i crede si sluji pe semeni,
»in loc sd se inchine inaintea semenilor, il preferd pe Dumnezeu — fireste in mod
inconstient — cici astfel se simt mai putin umiliti”®'.(De altfel tocmai aceastd
yumilire”, smerire ii impiedici pe nihilisti sa creadd in Dumnezeu-Creatorul, su-
perior tuturor creaturilor.) In al doilea rind, desi spune ci poporul rus este teofor,
purtitor de Dumnezeu, Dostoievski refuzi si realizeze o coincidenta intre Dum-
nezeu si popor. El critica narodnicismul in romanul Demonii, unde Satov afirma
cd ,Dumnezeu e personalitatea sintetici a unui popor, de la inceputul pani la
sfargitul lui”. Ce inseamnad insd acest fapt? JInseamni ci acest Dumnezeu nu e de-
cit o idee in care se concretizeazd de jos in sus geniul unei natiuni, o creatie ima-
ginara, dupi chipul si asemdnarea poporului respectiv’®?. Desi putem recunoaste
si anumite pasaje in care caracterul mesianic e uzurpat de Dostoievski poporului
evreu si trecut poporului rus, totusi el stie ca ,Biserica nu este o imparitie din
lumea aceasta™: ,Impiritia cerurilor nu este bineinteles din lumea aceasta, stipa-
nirea ei se afl in slavd, deci nu putem ajunge la ea decét prin mijlocirea Bisericii,
ale carei temelii au fost puse aici, pe pimént, unde s-a statornicit™”.

Importanta pe care o acordd Dostoievski credintei reiese si din urmatorul
indemn pe care el ni-l adreseaza: ,neclintit fii in credinta ta pani la capit, crede
chiar daci toti oamenii de pe pimént s-ar fi lepddat de credinta si numai tu, unul
care-ai umblat pani la urmi pe ciririle Lui™. In concluzie, asa cum in problema
libertatii omul trebuie s aleagd mereu intre bine si rdu, tot asa el nu poate si fie
niciodatd singur. Creat dupa chipul lui Dumnezeu, ca o fiintd comunitard, indi-
vidul triieste fie cu Dumnezeu, in libertate, fie sub robia diavolului chinuindu-se
pe sine si crezind, asemeni lui Ippolit Terentiev, ci ,,oamenii sunt ficuti si se chi-
nuiasci unii pe altii””. Dar ,lectia” predata de extraordinarul Dostoievski a fost
cu totul alta: omul rimine om doar acceptand cu credintd voia divina si iubind
pe Creatorul si pe semenii lui.

' Idem, Adolescentul, p. 74.

92 Nichifor Crainic, op. cit., p. 232.

% EM. Dostoievski, Fratii Karamazov vol. 1, p. 99.
% Tbidem, p. 501.

% Idem, Idiotul, p. 521.
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Cunoastere si sfintenie

la Vladimir Lossky (1903-1958)

,In traditia risiriteand nu s-a ficut niciodati o distinctie netd intre mistici
si teologie, intre trairea personald a tainelor dumnezeiesti si dogma afirmatd in
Biserica.”! Aceasta a fost convingerea intima la care a ajuns, in urma studierii asi-
due a Stintilor Paringi, ,,cel mai citit si influent teolog al secolului” XX in Biserica
Ortodox3, Vladimir Lossky (tindnd seama de ,forta si profunzimea investigatiilor
istorice, rigoarea si claritatea remarcabild a viziunii dogmatice de mare stabilitate
si rafinament precum i transparenta cristalind si concizia clasici a stilului™ siu,
intelegem de ce Pirintele Dumitru Staniloae afirmase categoric - ,,cu Loskky apa-
re un altfel de a scrie dogmaticd™).

Valoarea emblematici pe care a avut-o si o are opera teologului de origine
rusd pentru teologia ortodoxa contemporana transpare chiar din mutatia adusi
de el in perceperea rolului dogmelor si a functiei pe care o are cunoasterea teolo-
gica in viata ecleziald — nu ca scop in sine, ci ca atribut al sfingeniei.

»Gandirea teologica este menitd s predispund la preamarire i sd exprime
contemplagia™, scria Lossky, si de aceea teologia, situata intre gnosis si episteme,
trebuie inteleasd ca sophia (intelepciune). Aceasta , desi se exprimi rational, tre-
buie si treacd intotdeauna dincolo de concepte, si deschidi gandirea spre o altd
realitate decat cea creatd. Caci obiectul teologiei este de fapt Subiectul prin ex-
celenti (Cel care are initiativa in raport cu umanul), de aceea aceasta cunoastere
este comuniune: cunosc in mdsura in care sunt cunoscut.

ImplicAnd raspunsul libertatii si al dragostei omului la initiativa lui Dum-
nezeu, credinta este cea care st la temelia gandirii teologice. In teologie cunoas-

" Studiu publicat in Indrumator Bisericesc, Editura Andreiana, Sibiu, 2008, p- 309-322.

' Vladimir Lossky, 7eologia mistici a Bisericii de Résdrit, trad. Vasile Riduci, Ed. Bonifaciu,
1998, p. 6.

2 JoanI. Icajr., VI Lossky si Vederea lui Dumnezeu”, in Idem, Vederea lui Dumnezeu, trad.
Maria Cornelia Oros, Ed. Deisis, Sibiu, 1995, p. XIII-XIV.

3 Dumitru Stiniloae, ,,Cu Lossky apare un alt fel de a scrie dogmatica’, in Cotidianul, supl.
Alfa si Omega, nr. 41 (19 febr. 1993), p. 5.

* Vladimir Lossky, Introducere in Teologia Ortodoxd, trad. Remus si Lidia Rus, prefagid Gh.
Popescu, Ed. Enciclopedica, Bucuresti, 1993, p. 15.
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terea este divino-umand (teocentrica); astfel, desi sursa filozofiei este experienta
existentei umane in plenitudinea ei” (implicind omul cu partea sa intelectuala,
afectivd si volitiva), totusi nu trebuie uitat ci omul este creat dupa chipul lui
Dumnezeu, de aceea ,credinga nu este o atitudine psihologici, o simpla increde-
re, ea este o relatie ontologici (s.n) intre Om si Dumnezeu.” Pornind de la textul
I Toan 2, 20, 27 (,iar voi ungere aveti de la Cel Sfant si stiti toate ... ungerea pe
care ati luat-o de la El riméne intru voi si n-aveti trebuinga ca sa v invete cine-
va, si precum ungerea Lui va invatd despre toate ... riméineti intru El, aga cum
v-a invifat.”), Lossky surprinde foarte bine rolul pe care il au Tainele de initiere
(Botez, Mirungerea, Euharistie) in cunoagterea teologica (o cunoastere eclezia-
13, personalistd si comunitara, si nu una individualist-exclusivistd ca in protes-
tantism, sau impusd din exterior, arbitrar, de ,magisteriul infailibil papal”, ca
in romano-catolicism). ,,Ungerea — chrisma - semnificd prezenta Duhului Sfant,
crestinii fiind cei ungi, Hristogii Domnului. Prin urmare, nimeni nu ne poate
invata adevirul daci aceasta prezentd, care ne deschide toate posibilitatile de cu-
noastere, nu este deja in noi... Cei in care Mirungerea nu vorbeste, cei care nu
sunt invigagi launtric de Duhul Sfant pleaci intotdeauna neinvagati ... Numai
Invigitorul Liuntric ne invagi. Acolo unde Mirungerea Sa lipseste, cuvintele care
ne asalteazd din afard nu au nici un rasunet in urechi.”® Taina Mirungerii deci
nu este o simpla harisma, ci Taina prin care credinciosul primeste Duhul Sfant
insusi (o ,,Cincizecime personald”), impreuna cu toate darurile Sale (inclusiv cel
al ,teologiei”) - ca urmare a primirii, pe linga demnitatea impariteasca si cea sa-
cerdotala a Mantuitorului, si pe cea a slujiri profetice; este vorba de o ,hirotonie
a laicilor” (A. Homiakov), de dobandirea unei ,preotii universale a poporului lui
Dumnezeu.”” Orice diferentiere artificiald intre clerici si laici dispare deci. Fiecare
crestin este chemat sa-si exprime opinia asupra dogmelor Bisericii, si aceasta nu
in virtutea unei democratii (care ii era straind gandirii lui Lossky), a unui univer-
salism impus in mod mecanic, ci datoritd criteriului unic al adevarului, prezenta
Duhului Sfant intim in fiecare credincios: ,,A gandi teologic nu inseamna a gindi
despre aceastd revelatie, ci a gandi cu ajutorul ei.”® De asemenea, nu este vorba

> Ibidem, p. 16

¢ Ibidem, p. 17- 18.

7 Jatd de ce Lossky se ridica impotriva unui primat papal infailibil, cici cunoasterea teologica
trebuie sd trimitd spre inefabilul dumnezeiesc §i nu spre o autoritate piminteasci individuala:
Biserica, Trupul tainic al lui Hristos, este o ,icoand a Sfintei Treimi” si de aceea singura forma de
conducere a Bisericii a fost, este si va trebui si fie cea sinodala. ,Nimeni nu isi poate aroga dreptul
suprem de a invira in Biserici. Duhul este dat tuturor, ungerea - singurului Invaitor, lui Hristos.
Duhul ce il inspira pe invégitor trebuie si se gaseascd si in cei ce il ascultd, altminteri, ei nu vor auzi
nimic. In acest fel, ei vor i nu numai auditori, ci si judecatori. Fiecare trebuie si devind martor al
adevirului”. lbidem, p. 19.

8 Ibidem, p. 19.
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aici de o uniformitate monotona, cici ,in interiorul continutului dogmatic, cu-
noasterea tainei revelate pe care o va putea atinge un membru al Bisericii, treapta
«gnozei» crestine va f1 diferita, potrivit masurii spirituale a fieciruia™.

Celebra apoftegma evagriand ,.cel care are o rugiciune curatd este teolog
adevirat, iar cel care este teolog adevirat are o rugiciune curatd” exprima insasi
relatia intima dintre cunoagtere §i preamdrire. Din acest motiv, constient de pe-
ricolul reprezentat de ispita de a desparti una de cealaltd, Lossky spunea despre
gandirea teologici: ,, Trebuie sa ne ferim insd ca ea si devind o evadare din «con-
stringerea» necesara a rugiciunii si s inlocuiasci taina trditd in ticere cu scheme
mentale, desigur, usor de aplicat si a cirei folosire poate sd incAnte, dar care sunt,
in ultima analizd, lipsite de continut™°.

Nu intdmplitor Lossky va acorda o atentie foarte mare gandiri lui Sfantu-
lui Dionisie Areopagitul, cel care a realizat sinteza tuturor elementelor prezente
la autorii crestini ce i-au precedat, rezultdnd un sistem de gindire foarte bine
articulat in reliefarea dimensiunii apofatice a teologiei. Cu toate ca teologul rus
a recunoscut influenta lui Plotin asupra lui Dionisie', el a subliniat in acelasi
timp ca intre cei doi existd si diferente esentiale. Cea mai importantd este cea a
distinctiei/identitdtii dintre fiinta si atributele lui Dumnezeu, care conduce la
diferentierea dintre Dumnezeul lui Pavel viu, personal si Dumnezeul necunoscut
al filosofilor din Areopag'?. Este vorba de diferenta dintre fiinta incognoscibili a
lui Dumnezeu (ousia) si energiile care se manifesta (energia, dynamis) — in ultima
instanta intre o catabazi, cici ,orice act al iconomiei divine urmeaza aceasta linie
descendenti: de la Tatil, prin Fiul, in Duhul Sfant™", si o anabazi, o urcare citre
izvorul oricarei energii care se manifestd, citre monarhia Tatdlui”*4. Sfintii Parinti
vor face distinctie intre theologia (ceea ce poate fi ,,spus” despre Dumnezeu in El
insusi) si iconomia (Dumnezeu care se reveleazd ) iubirii dumnezeiesti. Aceste , ie-
siti” (prodoi) eterne ale iubirii Sfintei Treimi sunt completate de extazul fapturilor
create, rezultind un ,imn al dragostei”, un ,.cerc etern’: ,noi putem constata un

° Idem, Dupd chipul si asemdnarea lui Dumnezeu, trad. Anca Manolache, Ed. Humanitas,
Bucuresti, 1998, p. 156.

' Idem., Introducere in Teologia Ortodoxd, p. 14.

" Idem, Dupd chipul si aseminarea lui Dumnezeu, p. 16. In urma anumitor critici ce i-au
fost aduse, V1. Lossky scrie: ,,Sunt gata si recunosc aici dreptatea reprosului ce mi s-a ficut si
anume ci am marcat prea mult diferenta intre Plotin si Dionisie, in ceea ce priveste momentul
mistic al apofazei lor, adici insdsi calea unitivé ca atare.”

12 Vezi evolugia receptirii losskiene a lui Dionisie in cele doua studii, ,La notion des
<<Analogies>> chez Denys le Pseudo-Aréopagite” , in Archives d’Histoire doctrinale et littairaire du
Moyen Age nr. 5 (1930), p. 279-309, respectiv ,,La Théologie negative dans la doctrine de Denys
I'Aréopagite”, in Revue des Sciences philosophique et théologique, nr. 2 (1939), p. 204-221.

Y Idem, Dupd chipul si asemdnarea..., p. 7.

Y4 Ibidem, p. 8.
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paralelism intre revolutia iubirii divine si cele doua cii teologice; teologia afirma-
tivd raspunde procesiunii Divinitatii in virtuti, care se manifestd in lume prin Ii-
sus Hristos (theophania), si teologia negativa, corespunzand ascensiunii creaturii
spre indumnezeire (theosis), sau altfel spus, in ripirea lor in extazul care apare ca
theosis, prin Duhul Sfant”®.

O altd precizare importantd privind apofatismul la Vladimir Lossky este
urmdtoarea: acesta nu considera calea apofaticd un ,retus” speculativ ficut caii ca-
tafatice de cunoastere a lui Dumnezeu (intre ,,via negationis”, utilizata de teologia
scolasticd apuseana, si apofatismul risaritean, bazat pe triire, pe unire mistici, nu
existd puncte de legiturd)'®. Nu intdmplator distinctia dionisiand dintre esenta
si lucririle lui Dumnezeu va servi ca baza dogmatici invagaturilor despre vederea
lui Dumnezeu in teologia ulterioard, si mai ales in secolul al XIV (cind va avea
loc o altd sinteza importata in teologia Rasdriteana, cea a Sfantului Grigorie Pala-
ma). Lossky percepea apofatismul in primul rind ca o transcendere a categoriilor
intelectuale ale realitatii create, si, prin urmare, il echivala cu o experientd, cu ,,0
intalnire cu Dumnezeul personal al Revelatiei””. Apofatismul ,nu este in mod
necesar o teologie a extazului. Este inainte de toate o dispozitie a mintii care
refuza sa-si formeze concepte cu privire la Dumnezeu. Acest lucru exclude cu
desivarsire orice teologie abstractd si pur intelectuald, care ar voi s adapteze la
limitele cugetdrii omenesti tainele intelepciunii lui Dumnezeu. Aceasta este ati-
tudinea existentiald (s.n.) care il angajeaza pe om in intregime: nu exista teologie
in afard de triire; trebuie si te schimbi, si devii un om nou. Spre a-L cunoaste pe
Dumnezeu trebuie sa te apropii de El; nu esti teolog daca nu urmezi calea unirii
cu Dumnezeu. Calea cunoasterii lui Dumnezeu este neapdrat aceea a indumnezei-
7ii (s.n.) ... In acest sens, orice teologie adevirati este in mod absolut o teologie
apofatica™'®.

Preocupat de evidentierea teologiei ca experienta ascetico-mistica si eclezi-
ala, Lossky va scrie o serie de articole despre staretia Optina si diversii, szarefi ce
au condus-o (ceea ce, cu alte cuvinte, se cheamd , paternitatea spirituala”)". Aici,
dupi ce se evoci pe scurt istoria schitului si asezarea lui, se aminteste rolul fun-

15 Idem, ,,La théologie négative dans la doctrine de Denys I’Areopagite”, in Revue des Sciences
philosophiques er thélogique nr. 28 (1939), p. 221.

16 V1. Lossky va face distinctie si intre experienta apofatici a intunericului ce se intilneste
la Sfantul Ioan al Crucii (ca stare pasiva) si la SfAntl Grigorie de Nyssa (ca o stare de epectaza, de
continua depdsire a stirii create); vezi Dupd chipul si asemdnarea lui Dumnezeu, p. 30.

7 1dem. Teologia mistici a Bisericii de Résarit, trad. Vasile Riduca, Ed. Bonifaciu, 1998, p. 31.

18 Tbidem, p. 34-35.

1 Aceste studii au fost reunite in volumul cosemnat Vladimir Lossky si Nicolas Arseniev, La
Paternité spirituelle en Russie aux XVIII-éme et XIX-éme siécles, Introduction par Placide Deseille,
Abbaye de Bellefontaine, 1997, p. 91-147 (col. Spiritualité Orientale nr. 21).
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damental pe care l-a avut in renagterea filocalicd Sfantul Paisie Velicikovsky, cel
care face sa renasca vechea traditie a Bizantului, ,aceastd unire indisolubila intre
spiritualitate si stiingd, intre sfingenie si speculatie filozofici™®. Linia aceasta a
fost deschisd de Sfantul Vasile cel Mare: el putea sd strige cu indrazneali catolica,
»cine nu este cu noi , ne este cu Adevarul”, tocmai pentru ci in el se regasesc
impletite aceste elemente. Spiritul sdu, inzestrat cu puritate morald, detasare de
lucrurile lumii acesteia si o mare iubire pentru oameni, l-au facut sa fie capabil
54 se despartd de trupul sau”, literalmente, pentru un ioza. Evident, acest iota
definea consubstantialitatea Fiului cu a Tatalui, in opozitie cu simpla similitudi-
ne de esentd (homoousios - homoiousios), de aceea el nu era indiferent pentru viaga
duhovniceasci a crestinilor. Acest exemplu ne arata cd ,experienta morald poate
servi ca verificare si confirmare a adevarurilor credintei crestine, si reciproc: este
clar cd intreg continutul acestor adevaruri revelate de Dumnezeu este, prin insasi
esenta sa, legat de perfectionarea morald™'. Mai mult ca sigur la un Vasile cel
Mare se gindea Lossky atunci cind afirma: ,,campionii catolicitagii sunt cei ce
au constiinta unitatii Trupului lui Hristos, a traditiei apostolice comune tuturor,
cei care duc o luptd neistovitd pentru ca Adevirul catolic sd biruiasca in toate
constiingele™.

Atunci cind vorbim de cunoastere teologici trebuie sa avem mereu in vede-
re urmatorul aspect: pe langa (termenul ,,pe langd” avand sensul de complemen-
taritate) ierarhia institutionala - clerul in cele trei trepte: episcop, preot, diacon
- mai existd si o ierarhie harismatica - sfingi, mucenici, etc. -, fira ca acest fapt
sa conduci la o divizare a Bisericii. Vizand in Traditie mai mult decit o colectie
de cirti, vom intelege ca puterea vie a Duhului ce se giseste in ea cere si o altd
transmitere a Traditiei, tainica , interioard, experimentald, personala si ecleziald
deopotrivi. In primul rind, Adevirul Revelatiei nu este un concept, ci o Persoani
vie; in al doilea rind, Lossky atragea atentia asupra faptului ci, vazind in mistica
un domeniu rezervat, ceva privilegiat de care s-ar bucura doar o parte restrinsd
a Bisericii, in vreme ce multimea credinciosilor trebuie si se mulfumeascd cu o
supunere mai mult sau mai putin oarbi fata de dogme si autoritate (ce actioneazi
ca o autoritate coercitivi), se poate ajunge la un conflict intre mistici si teologi,
intre duhovnici si prelati, intre sfinti si Biserica®.

Valoarea consideratiilor lui Loosky ies si mai pregnant in evidentd daci pre-
zentdm succint viziunea unuia dintre colegii sdi din emigratia rusd pariziand, N.

2 Tbidem, p. 93.

! Vezi Mitr. Antonie, Lidée morale des dogmes de la T'S. Trinité de la divinité de Jesus Christ
et de la Redemption, trad. A.M. du Chalya, Paris, 1910, p. 9-10.

> Vladimir Lossky, Dupd chipul si asemdinarea lui Dumnezeu, p. 186.

» Vladimir Lossky, Zeologia mistici a Biserici de Rasarit, p. 6.
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Berdiaev. In opinia acestuia antropologia patristic e ,limitatd” si ,,negativd’, fiind
rezultatul constiingei pacatului si a luptei pentru eliberarea de patimi (ceea ce a
dus la ,injosirea omului si la pribusirea fortei lui creatoare™). ,Azi ascetismul
sfintilor Parinti a devenit o otravd de hoit pentru omul nou, pentru vremurile
noi ... un izvor de moarte””. Asceza negativa, calea ,smeritei supuneri’, tre-
buie depisitd de asceza ,pozitivd” a genialitatii si creativitagii; pentru Berdiaev
nu Hristos si Biserica ci un Duh Sfant detasat de Hristos il va aduce pe om la
statura de Dumnezeu, cici ,,nu crestinismul Noului Testament reprezintd ade-
varul religios deplin si desivarsic’®, cici abia in era Duhului SfAnt omul va fi
»indumnezeit” - omul apirand nu ca fiu al lui Dumnezeu ci ca simetric egal cu
Acesta, con-creator cu El (Duhul fiind cel ce daruieste libertate si creativitate).
Neintelegind Traditia patristica ortodoxd , Berdiaev va spune chiar ci ,, existé la
Sfingii Paringi o invdgaturd despre «indumnezeirear (theosis), dar in aceasta theosis
omul e total absent. Problema omului nici nu se pune, omul se indumnezeieste
numai pe calea amutirii a tot ce e uman, a disparitiei omului si a aparitiei in locul
lui a Dumnezeirii”?. Autorul se intreaba chiar (declardnd ci ,vesnica lamentare
datoritd neputintei de a fi sfint e nedemna’) dacd nu cumva ,,de sclerozarea vietii
crestine sunt azi raspunzitori nu cei mai rai, ci cei mai buni ortodocsi, s-ar pu-
tea ca rispunderea cea mai mare s-o poarte tocmai Sfingii Batrani, staretii” caci
idealul moral al Sfintilor Péringi, idealul ,staretismului” (szarcestvo), e o negare a
ytineretii, a initiativei si elanului creator al omului™*.

Vladimir Lossky, cunoscand cuvintele mitropolitului Filaret al Moscovei
despre Traditie (aceasta ,nu constd numai dintr-o transmitere vizibila si verbald
a invagaturii, a regulilor, a instituirilor si a riturilor: ea este in acelasi timp si o
comunicare invizibild de har si de sfintenie””), va accentua, in totald opozitie cu
opiniile negativiste ale lui Berdiaev, rolul paternititi duhovnicesti (unul pozitiv)
in transmiterea mistagogica a continutului dogmelor, cici prin paternitatea spiri-
tuald este deschis accesul la Paternitatea dumnezeiasci (orice cunoastere teologici
urmand calea unei anabaze - prin Fiul, in Duhul Sfant, la Tatil).

Si iarasi trebuie adus aici in discutie faptul ci, in paralel cu succesiunea apos-
tolicd a episcopilor, existd si succesiunea sfingilor si a barbatilor duhovnicest, suc-
cesiune vazuta nu ca o institutie ci mai mult ca o harisma. ,,Cele doui succesiuni
sunt esentiale pentru adevirata functionare a Trupului lui Hristos, si numai prin

2 Nikolai Berdiaev, Sensul creatiei. Incerciri de indreptitire a omului, trad. Anca Oroveanu,
prefatd Andrei Plesu, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1992, p. 88.

5 Ibidem, p. 161.

% Tbidem, p. 100 .

77 Ibidem, p. 91.

2 Tbidem, p. 237.

¥ Vezi Vladimir Lossky, Dupd chipul si asemanarea lui Dumnezeu, p. 147.
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actiunea lor conjugatd se realizeaza integral viata Bisericii pe pamant™. Figurile
harismatice ale staretilor pe care Lossky ii evoca ( staretii Moise, Leonida, Maca-
rie, Ambrosie), nu sunt o hagiografie in sensul prost ingeles, de legenda, presiratd
cu intAmplari incredibile (necesare captirii credingei unei mulgimi ignorante de
credinciosi), ci au rolul de a demonstra valabilitatea afirmatiei ci dogma este capa-
bild si produci o stare duhovniceasci, si schimbe chiar si sufletul credinciosilor.
Teologia, vizuti ca gnozd, ca iluminare, este strins legatd deci de parintele duhov-
nicesc, cunoscatorul si transmitdtorul unei experiente personale a misterului Reve-
latiei crestine, care are loc insi chiar pe tirimul sigur al dogmelor si vietii Bisericii.

La prima vedere, plecind de la premiza ci filozofia antici greceascd nu a fost
atit un mod de a gindi ci de a trdi’!, poate exista tentatia de a se vedea o continu-
itate intre raportul dintre maestru si ucenic in Antichitate si in crestinism. Totusi,
la 0 analizd mai atentd se va observa cd in primul caz relagia aceasta este privitd
la modul exterior si elitist (filozofia, adoptata ca mod de a fi, apartine doar unor
alesi, unor initiati, un fel de supraoameni ), care putea sa cunoasci chiar forme
extreme, ca pederastria (H. Marrou evoca sintagma ,comunicarea cunoasterii
trebuie rezervata doar celui ce o meritd”, precum si superioritatea invagamantului
oral faga de cel scris, impersonal, dar recunostea si faptul ci relagia maestru - uce-
nic, bazatd pe un ,atagament pasionat’, a ,alunecat adesea spre ceva mai tulbu-
re si mai carnal”, Grecia cunoscind o ,intreagi galerie de amanti celebri”®?) In
crestinism aceastd paternitate se interiorizeaza, dobandeste semnificatii spirituale
(fird ca trupul insi s fie exclus, dar ,exercitiile spirituale” au rolul ascetic de des-
patimire si ne de realizare a extazului dionisiac, al irationalului), dupi cuvintele
Sfantului Apostol Pavel — ,,O, copiii mei, pentru care sufir iarasi durerile nasterii
pana ce Hristos va lua chip (forma) in voi”(Gal. 4, 19). Relatia staret - discipol nu
mai este exclusiv o conlucrare umani, ci este o conlucrare umani in Duhul Sfang,
o sinergie intre smerirea vointei umane si actiunea harului - de aici si multimea
harismelor pe care le are parintele duhovnicesc (acesta, dupd cum arata si Kallis-
tos Ware, nu se impune ca un maestru ci tocmai fiii duhovnicesti sunt cei care il
descopera pe ,,batran” -uneori chiar si lui insusi! - dupd modelul clasic al migcarii
de ,retragere” si de ,intoarcere™).

% Irénée Hausherr, Paternitatea si indrumarea dubovniceasci in Réisiritul crestin, prefatd
Kallistos al Diokleei, postfatd Tomas Spidlik, trad. Mihai Vladimirescu, Ed. Deisis, Sibiu, 1999, p. 8.

3! Vezi in acest sens Pierre Hadot, Ce este filosofia antici?, trad. George Bondor si Claudiu
Tipurita, prefatd Cristian Badilita, Ed. Polirom, Iasi 1997, p. 243: ,Filozofia nu este doar un
discurs, ci alegerea unui mod de viagd, o optiune existentiald si un exercitiu triit, deoarece ea e
aspiratia le ingelepciune”.

32 Henri- Irénée Marrou, Istoria educatiei in Antichitate vol. 1, trad. si cuvant inainte Stella
Petece, Ed. Meridiane, Bucuresti, 1997, p. 69.

3 Vezi I. Hausherr, op. cit., p. 8-9.
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Prima harisma pe care Lossky o socoteste a fi definitorie pentru un parinte
harismatic este clarviziunea si discernamantul, adica a strabate intuitiv pan la re-
alitatile spirituale cele mai adanci ale credinciosului, a intelege resortul ascuns al
faptelor unui om (pe care poate nici acesta insusi nu-l cunoaste). Evocind figura
staretului Leonida, care prin prezenta sa comunica tuturor un sentiment de linis-
te, de pace, de bucurie interioard, Lossky spune ci in fata acestuia orice griji, ori-
ce ganduri murdare dispareau imediat, inimile deschizindu-se citre Dumnezeu.
Darul acestor stareti constd inainte de toate in facultatea de cunoastere a gindu-
rilor, caci, prin lucrarea harului, profunzimile fiintei umane se deschid ochilor
acestor startsi, descoperind toate lucrurile ascunse al sufletului, toate secretele, tot
ceea ce riméne ascuns in fata cunoasterii obisnuite a oamenilor.* In virtutea unui
dar special, Leonida ficea pe fiecare si-si deschidd profunzimile sufletului fara
insd a-i sili vointa; aceasta lucrare harismatici nu solicita doar cunoasterea pro-
fundi a naturii umane, ce se dobandeste printr-o lunga experienta, ci si o viziune
a persoanei, caci o persoand nu poate f1 cunoscuta decit printr-o revelatie. Sub
indrumare acestui staret Leonida si urmasul siu, stareful Macarie, va dobandi
darul cunoasterii spirituale, al intelepciunii duhovnicesti — rezultatul unei imense
smerenii, care era insd, in acelasi timp, si o putere careia nici demonii nu-i putea
rezista, cu atit mai putin oamenii -. Despre stareful Ambrozie se spune ci ,citea
in suflet ca intr-o carte”, stiind despre fiecare vizitator, chiar inainte de a vorbi,
starea sufletului sdu, motivul pentru care a venit la Optina.’® La aceasta se mai
adauga si iubirea, izvorul clarviziunii sale, cici doar identificAndu-se cu celilalt
staretul Ambrozie putea si-i dea sfaturile cele mai bune, sub inspiratia Duhului
Sfant (cilduzit, de vointa dumnezeiasca, el cunostea planurile providentiale, con-
form carora indruma pe credincios).*

A doua trasiturd a acestor stareti era asadar capacitatea de @ —i iubi pe cei-
lalgi, de a-si face ale lor suferingele celorlalti. Aceasta iubire izvoriste din credintd
si se videste prin fapte: ea este o iubire ,de aproapele”, concreta, si nu o iubire
»de departele”, abstractd. Departe de a fi o simpli cale meditativa, inactiva, insti-
tutia monahald rasdriteand este una a sintezei dintre rugdciune si lecturd, dintre

3 V1. Lossky - N. Arseniev, La paternite spirituelle..., p. 107-108.

3 Ibidem, p. 130-131. Spre exemplu, o tAniri a venit si ea si-l vadd pe ,batranul ipocrit”,
tocmai de la Moscova , si astepta, impreund cu ceilalgi vizitatori la poartd, sosirea starefului
Ambrozie. Acesta, de cum a vizut-o a strigat: ,A! Dar aceasta e Vera , care a venit si-l vada

e batranul ipocrit!” Intimplarea care a avut loc, ca si convorbirile ulterioare cu staretul, care
bacranul t” IntAmpl tl S birile ule t 1
i-au schimbat opinia despre el au fiacut ca mai tarziu Vera si devind calugaritd la Chamordino,
mindstire infiintatd chiar de staret.

3¢ Jbidem, p. 142: ,Ochii negri ai staretului se fixau asupra celui ce vorbea iar acesta simgea
aceastd privire pdtrunzandu-l pana in adancul sufletului, din care nimic nu ii putea riméne ascuns;
in acelasi timp, el simtea un sentiment de binefacere, de iniltare interioard, de bucurie.”
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studiu si activitate manuala. Staretul Moise, format in cercul de discipoli ai lui
Paisie Velicikovsky, afirma, datoritd unei condescente pentru intreaga comunita-
te, cd ,erorile, picatele si greselile fragilor mei sunt si ale mele”. Aceastd asumare
izvora si se alimenta din dragostea dumnezeiasci, cici in tot ce ficea el se baza pe
sfatul Evangheliei, pe vointa divina. Astfel, in orice ficea, staretul Moise conta
pe sprijinul lui Dumnezeu; la fiecare noud lucrare pe care o intreprindea, el era
intrebat de fragii sii ,practici”: ,Aveti bani, parinte?” Surizdnd, Moise le arita
cincisprezece sau doudzeci de ruble. ,Dar nu se poate! Constructia costd mii!”
Raspunsul sau era insa: ,,Si Dumnezeu, pe El L-ati uitat? Dacd eu nu am bani, El
are intotdeauna”™. La rAndul sau, Staretul Leonida era zilnici deranjat de o mul-
time de vizitator, fard a-si pierde insd serenitatea si concentrarea, cici el practica
neincetat rugaciunea interioard, un izvor de viaga si blandete. Pentru un staret,
fiecare persoana avea un destin unic, si de aceea el incerca si tind cont de voca-
tia acestuia, de problemele singulare pe care le are. Fie ci vindeca, fie ci scotea
demoni, Leonida sublinia de fiecare data faptul ci ,aceasta nu vine de la mine:
Dumnezeu acordi iertare fieciruia dupa credinta sa.” Este vorba aici de o rela-
tie personala, concretd, dupa chipul relatiilor de iubire ale Persoanelor Treimice.
,Nici un picat omenesc, nici o greseald nu putea si fie obstacol in calea iubirii
staretului Ambrozie - mai spune Lossky -, caci inainte de a judeca, el intelegea si
iubea”. O jubire abstractd? Desigur nu , cici el ,avea darul de a iubi fara limita pe
fiecare persoand care se gasea inaintea lui, uitAnd chiar de sine insusi.” Niciodata,
in fata dificultdtilor materiale, staretul Ambrozie n-a spus: ,,Aceasta nu ma prives-
te; eu ma ocup doar de suflet”. El a intemeiat o manastire de maici la Charmo-
dino, pe langa care a construit un ospiciu pentru femeile in varsta, un orfelinat
si 0 scoala. ,Staretul a creat aici o mare familie unita prin rugiciune si munci.”
In plus, zilnic el primea pani la treizeci — patruzeci de scrisori; depuse in fara sa,
el le alegea, cu toiagul, fird si le deschida, pe cele la care trebuia sa le rispunda
imediat. ,Pentru fiecare, parintele Ambrozie gisea cuvintele cele mai potrivite,
cuvinte care mergeau drept la inimd , hrinind viata spirituald a credinciosilor™”.

A treia harismi a parintelui duhovnicesc era puterea de a transfigura mediul
in care isi ducea existenta, ,fiindcd monahul ajutd lumea nu prin cele pe care le
spune sau le face, ci prin insisi existenta sa, prin starea de rugiciune neincetatd
care se identificd cu sinea lui cea mai lduntrica”®. Prin harisma vindecirii, prin-
tr-o dragoste atotcuprinzitoare, prin purificarea mintii si a simgurilor, staretul e
capabil sd transforme intreaga creatie intr-o lume a harului si a frumusetii (afir-

37 Ibidem, p. 98.

38 Ibidem, p. 132-133.

3 Ibidem, p. 138-139.

“ 1. Hausherr, op. cit. , p. 9.
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matia dostoievskiand ,,Frumosul va salva lumea” are in vedere tocmai frumusetea
chipului lui Hristos, frumusetea sfingeniei). Frumusegea exterioard a locului in
care a fost construitd Optina era completatd si de frumusete interioard a calugari-
lor: ,prezenta acestor startsi, care locuiau in schit ticuti, isi ficea simgit prezenta
peste tot; ea crea in viata mandstirii acea atmosfera specifica de reculegere si de
serenitate care-i pitrundea pe toti pelerinii ce veneau la Optina.”! Despre pdrin-
tele Moise se spune cd, inainte de moartea sa (,in varstd de 80 de ani, suferind,
el nu era mai putin activ ca inainte”), peste patru mii de persoane au defilat prin
fata lui pentru a primi binecuvAntiri. Figura staretului Leonida comunica celor
din jur blandete, liniste si iubire, ca si figura staretului Macarie (,,0 fata luminoa-
sd, strilucind de bunitate, ca si de o lumind pala ce izvora din interior”?). La
fiecare ora din zi si din noapte, portile chiliei sale erau deschise ucenicilor care
veneau si se spovedeasca. El a reusit chiar si faca din schit o ,gradind de flori
magnifice”, iar zilnic la ora unsprezece, se plimba singur prin gridina, oprindu-se
pentru a admira indelung fiecare floare.

Sihastria Optina insd nu era doar un loc de rugiciune, contemplatie si pe-
lerinaj, ci ea era deschisi si culturii, vietii sociale si politice a Rusiei, pe care insa
staretii le judecau dintr-o perspectivi spirituala, profetici. La manistire nu venea
doar oameni simpli, ci si inalte persoane din lumea politici si culturala (Gogol,
Soloviov, Kirievski, Tolstoi, Dostoievski, Leontiev s.a). Activitatea culturala a ca-
lugdrilor de la Optina de a publica si traduce operele ascetice ale Pirintilor nu era
destinata sa facd deliciul citorva eruditi; aceste texte vechi, rezultatul contempla-
tiilor din Egipt, Siria, si Grecia, trebuiau sd devind izvoare pentru noi experiente
mistico-ascetice, sd serveascd drept ghid pentru o noud renagtere spirituald®.

Pentru Lossky, asa dupa cum s-a vazut, Traditia patristica este vie cici spune
el, ,sfintenia timpurilor trecute revine la viagd, renaste in sfintenia modernd, sub
forma acestei starcestvo, intr-o credingd traditionald si totusi noud™. Din acest
motiv el ii va critica si pe Dostoievski si pe K. Leontiev pentru ci au denaturat
sensul autentic al vietii monahale de la Optina: primul, datoritd unei sensibilitati
maladive, dionisiace, ar fi prezentat un ,.crestinism in culori roz”, neapreciind so-
brietatea spirituald, in timp ce al doilea, cautind in Biserici doar mantuirea indi-
viduala, idealul ascetic, ar fi pierdut din vedere tocmai ,transfigurarea creatiei”®.

»A fost necesar sd se ajungi la o anumitd sciziune intre experienta personald
si credinta ortodoxd, intre viata individuald si viata Bisericii pentru ca spiritua-

41 V1. Lossky - N. Arseniev, op. cit ., p. 94.
2 Thidem, p. 118-119.

B Ibidem, p. 93.

4 Thidem, p. 93.

 Ibidem, p. 141.
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litatea si dogma, mistica si teologia si devind doud domenii deosebite.”* Evo-
cind aceasta ruptura tragici intre teologie si experienta, V1. Lossky arata tocmai
necesitatea de a reveni la viata duhovniceasca a Traditiei Sfingilor Parinti, in care
cunoasterea avea la bazi triirea ascetici si mistica, realizata tocmai in cercul trasat
de invigatura Bisericii, in limitele dogmei care ii modeleazd persoana. ,Nu vom
putea intelege niciodati o spiritualitate dacd nu vom tine seama de dogma care
ii std la temelie” — linie directoare in prezentarea unei spiritualititi risiritene,
in care teologia este in primul rind preamarire si contemplatie, protejarea tainei
credingei — printr-o formulare apofaticd i antinomici -, fard insd a o ascunde.
Dogma isi atinge deci scopul atunci cind este trditd si implinitd mistic in comu-
nitatea Bisericii (privita sub ambele ei aspecte, institugional si evenimential): cu
totii suntem sfintiti prin har, dar trebuie si devenim sfinti in faptele si intreaga
noastra viaga.

Notiunea de ,,chip” a fost una din temele predilecte ale teologiei lui Loss-
ky, de care se leagd toate celelalte aspecte ale antropologiei crestine: raportul
naturd - persoand, gnoseologia teologici, indumnezeirea. Creat dupa chipul lui
Dumnezeu, omul trebuie si-si insuseasci roadele Tntrupérii, care 1i sunt diruite
prin Botez, si sd tindd spre asemdnarea cu Hristos, prin harul Duhului Sfant.
Acest har coincide insi cu energiile divine necreate; ,,prin Cuvantul divin, lumea
este suspendatd deasupra propriului siu neant, existind un cuvant pentru fieca-
re lucru, care reprezintd regula existentei sale, dar si calea spre transfigurare.”
Sfantul, a cdrui vointd creata conlucreazi liber cu vointa-idee a lui Dumnezeu
va percepe lumea ,,ca pe un aranjament muzical”, cici in fiecare lucru el aude un
cuvant al Cuvéntului. In inima sa purificati, el poate cuprinde intreaga creatie,
regasindu-si chemarea originara de ,inel” (syndesmos) al creatiei; dupd modelul
lui Iisus Hristos, el va realiza sinteza dintre necreat si creat, dintre inteligibil si
sensibil, dintre cer §i pimént, dintre Paradis si lume, dintre barbat si femeie.
»ofintenia, ca sfintire activa a oricdrei fiinge si asimilare libera a naturii umane
in natura lui Dumnezeu, se poate manifesta doar dupa lucrarea lui Hristos, prin
intelegerea constientd a acesteia’. Schimbarea la Fagd este cea care ne aratd
posibilitatea transfigurdrii naturii umane prin impregnarea ei, fird deshintare,
de citre energiile divine necreate. Kenoza Mantuitorului — care nu consti in re-
nuntarea la natura divini ci tocmai in asumarea naturii umane - di posibilitatea
deci de participare la harul dumnezeiesc (cici, spune Lossky, ,natura autentici
se afirmd numai prin har”). Fiecare credincios este chemat la sfingenie, la ,sta-

% V1. Lossky, Teologia mistici a Bisericii de Risdrit, p. 17.
47 Ibidem, p. 18

# V1. Lossky, Introducere in Teologia Ortodoxd, p. 77.

¥ Ibidem, p. 119.
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tura barbatului desavarsit” (,viata in Hristos”), si de aceea ,sfintii rasiriteni au
fost transfigurati de lumina launtrica a harului necreat si au devenit stralucitori
ca Hristos in timpul Schimbirii la Faa™°.

Traducand in limba francezi convorbirea Sfantului Serafim de Sarov cu uce-
nicul sau Motovilov, Lossky a vrut sa demonstreze, pe de o parte, continuitatea
Traditiei patristice despre vederea luminii dumnezeiesti, iar pe de alta parte actu-
alitatea acestei ,,teme” mistice, ca o conditie obligatorie de dobandire a harului,
in mod constient si in conditiile noastre precare de existentd. ,Regasim la el (la
Sfantul Serafim de Sarov, n.n), cinci secole dupd «sinoadele palamite», intr-un
mediu cultural foarte diferit de cel din Bizang, intr-un colg de provincie ruseascd
din primul sfert al secolului al XIX-lea, aceeasi «teologie a Luminii», pusa in
valoare prin experientd, puternic afirmati ca fundament si criteriu al vietii mis-
tice, al unei cunoasteri a harului, care este Dumnezeu insusi ce ni se reveleaza™".
Lossky afirma chiar cd aceastd experiere constientd, cu ochi trupesti, a harului
sub forma luminii necreate, ,,nu este un ekstaz, stare trecitoare care rapeste, care
smulge fiinta omeneasca din experienta sa obisnuitd, ci este o viatd constientd
in lumind, in neincetatd comuniune cu Dumnezeu”. Asa dupa cum s-a spus
in mod corect, Lossky nu redi acest pasaj din patriotism, ci pentru a sublinia
legitura dintre theopraxia, theophania, theopatia si theognosia: chipul primit la
Botez, prin conlucrarea noastrd constientd cu harul, ne conduce la cunoagterea
lui Dumnezeu, care este insd in primul rind o vedere in unire cu El. ,Nu sfan-
tul straluceste, nu Sfintul Serafim strilucea, asemenea Mantuitorului schimbat
la Fagd pe munte, nici nu reflecta in vreun fel stralucirea lui Hristos, ci Hristos
Tnsusi striluceste in cel sfAnt™,

Realititile veacului viitor, aratd Lossky, se aratd ca mistere pe care nu le
pot cunoaste decat sfintii, cici ei participd inca de aici la ele, triiesc in unire cu
Dumnezeu, sunt transformati prin har, apartinind deci ,mai degraba veacului
viitor decit vietii pimantesti.””* Sfintenia realizatd este deci pentru Lossky in-
sisi angajarea eshatologici in vederea comuniunii cu Dumnezeu din Impirigia
cerurilor - un Eshaton care nu apare insa ca un termen static, ca o limita, ci
mai degrabi ca ,inceputul, mereu innoit, al unui drum nesfarsit de unire in-
dumnezeitoare, drum pe care se implineste stapanirea lui Dumnezeu si chemarea
creaturii”. Este vorba aici de o ,,eshatologie prezenteistd”, de o vedere ,in parte”

>0 Idem, Teologia mistica a Bisericii de Résdrit, p. 220.

U Idem, Dupi chipul si asemdnarea ..., p. 61.

52 Idem, Teologia mistici a Bisericii de Risdrit, p. 258.

%3 Vezi Nicolae Mosoiu, Taina prezengei lui Dumnezeu in viaga umand. Vigiunea creatoare a
parintelui profesor Dumitru Stiniloae, Ed. Paralela 45, 2000, p. 209.

> Vladimir Lossky, Vederea lui Dumnezeu, p. 148.

> Idem, Dupd chipul si asemanarea lui Dumnezeu, p. 217.
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ce nu exclude insi plenitudinea Duhului lui Dumnezeu. Prin ,rugiciunea smeri-
tului Serafim”, ucenicul a primit si el darul vederii Luminii lui Hristos, prin har,
dar ,bucuria”, ,in parte si scurtd’, completatd de o ,bunitate nesfarsitd” si alte
»negriite desfatiri”, este doar inceputul unui drum nesférsit si nu capatul lui.
Sfantul Serafim de intreaba il si intreabd pe Motovilov: ,,Daci parga bucuriei vii-
toare umple deja sufletul nostru de o asemenea blandete, de o asemenea bucurie,
ce vom spune despre bucuria care asteapta in Tmpérigia Cereasca pe toti cei ce
plang aici pe pimant?” Starea in care se aflau cei doi o regisim descrisa de Lossky
si la parintele Ambrozie, care nu lisa pe nimeni sa intre in chilia sa in timp ce se
ruga. ,,Persoanele care indrizneau si intre il vedeau agezat in genunchi, cufundat
in rugaciune; chipul siu exprima o bucurie de nedescris; prezenta lui Dumnezeu
era atit de manifesti incat vizitatorii nu reuseau si mai riména in chilie. Intr-o
zi, un ieromonah de la schit, intrind la parintele Ambrozie in timpul rugiciunii,
vazu fata staretului rispAndind o lumina insuportabild privirii umane”.

Experienta misticd a ,vederii luminii”, desi este unica, nu este uniforma.
Expunind notiunea de ,analogie” la Dionisie Areopagitul, Lossky aratd ca acest
termen are o semnificatie dubli, desemnand raportul creaturilor cu Dumnezeu
(iubirea si vointa de indumnezeire), precum si raportul lui Dumnezeu cu fiintele
create (ideile divine si teofaniile). Intre aceste doui planuri se giseste semnificatia
termenului ,analogie”, ceea ce face ca semnificatia lui si fie plurivalenta. Foarte in-
teresant aici e faptul ci, referindu-se la relagia Dumnezeu - om, acest cuvint nu are
o semnificatie filozofici ci existentiala. Unirea, si deci cunoasterea, lui Dumnezeu
se face prin ,analogie”, adica pe masura ideilor divine (proorismoi, paradeigmata)
dupa care au fost create fipturile. Conceptia ierarhica a intregului univers, inteligi-
bil si sensibil, are la bazd tocmai analogiile creaturilor, care se unesc cu paradigmele
divine prin syngenia (deci analogiile create au o facultate dinamici, tinzind spre
unirea cu Dumnezeu in iubire). Daca dupi ciderea in picat ,analogia” fipturilor
create nu mai corespunde cu ,analogia” divina, unirea dintre ele are loc in Persoa-
na Dumnezeului — Om, si astfel fiecare creaturd poate sa-si atingd asemanarea cu
Hristos (hristoeidos). Asadar, notiunea de ,analogie” este cea care, fard a desfiinga
diferenta ontologici dintre Creator si creaturd, face posibila unirea (fira confuzie)
a fiecarei creaturi in parte, a ratiunii dupa care a fost creata (si care implica deci
libera voinga a sa) cu ratiunile lui Dumnezeu, vesnice, necreate’’.

Desi Lossky cunoaste faptul ci in timpul vietii pamantesti vointa diavolului
lucreaza, afectindu-i chiar si pe membrii Bisericii, totusi el nu se sfiieste s3 spund
cd acestia sunt ,dincolo de sabia de foc a heruvimului care inchide intrarea in

°¢ V1. Lossky - N. Arseniev, La paternité spirituelle..., p. 143.
7 Idem, ,La notion des «analogies» chez Denys le Pseudo- Aréopagite”, in Archives
d’Histoire doctrinale et littéraire du Moyen Age nr. 5 (1930), p. 308-309.
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raiul piméntesc a urmasilor celui dintai Adam.”® Parusia inseamnd prezentd, cici
Hristos, dupi Tntruparea, Moartea, Invierea si Tnélgarea Sa, e prezent mereu in
Biserica, care se giseste chiar in inima planului de mantuire al Sfintei Treimi. Desi
acest scop este unic, indumnezeirea, totusi lucrarea intelepciunii, plind de o boga-
tie de posibilitati, este ,,multiforma” (polypoikilos), ceea ce il poate face pe Lossky
sd vorbeasca de dimensiunea antropologici a dogmei Bisericii. Comunitatea Bi-
sericii este 0 comuniune de persoane si nu o constiintd exterioard ce ar guverna,
supraumana si infailibila, pe credinciosi, de aceea in ,cerul nou si pimantul nou”
(care nu este raiul paméntesc al lui Adam) ,,persoanele indumnezeite vor straluci
ca stele, in jurul Astrului unic - Hristos, impreund cu care vor domni in aceeasi
slavi a Sfintei Treimi, slavid comunicata fieciruia, fird misura, de Sfantul Duh.”®
Desi se vorbeste mult de Impiritia (Basileia), totusi in Noul Testament apar foarte
rar termenii ,stapanire” (kyriotes) sau ,a stipani’ (kyriein), iar Lossky isi incheie
celebra lucrare ,,Essai ...” cu imaginea unui ,,0spit al credingei”, dintr-o omilie a
Stantului Ioan Hrisostom, cititd in fiecare an la utrenia zilei de Pasti. Vom reda si
noi in incheiere citeva rinduri, in dorinta de a exprima frumusetea unei teologii
ce depaseste toate concluziile (de la latinescul con + claudere = a inchide) rationa-
liste, impersonale, si deschide cirarea unei ,teopoetici” a sfinteniei, a comuniunii
personale cu Creatorul a toate:

»De este cineva binecredincios si iubitor de Dumnezeu, si se indulceasca de
acest praznic bun si luminat.

De este cineva slugd inteleaptd, sa intre intru bucuria Domnului Sau.

De s-a ostenit cineva postind, si-si ia acum dinarul...

Ci milostiv fiind Stipanul, primeste pe cel din urma ca pe cel dintéi;
odihneste pe cel din al unsprezecelea ceas ca si pe cel ce a lucrat din ceasul intai;
pe cel din urma il miluieste si pe cel dintéi il mangaie ; aceluia plateste si acestuia
diruieste; faptele le primeste, voinga o cuprinde; El cinsteste osteneala, laudi
buna odihna...

Masa este plina, ospdtati-va toti! Vitelul este mare, nimeni si nu iasi
flaménd. Toti sa vd indulciti de ospagul credingei; toti s luati bogatia bunacatii!. ..

Sculatu-S-a Hristos i au cizut dracii.

Inviat-a Hristos si se bucura ingerii.

Inviat-a Hristos si nici un mort nu este in groapa.

Ci Hristos inviind din morti S-a ficut inceputul Invierii celor adormiti.

Aceluia este slava si cinstea in vecii vecilor. Amin”®.

58 Idem, Dupad chipul si asemanarea , p. 214-215.
9 Ibidem, p. 218.
% Vezi Idem, Teologia Mistici a Bisericii de Rasdrit, p. 223- 225.
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Traditia patristica in modernitate. Ecleziologia
Parintelui Georges V. Florovsky (1893-1979)
in contextul miscarii neopatristice contemporane’

Teologia rusd, in pofida numarului mare de traduceri, nu este receptatd, in
opinia noastrd, la adevirata sa dimensiune si valoare. Cauzele acestui fapt sunt
multiple — reticenta fata de marele (si de cele mai multe ori) agresivul ,,vecin de
la Résirit”, slaba cunoagtere a limbii ruse, in opozitie cu impunerea sa in scoli
in regimul comunist, nuanta mistica ce o face greu adorabila, consecinta proba-
bila a abisurilor ,sufletului rus” etc. Lucrarea de fata are ca scop declarat chiar
umplerea, micar si partial, a acestei lacune, iar subiectul il constituie gindirea
ecleziald a unuia dintre cei mai de seama reprezentanti ai teologiei ortodoxe din
secolul XX, Pirintele Georges Florovsky. Schita sa bio-bibliograficd este pre-
cedatd de o succintd prezentare a miscirii nepatristice ortodoxe, in paralel cu
migcari asemandtoare din romano-catolicism si protestantism: preotul Georges
Florovsky (1893-1979) si Vladimir Lossky (1903-1958) in diaspora rusi, ar-
himandritul Iustin Popovici (1894-1979) in Biserica Ortodoxa Sarba, preotul
Dumitru Staniloae (1903-1993) in Biserica Ortodoxd Romana, preotul loannis
Romanidis (1927-2001) si teologul laic PanayotisNellas (1936-1986) in Biseri-
ca Ortodoxa Greaci

Viata acestui teolog, patrolog, istoric si slavist rus cunoaste patru etape
esentiale:

1) Tineretea si formarea sa intelectuald si morald in Rusia (1893-1920) —
demn de amintit aici este mediul propice unei asemenea Bildung, geneologia
lui Florovsky prezentind mai multe generatii de clerici si profesori universitari
in Odessa, att pe linie paterna (tatdl, Vasili Antonovici, este rektor la Seminar
si ,decan” la Catedrala de aici), cAt si maternd. Drept urmare, tAnirul Gheorghi
Vasilievici va urma strilucite studii la Gimnaziul nr.5 si la Facultatea de istorie

" Versiunea in limba rom4ni a rezumatului tezei de doctorat: Ciprian Iulian Toroczkai, 77a-
ditia patristici in modernitate. Ecleziologia Pirintelui Georges V. Florovsky (1893-1979) in contextul
miscdrii neopatristice contemporane, ed. a lI-a, Ed. ASTRA Museum / Ed. Andreiana, Sibiu, 2012,
p. 443-472.
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si filologie din Odessa si in paralel va invita mai multe limbi striine, moderne
si clasice: engleza, franceza, germand, latind, greaci si ebraici. Va debuta foarte
devreme, la varsta de 16 ani, publicind o recenzie ampla in foaia Academiei Te-
ologice Kievene.

2) Desi in anul 1919 este numit privat docent la Universitatea din Odessa,
tulburirile ce au urmat Revolutiei din 1917 si instaurarii unui regim bolsevic ate-
ist l-au facut pe G. Florovsky si emigreze, impreund cu alti membrii ai familiei,
la Sofia si apoi Praga. Incepe astfel o perioadi grea (1920-1926), in special din
punct de vedere material, nu lipsitd insd de evenimente importante: aderarea si
apoi despirtirea de gruparea ,eurasienilor”, cisitoria cu Xenia IvanovaSimonova,
pictoritd si traducitoare, sustinerea unui curs de Istoria literaturii ruse la Institu-
tul Comercial din Praga sau absolvirea cursurilor de magisteriu (cu teza ,Filozofia
istorici a lui Herzen”).

3) O perioadd mult mai fastd in viata familiei Florovsky debuteazi odati cu
mutarea la Paris (septembrie 1926). Aici Pir. Florovsky va preda Patrologia ali-
turi de algi straluciti colegi ai emigratiei ruse, la Institutul ,,St. Serge”. Activitatea
de studiere a istoriei bisericesti si a Parintilor se va concretiza in masivele volu-
me ,,Paringii risariteni din secolul IV” si ,,Parintii bizantini din secolele V-VIII”.
Participarea la Primul Congres al Facultatilor de Teologie (Atena, 1936) si pu-
blicarea opusului ,,Ciile teologiei ruse” vor marca optiunea metodologica pe care
Florovsky o va pastra cu consecventa de-a lungul intregii sale vieti: ,intoarcerea la
Paringi” si promovarea elenismului, in opozitie cu speculatiile si ,originalitagile”
filozofiei religioase ruse din secolul al XIX-lea (vezi slavofilismul, mesianismul rus
s.a.m.d.) si inceputul secolului XX.

4) Pozitia Par. Georges Florovsky in cadrul Institutului Teologic din Paris
devine asadar precara (reticentei lui S. Bulgakov, adept al ,sofiologiei”, i se
adaugd recenzia durd a lui N. Berdiaev, o alta ,voce” impozantd a diasporei
ruse, la ,Caile teologiei ruse”) si, in consecinga, profitind si de noile contacte
pe care si le-a facut in urma implicarii in Miscarea Ecumenica, el emigreazi in
anul 1948 in SUA. Apropierea pe plan canonic de Patriarhia Ecumenici va fi
dublata de o intensd activitate didacticd la diverse institute si universitati ame-
ricane: inigial Seminarul ,,St. Vladimir” din New-York, apoi Institutul ,Holy
Cross” din Brookline, ,Harvard DivinitySchool” (tot la Harvard va tine i se-
minarii de slavistica), iar din 1964 la Universitatea din Princeton (catedra de
teologie si limba si literatura rusd). Prestigioasa sa activitate, recunoscutd si in
mediul ecumenic, va fi recompensati cu diverse onoruri i distinctii: membru
al Academiei Americane de Stiintd, director al Institutului ecumenic din leru-
salim, membru al Academiei Regale din Atena, membru corespondent al Aca-
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demiei Britanice de Stiinte, Doctor honoris causa la Universitatile din Boston,
Thessalonik, Yale sau Princeton.

Pirintele Georges Florovsky se stinge din viatd la 11 august 1979, fiind
ingropat in cimitirul ,,St. Vladimir” din Hamilton, alituri de sotia sa care murise
cu doi ani inainte.

Amploarea preocupirilor si diversitatea temelor abordate de G. Florovsky
transpare in mod elocvent si din simpla parcurgere a cuprinsului celor 14 volume
din exceptionala realizare pe care o reprezintd editia sa de ,Opere complete™ (in
mare parte realizati chiar sub indrumarea Pir. Florovsky insusi). Lucrdrile consistente
amintite mai sus (,Paringii rdsdriteni...”, ,Ciile...”) sunt completate de alte volume
colective in care sunt grupate studii §i articole vizdand tematica filozofici (centrate
pe combaterea influengelor idealismului german asupra gindirii ruse), literari (cu
insistentd pe activitatea celor trei mai titani ai literaturii ruse: Cehov, Dostoievski
st Tolstoi) sau teologici (Revelatia si Traditia, hristologia, mariologia, eshatologia,
ecleziologia). Traducerea in limba englezi a fost efectuati de fosti elevi sau colegi
ai Pir. Florovsky de la diversele facultiti americane unde a predat: R. Haugh, R.L.
Nichols, Cl. Witte, C. Boyle s.a.

In opozitie cu cantitatea mare a operei lui G. Florovsky, traducerea ei in limba
romdnd este redusi: sunt de mentionat doar citeva studii traduse de 1. Bodogae si
loan I. Icd jr. Abia in 2005 a apdrut un volum® ce cuprinde 19 studii florovskiene
— dupa cum mirturisesc insasi editorii-traducitori in prefatd, ,prima traducere
consistentd in limba romand din Pr. George Florovsky” (sunt de semnalat ins3 si
unele stAngicii si imprecizii).

Partea a II-a a lucririi (sistematicd) este grupata sub titulatura ZozusChristus,
caput et corpus, care vrea si sugereze accentul hristologic puternic pus de Pir.
Florovsky asupra ecleziologiei. Cu alte cuvinte, natura si rolul Bisericii nu pot fi
ingelese la adevirata lor dimensiune decit privite prin prisma Intruparii Fiului
lui Dumnezeu, a cauzelor si consecingelor ei (in celebra formuld florovskiana:
steologia Bisericii nu este decat un capitol al hristologiei”, dar un capitol capital,
fira de care ,hristologia insisi nu ar fi completd”).

Dimensiunea hristologici a creatiei constituie punctul de plecare al viziunii
florovskiene - tributard mai ales SfAntului Atanasie cel Mare - si transcendenta
lui Dumnezeu in raport cu creatia, respectiv distanta ontologici absoluta dintre

! The Collected Works of Georges Florovsky vol. 1-XIV, Nordland Publishing Company, Bel-
mont, Massachusetts, 1972-1989.

* George Florovsky, Biserica, Scriptura, Traditia — Trupul viu al lui Hristos -, traducere Florin
Caragea si Gabriel Mandrila, Editura Platytera, Bucuresti, 2005. Dupd incheierea lucrarii de faga a
debutat, la editura ,Reintregirea” din Alba-lulia, proiectul de tipirire a celor 14 volume din editia
englezd a ,,Operei complete” florovkiana.
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Creator si creaturd. Aceasta din urma, aparutd in si o datd cu timpul, nu este
o emanatie a fiintei divine, ca in sistemul de gindire origenist; pe urmele altor
Sfingi Paringi, cum ar fi Metodiu de Olimp, Pseudo-Dionisie sau Maxim Mar-
turisitorul, Parintele Florovsky plaseazd actul creator in sfera vointei libere, nu a
fiingei lui Dumnezeu: modelele (/logoi) divine ale elementelor lumii create nu co-
incid cu esenta lor. Apoi, si mai important, aceste modele (Nume dumnezeiesti)
sunt cuprinse in Logosul ceresc — a Doua Persoand Treimica, Fiul lui Dumnezeu.

Creat ,,dupa chipul”, posedind asadar o constitutie hristologica, omul nu
este doar un ,,microcosmos”, ci si un ,,macrocosm’; pe de o parte, in el se reflectd
intregul univers, vazut si nevazut, pe de altd parte, tinzind spre ,,asemanare”, el
are ca misiune sd reuneascd, sd sintetizeze toate partile creatiei pentru a le aduce,
intr-o atitudine sacrificiald, spre comuniunea deplina cu Creatorul. Demnitatea
omului nu tine asadar de vreo calitate fiintiald (ca de ex. nemurirea sufletului), ci
de posibilitatea atingerii unei uniri harice cu Dumnezeu ca exercitare a libertatii
si congtiintei personale.

Nu ,starea de creaturalitate” a persoanei umane trebuie si fie privitd drept
cauza a esecului implinirii destinului siu amintit anterior. Exercitarea libertatii
in sens contrar chemdrii spre comuniune cu Creatorul std de fapt la baza caderii
protoparintilor si la propagarea raului din universul creat spiritual in universul
creat material. Problema raului nu este insa alta decit cea a mortii — consecinta
lui cea mai grava.

Daca aparitia rdului si a mortii in lume tine de caracterul personal si liber al
omului, eliberarea din aceasta sferd a mortalititii — in care trebuie inclusi chiar
si supravietuirea la un nivel biolog — reclama cu stringenta interventia directd si
personala a Creatorului, cu alte cuvinte Tntruparea. In perspectiva mantuirii ea
are atit un aspect negativ, cit si un aspect pozitiv: in primul rind, Intruparea a
avut loc ,,pentru noi si pentru a noastra mantuire”, adica in vederea eliberarii din
robia pacatului (prin viata de ascultare si sfintenie) si a mortii (prin Ristignire
si Inviere); in al doilea rind, conditia fiintei umane la care este adusi prin opera
de rascumparare a lui lisus Hristos nu este aceeasi cu cea a lui Adam din rai.
Preludnd o idee maximiani, G. Florovsky arati ci Intruparea nu tine exclusiv
de cadere (o ,felix culpa’, dupa opinia lui Anselm de Canterburry), ci ea era
continutd in insisi actul creatiei, ca tindnd de planul vesnic al Sfintei Treimi.
Mai exact, Intruparea Fiului lui Dumnezeu constituie nu atit eliberarea de picat
si consecingele sale nefaste (restabilirea ,chipului” originar), cAt fundamentarea
premizelor pentru unirea dintre necreat si creat, dintre Creator §i cea mai de
seami creaturi a Sa, omul. Crucea necesiti in mod absolut Invierea si Tnil;area,
si doar in acest mod pot fi intelese la adevirata lor dimensiune riscumpararea
si indumnezeirea. Reluind firul ideilor de mai sus, soteriologia ortodoxd pune
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accent mai mult pe notiunile de viaga si moarte, si nu pe cele de vina i iertare.
Opera riscumpiritoare a Fiului Intrupat (,méntuirea obiectivi”) reclami si se
cere completatd de asumarea ei liberd de citre om (,méntuirea subiectiva’); in-
truparea este deci cea care reface comuniunea cu Dumnezeu, i di posibilitatea
omului de a-L iubi pe El si pe semenii sai. Iubirea divini (agape) coboara pentru a
sustine iubirea umanai care urca (eros) spre Dumnezeu, iar termenul cheie aici este
cel de sinergie ce implicd urmitoarele elemente: impreuna-lucrarea dintre cele
doud vointe (asadar o relatie personald, intre doi subiecti distincti); initiativa care
apartine intotdeauna lui Dumnezeu, omul fiind cel care doar rispunde chemarii
irezistibile a harului; importanta libertatii, care ii oferd omului posibilitatea de a
accepta sau refuza comuniunea cu Dumnezeu; dinamismul spiritualitagii crestine,
cici unirea omului cu Dumnezeu si participarea la viata treimicd apare ca un
proces nesfarsit; centralitatea dimensiunii ascetico-mistice crestine pe lucrarea si
persoana lui Hristos, profunzimea ideii de sinergie descoperindu-se in a patimi,
muri §i invia impreuna cu El Si mai exact transpare sensul acestui proces daca este
pus in paralel cu un alt termen central al soteriologiei rasiritene: indumnezeirea
(theosis). El reprezinta, pentru marea majoritate a Périntilor, scopul existentei
omenesti. Fard a fi vorba de un transfer ontologic de la starea creaturali la cea
dumnezeiasci, theosis inseamnd o intilnire personald a omului cu Dumnezeu.
Acum se implineste ,aseminarea’ (trasatd ca destin al omului inca de la creatie),
adica unirea harici si vesnici in trepte din ce in ce mai inalte (epectazd), incepand
din aceasti lume si continuind in Impiritia lui Dumnezeu.

Intelegem acum mai bine ci acest cadru/mediu in care se extinde lucrarea
rascumpdritoare si indumnezeitoare a lui lisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu,
la ceilalti oameni este Biserica. Inceputurile ei tin de lucrarea Duhului Sfant,
iar momentul acesta il constituie Taina Cincizecimii; Cincizecimea reprezinta
plinitatea si izvorul neintrerupt al tuturor tainelor si lucrarilor eclezialo-
sacramentale, continuitate asiguratd, dupid cum vom vedea in continuare, de
succesiunea apostolica.

Congstiinta primilor crestini din Ierusalim era aceea ca ei sunt ,adevaratul
Israel”, ,ramasita” binecredincioasd ce continua Vechiul Legimant printr-unul
Nou. Cu toate acestea, incd de timpuriu o altd convingere i-a animat pe cei care
ficeau parte din ,,adunarea” (¢kklesia) Bisericii: aceea ci ,,Vestea cea Buna” (Evan-
ghelia) nu se adresa doar iudeilor ci tuturor oamenilor, avind asadar un caracter
universal. Membrii Bisericii constituie un nou ,popor” (tertiumgenum), pe langa
iudei si pagini, ce poseda, in viziunea Pirintelui Florovsky, urmatoarele elemente
definitorii: Biserica este o comunitate deopotriva mesianica si apostolica, fiind
intemeiati de Hristos Insusi si consolidata prin cei Doisprezece Apostoli (Lc. 6,
13; Mc. 3, 15; Mt. 10, 1; E Ap. 2, 42); comunitatea ecleziald posedi o forta uni-
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ficatoare, exprimatd de iubirea fraterni (In. 13, 35), care are ca centru pe Hristos
si ca izvor pe Duhul Sfant (vezi harismele); modul de realizare al acestei unitati
este reprezentat de Sfintele Taine, nu doar de unicul mesaj méntuitor (formula
sermentum-sacramentum releva tocmai acest aspect); in fine, fira a accepta opinia
»dublei iconomii” a colegului siu din diaspora, Vladimir Lossky, Pir. Georges
Florovsky subliniaza caracterul hristologico-pnevmatic al Bisericii, in sensul in
care ,,iconomia Duhului” nu limiteaza, reduce sau pur si simplu inlocuieste ,,ico-
nomia Fiului”, ci o desivarseste (altfel spus, chiar si dupa Cincizecime Hristos
este prezent in viata Bisericii).

In incercarea de a evita considerarea Bisericii drept o simpli ,societate
harismaticd” (aga cum lasa sa se inteleagd gindirea slavofild a lui A. Homiakov),
G. Florovsky va insista asupra imaginii (reale!) Bisericii ca , Trup viu al lui
Hristos” ca exprimarea cea mai adecvatd a naturii sale (din aceastd cauza celelalte
expresii si simboluri ecleziale nou-testamentare — Cetatea lui Dumnezeu, Noul
lerusalim, poporul lui Dumnezeu, familie etc. — sunt, desi valide, pargiale).
Structura sacramentala dovedeste chiar acest lucru: mai mult decét o corporatie,
o adunare, Biserica este cu adevarat un organism, un corp, Trupul lui Hristos.
Formula augustiniand 7otusChristus, caput et corpus, mult utilizata de teologul
rus, nu exclude ins3, ci presupune aspectul pnevmatologic, exprimat de termenul
»plenitudine” (Pleroma): comunitatea ecleziala este intr-adevir o comunitate sa-
cramentald centrata in jurul lui Hristos, Capul Bisericii, dar numai prin lucrarea
harului Duhului Sfant (si astfel se vadeste si caracterul eshatologic, membrii Bi-
sericii traind intre ,deja” si ,,nu incd’).

Puternicul accent hristologic al ecleziologiei determina si relatia stransa pe
care aceasta din urmai o are cu mariologia. Demnitatea Fecioarei Maria se reflectd
din cele doud atribute ale sale, de ,Maica a lui Dumnezeu” (¢heotokos) si ,,Puru-
rea Fecioard” (aeiparthenos). In perspectivi ecleziologic, mult mai sugestivi este
insa theotokologia: esentiale nu sunt atat calitdtile personale ale Mariei (Pururea
Fecioara sau viata de sfingenie si deplind ascultare), cit nasterea lui lisus Hristos,
deopotrivd om adevirat si Dumnezeu adevirat. Intimitatea mama-fiu, prezenti
la nivel strict uman, dobandeste o dimensiune §i mai profundi in cazul acesta, de
unde si rolul mijlocitor al Maicii Domnului: fiecare credincios trebuie si reia, in
viata sa proprie, raspunsul aprobator de la Bunavestire (fzzz) si si parcurgd calea
Maicii Domnului. Ea este ,,plind de har”, la fel cum este si viata Bisericii, iar coin-
cidenta Virgo Mater — Mater Ecclesiae transpare din aceea cd lisus Hristos, Capul
Bisericii, si-a luat trupul chiar de la Fecioara Maria.

Din viziunea ecleziologici a Parintelui Florovksy nu putea sa lipseascid un
capitol dedicat conceptului de sobornost, si aceasta in pofida criticilor aduse sla-
vofililor in lucrarea ,,Ciile teologiei ruse”, a ciror influente sunt insd evidente (de
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ex. V1. Soloviov sau A. Homiakov). Existd insa si o diferenta esentiala: fidel de-
mersului sdu hristologic in ceea ce priveste ecleziologia, teologul si patrologul rus
va ardta cd cel de-al treilea atribut al Bisericii, asa cum a fost el definit in Simbolul
de credintd niceeo-constantinopolitan, exprima ,unitatea in diversitate” tocmai
ca o prelungire a faptului cd Biserica este una pentru ca si Capul ei, Hristos, este
unul. Regimul catolic al vietii ecleziale este asadar o consecintd a vietii deschise
de Tntruparea Fiului lui Dumnezeu si Pogorirea Duhului Sfant. ,,Unu” si ,,cato-
lic” sunt doud aspecte ale unei singure realitati, iar fiecare credincios le receptea-
za deopotriva ca ,dar” (Gabe) si ,misiune” (Aufgabe), fiecare credincios trebuie
si reflecte in viata sa proprie, pe masura posibilititilor sale, comuniunea dintre
Hristos — Mirele — si Biserica — Mireasa.

Printr-o atentd analizd etimologicd si printr-o scurtd privire retrospectiva
a utilizdrii termenului katholon in perioada neo-testamentard si cea patristicd
imediatd, Georges Florovksy va sublinia urmatorul aspect: inci de la inceput
catolicitatea” Bisericii nu era echivalenti cu universalitatea, sensul ei fiind deci
unul calitativ — referindu-se la ortodoxie i ortopraxie — si nu unul cantitativ —
spatio-geografic. Acest ultim aspect putea fi luat in calcul cel mult ca o consecintd
sau o manifestare a aspectului prim al Bisericii, integritatea si plenitudinea sa
interioari. (In opinia teologului rus, o mutatie nefericitd, cu alunecarea sensu-
lui termenului catolic spre o acceptie exterioard, cantitativa, s-a produs in Apus
prin gindirea Fer.Augustin.) Un celebru citat, reluat si de alti teologi ortodocsi
contemporani, va evidentia elocvent catolicitatea/sobornicitatea ca o calitate in-
trinsecd a Bisericii: ,,Biserica lui Hristos nu a fost mai putin catolicd in Ziua
Cincizecimii, cAnd era restrinsa, toata, intr-o micd incipere din Ierusalim, sau
mai tarziu cAnd comunititile crestine nu erau incd decat niste insule disperate
si aproape pierdute in oceanul necredintei si al superstitiilor pagine. $i, pe de
altd parte, Biserica va riméne in chip absolut (souverainement) catolica pana la
sfarsitul veacurilor [...]™3.

Prezentarea catolicitatii drept un dat obiectiv si o sarcina subiectiva va scoate
la iveald o altd idee extrem de importantd a gandirii florovskiene despre Biserici
(reluatd apoi de cei mai de seama reprezentanti ai ,ecleziologiei euharistice”, N.
Afanasiev, A. Schmemann sau I. Zizioulas): Biserica nu este soborniceasci numai
in intregul sau, sau, altfel spus, atributul catolic nu trebuie atribuit doar Bisericii
ca notiune generala, globalizantd, ci si fiecirei ,,parti” a ei. Fiecare Biserica locali
este catolicd in virtutea faptului ci, prin sivargirea Euharistiei in jurul episco-
pului, ea il are ca centru al ei pe Hristos Unic si Total. Astfel patrunde in viaga

3 Idem, ,Le Corps du Christ vivant. Uneinterprétationorthodoxe de I'Eglise”, in La Saint
EgliseUniverselle — ConfrontationOecuménique, Neuchatel, 1948, p. 26.
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ecleziali dimensiunea eshatologici a Imparitiei viitoare — dar si exigenti pentru
toti membrii Bisericii. Acestia trebuie si releve, printr-o iubire frieasca, caracte-
rul deplin comunitar (koinonia) al ,adunarii” (synaxei) euharistice. Sugestiva este
imaginea, reluatd si de Florovksy, a turnului format din ,pietre vii”, asa cum apare
ea in lucrarea anonimi , Pastorul lui Herma”. In fapt, mesajul transmis de aceas-
ta este chiar relatia askesis-theosis: prin convertire si renuntare la egoism (sinele
propriu inchis, nedisponibil la comuniunea cu celalalt) are loc o ,transfigurare
catolicd a personalitatii”, fard ca astfel sa aiba loc o abolire, o dizolvare a ei in
multimea impersonald. Dimpotrivd, lepadarea de sinele egoist lirgeste orizontul
personalititii noastre, determind o cuprindere a multitudinii in eu-l nostru, dupa
modelul lui Hristos. In aceasti lucrare neincetati de ,recatolicizare” Biserica in
intregime si fiecare membru al ei in parte trebuie sa aibé inainte icoana Sfintei
Treimi, modul suprem de ,unitate in diversitate” a Persoanelor iubitoare (bine-
inteles, datoritd acestui fapt lucrarea treimici se revarsd mereu, ca har, asupra
Bisericii, omul primind astfel in tot ceea ce face ajutorul divin).

Dimensiunea obiectivi a Bisericii, de care am amintit anterior in expunerea
atributului sobornicesc al Bisericii, se reflectd, in viziunea Pirintelui Florovsky,
in special in Tainele Bisericii. Intr-un chip contrar fagi de metoda adoptati in
manualele ,de scoald” ortodoxe (redactate sub influente occidentale), teologul
rus va urma o metodi ce poate parea ,originald’, dar care in esentd corespunde
cu o convingere veche a Sfintilor Parinti cd: toatd viata si toate lucririle Bisericii
sunt un ,mijloc de sfintire pentru credinciosi, si nu doar cele ,Sapte Taine” in
sens restrins; o importantd covarsitoare in viata fiecarui credincios o au mai ales
,»ainele de initiere” — Botez, Mirungere, Euharistie; in fine, decisiva pentru o
intelegere corectd a unei teologii sacramentale este ingelegerea ei mistagogica,
simbolul ca deschidere spre o alti dimensiune existentiald, nu ca o metafora — si
nu descrierea exterioara a ritualului liturgic (referire la sdvarsitor, forma si materia
Tainei etc.). In consecintd, cele douad mari Taine ale vietii crestine, Botezul si Eu-
haristia, vor constitui nucleul prezentirii florovskiene, cu referire la semnificatia
Mortii si Invierii lui lisus Hristos.

1) Botezul este relationat cu Crucea, ambele lucriri savirsind curigirea de
pacate. La fel cum singele sacrificial al Mantuitorului a spalat natura umani, prin
apa si harul baptismal fiecare persoand umani este curdtitd de pacatul stramogesc
si picatele personale. ,Cu moartea pe moarte cilcind” — cuvintele troparului
se aplica si Botezului, care are ca efect insdsi eliminarea mortalitatii: de acum
inainte se moare ,spre Inviere”; moartea nu mai este un sfarsit implacabil ci o
noui ,nastere” in Imparitia cereasci. Totusi, mai multi Sfingi Piringi (Chiril al
lerusalimului, Grigorie de Nyssa si mai ales Maxim Marturisitorul) au insistat
nu doar asupra aspectului ,simbolic” al Botezului ca moarte si inviere impreu-
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nd cu Hristos, ci si asupra unui nou ,Botez” care urmeazi celui propriu-zis, un
,Botez” al nevointelor, al iubirii jertfelnice, al activirii darurilor baptismale ce au
fost pecetluite de Duhul Tnsu§i in Taina Mirungerii, pentru a se ajunge la ,virsta
deplinitatii lui Hristos™.

2) Eubaristia constituie pentru Pir. Florovksy nu o repetare sau o reprezen-
tare a Cinei de Taina ci insdsi punerea in lucrare a aceleiasi Cine celebrata intlia
oari de Tnsu§i Dumnezeiescul Mare Preot, lisus Hristos. Dincolo de Euharistie
»Nu se poate merge mai departe, nu mai este nimic de adaugat” (Sf. Nicolae Ca-
basila), intrucit ea este punctul maxim de unire al credinciosului cu Capul Bise-
ricii. Vazand in Euharistie ,,centrul” vietii ecleziale, Florovsky se face inainte-mer-
gatorul ,teologilor euharistici” care i-au urmat, elementele esentiale ale veritabilei
sale , teologii a Euharistiei” fiind: aspectul anamnetic, adica sdvarsirea in memoria
lui Hristos si a Cinei Sale celei de Taind (dar nu ca repetare); savarsitorul vesnic al
Euharistiei este Insusi Hristos, Sacrificiu si Sacrificator deopotrivi; aducerea da-
rurilor euharistice de catre credinciosi echivaleazi cu consacrarea intregului cos-
mos, cu o ,noud agriculturd” (Sf. Ioan Damaschin) prin care intreaga creatie pri-
meste ,,medicamentul nemuririi” (Sf. Ignatie al Antiohiei); Euharistia relevi taina
Noului Legdmant, taina unitagii si iubirii, marcand si ,calea” ce trebuie urmati de
membrii Trupului lui Hristos; in legiturd cu cele spuse anterior, Euharistia este
Taina Bisericii, ,taina adunirii” §i ,taina participarii” la unica viatd hristicd; in
consecintd, Euharistia este Taina care reflectd in cel mai inalt grad, ca , Taind a so-
bornicitdgii”, viata Sfintei Treimi; extrem de important, ca ,icoand” a lui Hristos,
este rolul episcopului, in jurul ciruia se adund comunitatea ecleziali (fird a f1, asa
dupa cum vom vedea, doar o ,,voce” pasiva, un simplu ornament acompaniator);
unitatea Bisericii nu este insi doar una in rugdciune, ci o unitate ontologicé, ceea
ce face ca Biserica sa fie deplina atit in totalitate, ct si in fiecare ,parte”; ritualul
exterior al acestei unititi este constituit de proscomidie, in care lumea ,vizuta si
nevizuti deopotrivi, este uniti cu Trupul si Singele lui Hristos Inviat (limitele
spatio-temporale sunt depisite); Euharistia este deci un imn adresat ,,Hristosului
total”, Intrupat, Ristignit, Inviar si Inilgat, precum si celei din care El si-a luat
trupul si care prezideazd corul ingeresc, Maica Domnului; aspectul eshatologic,
Euharistia fiind o anticipare a unirii depline cu Hristos din Impiritia cerurilor
— ,icoand a veacurilor ce vor s vie” (Sf. Maxim Mirturisitorul); in fine, tocmai
aceastd dimensiune determind si opozitia intre ,,sfint” si ,lumesc”, pozitia antino-
mici a Bisericii in lume (intentia Pir. Florovsky va fi ins de a atrage atentia ci de
aici decurge insdsi misiunea Bisericii in lume, participarea ei activi la eliminarea
raului si nedreptitilor sociale, precum si cautarea unitatii tuturor crestinilor ca o
sporire a lucrarii de propovaduire si aplicare a mesajului evanghelic).
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Desi in general se afirma ca lex orandi are prioritate fata de lex credendi, Pa-
rintele Florovksy a subliniat cu diverse ocazii ci, in ciuda unor opinii provenind
atat din afara, cit si din cadrul Ortodoxiei, bogitia liturgica a Rasdritului nu a
fost niciodatd un impediment in calea precizirii aspectului doctrinar al Bisericii:
pe de o parte, toate Tainele (si in special Taina Euharistiei) sunt ,, Taine ale in-
corporirii” — ceea ce exclude caderea intr-un pietism sau ritualism individual —,
pe de alta parte, péstrarea credintei comune sub aspectul Traditiei a constituit o
trasdturd caracteristicd a Ortodoxiei de-a lungul istoriei sale. Asadar, pe langa slu-
jirea sacramentald, succesiunea apostolici a reprezentat mereu un factor decisiv in
pastrarea si continuarea aspectului obiectiv al Bisericii, de unde si rolul important
al episcopului in cadrul comunitatii ecleziale.

Episcopul are un rol deosebit de important in Biserici — imaginea folosita
de Florovsky este cea a sangelui intr-un corp animal -, el fiind garantul succesi-
unii apostolice nu atat ca un ,schelet canonic”, cit mai ales ca un ,,principiu ha-
rismatic”. Hirotonit deopotriva in persona Christi si in persona ecclesiae, el asigurd
integritatea Bisericii locale in calitatea sa de ,,cap” al comunititii (deopotriva din
punct de vedere sacramental si doctrinar). In acelasi timp insa, firi a se desfiinga
ministeriul sacerdotal, trebuie accentuatd si functia activd a adundrii ecleziale:
in opozitie cu opiniile apusene, Pirintele Florovsky se va opune deosebirii nete
intre ,Biserica celor care invatd” si ,,Biserica celor ce sunt invagati”; astfel, desi se
recunoaste ¢ dreptul de a invita si a marturisi apartine doar ierarhiei, se afirma
concomitent ci acest drept nu are loc in afard sau deasupra Bisericii, ci induntrul
siin numele Bisericii. Sobornicizarea vizeazi, asa cum am mai precizat, pe fiecare
credincios si fiecare credincios poate si trebuie si depund marturie despre Adevar
(desigur, nu in sens schismatic, izolat, ci ca membru al comunitatii ecleziale).
Intregul popor al Bisericii — clerici si laici laolalti — formeazi vocea ex consen-
suecclesiae. Mai mult, la fel cum episcopul nu reprezintd o autoritate dincolo de
yturma’ sa, si institugia sinodului, cu toata valoarea ce i se acordd in Rasirit, nu se
situeaza mai presus sau dincolo de Biserica. ,,Sinodul tilhiresc” de la Efes (449)
este un exemplu ci, in pofida conditiilor exterioare de universalitate, adevirul nu
tine de un sufragiu, de numar. Toate hotirérile dogmatice episcopale si sinodale
sunt receptate tacit (dar sigur!) de Biserica in intregimea ei, care le acceptd sau
respinge in functie de conformitatea lor cu dogmele anterioare. In continuare
vom vedea ci formula ,Urmand deci Sfingilor Paringi...” nu era intAmplitoare: ea
sublinia necesitatea de a exprima tocmai invagitura anterioara pe care Biserica o
receptase deja ca autenticd, de care tinea insisi validitatea sau nevaliditatea sino-
dului convocat acum. Plecind de la convingerea nestrimutati ci Hristos Insusi
este izvorul si criteriul Adevirului, Par. Florovksy va sublinia att importanta Pi-
ringilor — ,martori” ai Lui —, cit si consensul eclezial, in care institugia sinodului
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constituie doar #nu/ din modurile de exprimare al doctrinei autentice a Bisericii
(si in nici un caz ex sese).

Si mai pe larg se trateazd problema doctrinara a Bisericii in studiile si
articolele ce au ca subiect relagia dintre Scripturd, Bisericd si Traditie — adicd
ceea ce un exeget al teologiei teologului rus numea ,,constiinta Bisericii” (cf. Y.-
N. Lelouvier). Esenta mesajului se giseste intr-un studiu timpuriu al Parintelui
Florovsky, redactat dupi audierea unui curs tinut la Bonn de Karl Barth in anul
1931.% Acesta debuteazi cu afirmarea lui Dumnezeu ca un Deus revelatus, si nu
ca un Deus absconditus, precum si cu formularea , paradoxului Revelatiei” ca di-
alog divino-uman, legiméntul celor doi parteneri (in care insa Dumnezeu are
intotdeauna initiativa) ce constituie de fapt taina cuvintului uman transformat si
transfigurat pentru a primi si transmite teofania divina. Desi in greaci cuvintul
este la plural, 7z biblia formeazi o singuri ,carte sfintd” in care este transpusa is-
toria sfAntd (Heilsgeschichte) a legaméntului dintre Dumnezeu si om. Importanti
este deci teleologia Scripturii, problema perspectivei alexandrine — care vedea in
textul biblic mai mult un ,sistem” de simboluri si alegorii — sau a perspectivei an-
tiohiene — care accentua relatarea istorica a textului — fiind una secundari. Her-
meneutica biblica a Sfingilor Paringi a cunoscut ambele moduri de interpretare,
ele fiind complementare si nu antagonice. In orice caz, dupi Pirintele Florovsky
importanta Scripturii (ea std ,un in citire, ci in ingelegere”, Sf. Ilarie de Poitiers)
se relevd numai si numai in cadrul Bisericii. Biblia este ,,cartea Bisericii” pentru
cd ea a fost scrisd, pastratd, cititd si ingeleasd in cadrul ei, sub asistenta Duhului
Sfant. In fine, ,criteriul adevirului” este intotdeauna lisus Hristos, Care este si
Capul Bisericii.

Referindu-se la structura ragional-discursiva a mesajului evanghelic si a in-
terpretarii si aplicirii sale in si prin dogmele crestine, Georges Florovsky intro-
duce in expunerea sa problema ,elenismului crestin”, inteles in sensul urmator:
incd de la inceput, Biserica a resimtit ca o necesitate interna — si nu ca prilej de
speculatie metafizica, pur intelectuald — nevoia de a interpreta cuvintele Scripturii
ca mdrturie a experientei sale duhovnicesti, si tot de la inceput aceastd hermene-
utica ecleziala s-a realizat in matricea elenismului. Fird a avea de-a face cu o noud
Revelatie, dogma a constituit deci mirturia aceleiasi Revelatii, a aceluiasi Adevar
pe care l-a transmis si Evanghelia.

Din aceastd cauzi nu s-a acceptat in teologia ortodoxa formularea ,evolutia
dogmelor”, accentuindu-se in schimb alte aspecte: neschimbabilitatea si invio-
labilitatea dogmelor dupa formularea si promulgarea lor (in special de un cadru

4 Idem, »Offenbarrung, Philosophie und Theologie”, in Zwischen den Zeiten, Heft 6,
Miinchen, 1931.
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sinodal, dar nu numai), precum si importanta ,aspectului formal”, rational, al
lor. Scopul dogmelor a fost unul dublu: negativ, de delimitare fatd de erezii (vezi
sensul primar al termenului horoi, ,granitd”), dar si pozitiv, de expunere intr-un
cadru conceptual (desi mereu relativ, cici taina dumnezeiasca nu se lasa niciodati
epuizatd de ratiunea omeneascd — de unde corectivul teologiei catafatice prin teo-
logia apofatici) a credintei. Tot ca o implinire a vocatiei religioase a omului si ca
un mod de exprimare a ei s-a ivit §i ,elenismul crestin” al Bisericii: ,,imbisericirea
(Verkirchlichung) elenismului” (in chip contrar opiniei lui A. von Harnack, care
privea acest fapt exact dintr-un punct de vedere contrar), in primul rind, conse-
cinta trecerii Revelagiei de la poporul ales, cel iudeu, la ,neamuri” (universalitatea
Evangheliei), si de aici necesitatea accesibilititii ei. In mod firesc, cadrul cel mai
propice (si providential, in opinia lui Florovsky) l-a reprezentat filozofia elena,
care va deveni o categorie vesnica in existenta Bisericii (o philosophiaperennis).
Mai sunt de mentionat doud aspecte asupra carora marele teolog si patrolog rus
a tinut sd atragd atentia: mai intai, este indubitabil ca , Evanghelia ne-a fost datd
tuturor si pentru totdeauna in limba elend” (ceea ce nu inseamna ci ea este intra-
ductibil, ci ca ea ,se traduce intotdeauna din limba greaca”); apoi, increstinarea
elenismului nu a echivalat de fel cu ,eternizarea” unui anume sistem filozofic,
caci, desi au fost preluate teme si termeni din filozofia elend, tocmai prin aceastd
receptare ele au fost modificate sau li s-a dat un nou sens. Nu este vorba deci de
o imitare servila, ci de o convertire profunda, iar cAteva exemple utilizate de Par.
Florovksy dovedesc acest lucru: ideea creaturalitatii lumii; intuitia crestind a isto-
riei ca implinire creatoare unica, in sensul unei miscari de la un inceput catre un
sfarsit; intelegerea omului ca persoand, de neconceput in gindirea greaca, pentru
care prosopon era o simpld mascd; in fine, mesajul Invierii cu trupul, ce provoca
de-a dreptul ,;spaimi” elenilor (vezi discursul Sfantului Apostol Pavel in areopag).
Totusi s-au adus, in ciuda unei coerente aparente a discursului, si anumite critici
acestui ,elenism crestin” promovat de teologul rus, dintre care amintim doui: in
primul rind, in ce fel s-a manifestat ,elenismul” in cazul unor Pirinti si scriitori
bisericesti ne-eleni, cum ar fi cei de facturi siriacd?; in al doilea rind, asa-zisul
consens patristic (datorat, in parte, tocmai acestui ,elenism” unificator) s-a do-
vedit a fi mai mult teoretic si nu real in istoria Bisericii, in sens contrar fiind de
neintgeles apelul formulat cu ocazia Congresului de la Atena (1937).

Daci prima criticd este pe deplin indreptatita, in opinia noastra cea de-a
doua porneste de la o neintelegere si poate fi usor respinsa tocmai printr-o mai
atentd lecturare a naturii Traditiei si a rolului Sfintilor Périnti in opera florovski-
and. Delimitandu-se de opiniile romano-catolice si protestante, Par. Florovksy va
afirma valoarea pozitivd a Traditiei, pe care insd nu o va privi prin prisma celor
»doud izvoare” de transmitere a Revelatiei divine — unul scris si unul oral. in ace-
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lasi timp el va refuza si identificarea Traditiei cu un soi de arheologie spirituala:
aceasta este nu ,vocea trecutului, ci a eternitdtii”, iar fidelitatea fata de Traditie in-
seamnd, in chip paradoxal, o eliberare in report cu trecutul, ca fad de un criteriu
formal exterior. Ciutindu-se o definitie cAt mai exactd, Traditia trebuie inteleasi
ca o marturisire a Duhului ce reveleaza si reinnoieste continuu mesajul mantuirii
pe care-] ofera Biserica. Acelasi Duh al Evangheliei lucreaza si in Traditie, propo-
viduind pe Unul si Acelasi Hristos. De aici decurge si dificultatea aplicarii unor
criterii formale Traditiei: expresia vicentini ,ceea ce a fost crezut pretutindeni,
intotdeauna si de citre toti” (ubique, semper, ab omnibus) contine, in opinia lui
G. Florovsky, o tautologie, cici semper si ubique nu se cer intelese literal si em-
piric, iar abomnes nu-i include pe toti cei care se pretind a fi crestini, ci doar pe
cei ,adevirati” (adica cei care pastreaza adevirata invagatura a Bisericii i o inter-
preteaza corect). Desigur, toate aceste consideratii trebuiesc relationate cu sensul
sobornicitatii Bisericii — un sens calitativ, nu cantitativ. Doar astfel poate fi ingeles
accentul pus de Pir. Florovsky asupra rolului jucat in edificarea si transmiterea
izvoarelor Traditiei de catre cei care au atins ,,mdsura soborniceasci” a Bisericii,
Sfintii Paringi. Acestia activau nu ca niste personalititi separate, ci mai curdnd ca
viriecclesiastici; ei redau nu atat experienta lor individuald, cAt experienta eclezia-
la. Consensuspatrum, sau perspectiva holisticd a teologiei ortodoxe in ceea ce pri-
veste gandirea Pirintilor, nu provine dintr-o perceptie uniformatoare, incapabila
sa sesizeze nuantele sau accentele personale, ci are ca premiza reflectarea cugetului
Bisericii Catolice si Universale (toekklesiastikonphronema) de citre Sfintii Paringi.
Si un ultim aspect: ,,epoca Pirintilor” nu reprezintd un capitol incheiat in istoria
Bisericii, risfrint la primele cinci sau opt secole; etosul Bisericii este, chiar si as-
tazi, animat de Duhul Sfant, de unde actualitatea Piringilor pentru epoca noastri
si epocile viitoare, precum si necesitatea intoarcerii la ,,mintea” patristicd — singu-
rul mod de (re)integrare in plenitudinea liturgico-dogmatica a Bisericii.

Daci pand acum ne-am preocupat de ceea ce se cheami ,esenta” Bisericii,
sectiunea urmatoare a lucrarii noastre are ca subiect ,rolul” Bisericii (intre cele
doud aspecte existdnd, de altfel, o strinsa legiturd). Realitatea ecleziala este anti-
nomici, crestinul duce o ,viatd duald” (duas vitae), experiazi o dubla dimensiune
— eshatologica si temporala — si fiecare dintre acestea isi pune decisiv amprenta
asupra existentei sale. Orice accentuare unilaterald asupra Bisericii iz patria sau a
Bisericii iz via inseamnd o reducere inacceptabila a plenitudinii Bisericii ca Trup
al lui Hristos — ,Dumnezeu adevarat si om adevarat”. Chiar daci initial, redusi
la 0 mica ,frigietate” (koinonia) in lerusalim, crestinii s-au simtit ,,pelereni” (pa-
roikousa) in aceastd lume, poseddnd un acut sentiment mesianic, foarte curind
acestia au vadit caracterul comunitar al crestinismului — Tainele Bisericii fiind
»sacramente sociale”, ,sacramente ale incorporarii” - , precum §i misiunea de a
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reclidi societate umand pe o noud baza. Astfel spus, modul de organizare al co-
munitaii crestine, care tindea spre armonia inter-personala a Sfintei Treimi, tre-
buia si se reflecte in intreg cosmosul — un ideal care, in opinia Pir. Florovsky, desi
constituie o ,,mostenire comuna” a intregii Biserici, apare ca un ,ethos distinctiv”
in special in cadrul Bisericii Ortodoxe Résaritene. Fidel vocatiei sale istorice, de-
sigur cd G. Florovsky nu putea sa nu fie constient de transpunerea doar partiald
in practicd a acestor idealuri sociale’ de-a lungul timpului. Rezumand, pot fi
identificate doud asemenea incerciri majore, denumite ,Imperiul” si ,,desertul”.

1) Imperiul este termenul folosit pentru a desemna ceea ce a fost numita
sinteza bizantind dintre Stat i Biserica sau — intr-un mod impropriu in opinia
Par. Florovsky - cezaro-papism. Trecerea de la mica ,adunare frateascd” din le-
rusalim la o religie in plin avant ce incepea si domine spatiul elenistico-roman
prin activitatea misionara extrem de fructuoasd a Sfingilor Apostoli si a ucenicilor
acestora, demonstrind caracterul voit universal al crestinismului, a fost marcatd
de edictul constantinian de la Milano (313). Mutatia, simbolizatad de transferul
rangului de capitald de la vechea Romi pagani la Constantinopol, ,Noua Roma”
crestina, este din ce in ce mai mult consolidata de basilei: spre sfarsitul secolului
al IV-lea, Teodosie cel Mare consacra crestinismul ca religie oficiald a Imperiului
si dezavueaza prin lege paganismul; la rindul lui, imparatul Iustinian consfinteste
prin Novela VI (16 martie 535) noul sistem politic — o Civitas Respublica Christia-
na. Acest Christian Commonwealth nu a reprezentat insd niciodatd un model atit
de unitar si armonios (aga cum s-a dorit) intre stat si Bisericd. Fira sa fie vorba
de aservirea acesteia din urmd, pretentiile unor imparati de a decide in alegerea
unor patriarhi sau chiar de a se pronunta in chestiuni doctrinare s-au lovit, nu
de putine ori, de rezistenta clericilor, de la patriarhul insusi si pand la simplii
monahi, ceea ce ne trimite la urmitorul model. Inainte de aceasta ar mai fi insi
ceva de spus, ca o concluzie: faptul ca impdaratii erau cu adevirat conducitorii
Commonwealth-ului crestin nu ii plasa deasupra Bisericii, ca o autoritate suprema,
si nici nu transforma Biserica intr-un , departament liturgic al Imperiului”.

> lata care sunt idealurile, principiile crestine fundamentale relevante in orice context

istoric: 1) recunoasterea egalitatii intre oameni: ,,Inliuntrul Trupului Bisericii Risiritene nu e loc
pentru nicio discriminare sociala sau rasiala [...]” 2) ,Hristosul Traditiei Rasiritene este Hristosul
umil”, adici atentia acordata celor nevoiasi si dezavantajagi; compasiunea universald a Bisericii
face din aceasta ,mai curdnd un spital decit o resedintd pentru cei desivarsiti. Etica Bisericii este
strins legatd de dogmele Bisericesti, cici acestea sunt mai mult decit niste scheme elaborate in
vederea unei societati ideale. Rolul lor este unul practic, care se traduce prin slujirea celor saraci si
nevoiasi’; 3) in fine, ,traditionalismul” Bisericii Ortodoxe, care nu inseamnd insd conservatorism.
Dimpotriv, sensul siu este unul dinamic, trimite la continuitate si echivaleazi cu acea ci ,ethosul
Bisericii Risaritene este acelasi ca in primele veacuri”.
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2) Pustia este sintagma care reflectd, in viziunea Parintelui Georges Floro-
vsky, atitudinea de protest a unui grup al Bisericii (monahii) fatd de realitatea
istorica a ,increstinarii” Imperiului. in pofida unei aparente binefaceri, monahii
au fost cei care, manati de un spirit ,reactionar”, au simtit nevoia si se retragd
din aceasta ,societate hibridd” pentru a (re)gasi si realiza idealurile crestine. In
fapt, miscarea lor nu era una anti-sociala — in degert se ciuta insdsi constituirea
»Noii Societdti” crestine autentice, ca o reaccentuare, prin legimintele monahale,
alegamintelor baptismale — si nici nu pretindea a fi 0 comunitate ,,a celor alesi”, o
elitd a Bisericii. Sfingii Vasile cel Mare sau loan Hrisostom au atras atentia asupra
pericolului secularizirii, a confuziei dintre ,,Imparitia lui Dumnezeu” si ,Impiri-
tia Cezarului”, dorind s le ofere zuturor crestinilor modelul organizirii societatii
pe temelia practicdrii virtutilor si a depasirii egoismului — fard a fi impotriva
posesiunii, ei au subliniat cd aceasta este justificatd doar prin folosinta ei cuvenitd
(totul provine de la Dumnezeu-Creatorul si trebuie folosit spre slava Lui).

In mod contrar a ceea ce credea A. Nichols, Pir. Florovsky a aritat ca cele
doud solutii prezentate anterior nu numai ca nu au dus la o sintezd viabild, dar
au si pus Biserica in pericolul unui dublu extremism: pe de o parte, opozitia fad
de lume (exemplul oferit este ,,republica monahala” de la Muntele Athos!), pe de
altd parte, sucombarea in fata ,lumii acesteia” (vezi pretentiile fie universaliste
ale Imperiului bizantin, fie cele nationaliste ale Rusiei, cu auto-declararea ei ca
a , Treia Rom®”). In nici un caz acest esec (dureros, e adevirat) nu trebuie si
conduci la o atitudine pesimistd sau redactari fatd de misiunea sociala a Bisericii:
crestinismul autentic, fundamentat pe sentimentul responsabilitatii comune, pe
spiritul reciprocititii, smereniei si al compasiunii, are drept criteriu de valabilitate
insisi actiunea sociali. In consecingi, G. Florovsky se va revolta impotriva predarii
Bisericii in fata unui Polizei-Staat, asa cum era cazul in regimul totalitar comunist
instaurat in tara natala, precum si a formelor de opozitie a crestinului faga de
societate si culturd: pietismul, puritanismul, existengialismul i, in fine, opozitia
yomului simplu”. Tuturor acestora el le opune ,,darul discernimantului” de care
trebuie sd dea dovadi crestinul, alegind ,.cele bune” si renuntind la ,cele rele”
(mereu avind insa ca bazd ideea cd ,destinul culturii omenesti nu este irelevant
pentru destinul final al omului”).

Vorbind despre rolul activ al Bisericii in lume, Par Florovsky nu putea si
ocoleascd delicatul subiect al relatiei dintre ecleziologie si ecumenism: intensa sa
participare la dialogul inter-religios trebuia deci si se reflecte si in opera si gindi-
rea lui, ultimele doud volume din colectia de Opere complete avand ca temi chiar
problema unititii crestine.

Ch. Kiinkel a sistematizat astfel activitatea ecumenici in perspectiva floro-
vskiand: punctul de plecare trebuie si fie unitatea tuturor crestinilor in Hristos,
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dupi care se trece la identificarea i analizarea schismei dintre Biserici, a legaturi
Bisericii Ortodoxe cu acestea si, in fine, ciutarea pasilor ce trebuie urmati pe
drumul (re)unirii Bisericilor.

Situatia tragicd in care se gisesc crestinii astdzi — o situatie de ,,schismd” —
este reald; in acelasi timp, din punct de vedere ortodox paradoxal este ca aceastd
situatie intra §i mai mult in contradictie cu imaginea Bisericii de Trup unic al
lui Hristos. Cauza tuturor dezbinarilor este dubli: atit o ,lipsa de iubire” (lack
of love), consecinta a pacatului si riului, cat si problemele doctrinare, dovada a
»inadecvarii” mintii umane in fata tainei divine. Convingerea intima a Pir. Flo-
rovsky era insa aceea ci Trupului lui Hristos nu poate fi impartit; dupa el singu-
ra Biserica adevirata si continuatoarea Bisericii primare este Biserica Ortodoxa,
celelalte culte si denominatiuni nefiind decit rezultatul unor ,forte de disociere”
si ,divizare” in raport cu Biserica unici a lui Hristos. In acelasi timp, ficand o
subtild exegeza a gandirii Fer. Augustin si a Sf. Ciprian de Cartagina, celebrul
teolog si patrolog reliefa ci limitele harismatice nu coincid in mod invariabil cu
cele canonice. Desi si in cazul ecumenismului trebuie aplicatd ,acrivia’, anumite
practici ecleziale (de ex. ,botezul singelui”) si recunoasterea unor Taine savarsite
in afara Bisericii Ortodoxe constituie o dovada a posibilitdtii existentei harului
si extra ecclesia. Rimane inci o problema deschisa in ce misura ele sunt la fel de
seficace” ca si Tainele savarsite in limitele canonice ale Ortodoxiei; totusi, impor-
tanta unei astfel de perspective rezida in posibilitatea ca ea si stea la baza unui
dialog fructuos cu ceilalti crestini. Altfel decAt modelele de unire romano-catolice
(prin recunoasterea primatului papal) sau protestante (vezi ,teoria ramurilor”,
branchtheory), modelul ortodox — insista GerogesFlorovksy — trebuie si fie nu
unul al ,ecumenismului in spatiu”, ci al ,ecumenismului in timp”. Mai exact,
invagitura de credinga nu poate fi in nici un caz relativizatd sau chiar inlituratd
pentru a se favoriza ,intercomuniunea euharistica”’, pentru cd acest act ar ramine
unul strict exterior, fird o consecinti interioari. In vederea unititii plenare de-
cisiva este si cautarea comund a Adevarului, adici a Aceluiasi lisus Hristos Care
Se oferi in Euharistie. In orice caz, drumul ecumenismului este unul anevoios,
plin de obstacole ce nu pot fi depisite prin simple activitati sociale, prin compro-
misuri sau gesturi spectaculoase. In viziunea florovskiani, ecumenismul nu tine
doar de vointa omeneascd, ci mai mult de ,,ghidul sigur si infailibil” — Mangaie-
torul, Duhul Adevirului.

Ultima sectiune a lucrarii noastre urmareste si aseze conceptia ecleziologica
a Parintelui Florovsky in matca sa ,fireasc’, adicd in cadrul miscarii neo-patris-
tice ortodoxe contemporane. Aceste nu este un demers facil intrucat principa-
lii reprezentanti ai miscarii — Vladimir Lossky (1903-1958), Panayotis Nellas
(1936-19806), lustin Popovici (1894-1979) si Dumitru Staniloae (1903-1993)
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— nu au avut doar legaturi si puncte comune, ci, in unele din temele teologice
abordate, ei au tratat dintr-o alta perspectivi acelasi subiect, ajungindu-se chiar
la critici explicite. (O cauza a acestei stari de fapt o reprezintd chiar conditiile
istorice in care si-au dus ei existenta: de exemplu, in ceea ce priveste conceptia
despre catolicitatea Bisericii, se pot deosebi clar doua linii directoare opuse, una
specifica teologilor rusi si diaspora, alta specifici teologilor de dincolo de ,,cortina
de fier”.) Autori prolifici, traducitori si exegeti neobositi ai Sfintilor Parinti, teo-
logii ortodocsi la care ne-am referit au lisat in urma o opera grandioasa extrem de
greu de sintetizat, chiar si numai in ceea ce priveste ,,capitolul ecleziologic”. Ne
vom limita deci aici sd redim doar punctele evaluarii finale care, desi rezumativa,
redid concludent atit punctele comune, cit si pozitiile divergente:

1) In primul rind, este demni de remarcat la toti teologii neopatristici cen-
trarea ecleziologiei pe hristologie si accentul pus pe simbolul Bisericii ca Trup al
lui Hristos. Trebuie spus ca simbolul are aici nu un sens metaforic, ci deplin real:
Hristos este Capul Bisericii, iar credinciosii sunt ,,pietre vii” care zidesc acest Trup
al Sau, madulare ce primesc prin Sfintele Taine (si mai ales prin Taina Euharistiei)
simtirea si functiile spirituale ale Capului. In acest sens, incepand de la Botez, se
constituie inceputul ,vietii in Hristos”, cresterea spre masura varstei depline a lui
Hiristos, adicd ,,indumnezeirea” (theosis) sau hristificarea. Acest proces, inceput in
aceastd lume, nu este insa unul natural, necesar sau ontologic; dimpotrivi, este
unul personal, adicd implica vointa libera si constienta a omului, reflectatd in si-
nergie (conlucrarea omului cu harul divin). In consecingi, firi a se ajunge la con-
ceptia lui Lossky despre ,,dubla iconomie” — de care Florovsky sau Stiniloae s-au
delimitat explicit — trebuie recunoscutd si lucrarea Duhului Sfint in cadrul vie-
tii ecleziale. Taina Cincizecimii conferd posibilitatea dobandirii harului, necesar
pentru atingerea hristificirii sau indumnezeirii. De fapt, Biserica este o ,icoand”
a intregii Sfintei Treimi: credinciosul este infiat de Tatal prin Duhul in Hristos.

2) Mantuirea credinciosilor in Biserica nu este insi doar un ideal abstract,
ci transpare cu pregnantd din exemplul sfingilor, si mai ales al Maicii Domnului.
Mariologia ortodoxd, spre deosebire de cea romano-catolici, nu pune accentul
atat pe desdvarsirea personald (imaculata conceptie sau ridicarea cu trupul la cer),
cit pe calitatea Fecioarei de Maici a Domnului Intrupat. La toti autorii tratati
»Pururea-Fecioria” este completatd de theotekologie: daca Biserica este Trupul lui
Hristos, iar Acesta si-a luat trupul omenesc de la Fecioara Maria, rezultd cd aceas-
ta este si ,Maica Bisericii” (Materecclesiae). Cinstirea acordata Maicii Domnului
si pozitia sa privilegiata in cultul ortodox, desi par extrem de indriznete, trebuiesc
privite intotdeauna prin prisma relagiei sale ,privilegiate” — de tipul mama-fiu —
cu Hristos. De aici decurge si rugaciunea pe care i le adreseaza credinciosii: fira a
fi co-redemptrix, Maica Domnului a atins cea mai mare intimitate, prin umanita-
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tea lui Hristos, cu dumnezeirea, si acest fapt o face ,mai cinstitd decit heruvimii
si mai marita fira de asemanare decat Serafimii.”

3) Una dintre trisaturile caracteristice ale teologiei ortodoxe consta in ,,de-
finirea”, mai exact expunerea, fiintei Bisericii pe baza celor patru atribute ale sale
amintite in Simbolul de credingd niceeo-constantinopolitan: una, sfantd, sobor-
niceasca si apostolici. Se recunoaste ci singurul izvor al lor este tot Sfanta Treime,
de unde si relatia lor strinsd. Totusi, un punct divergent il constituie sensul pe
care-] primeste ,catolicitatea’. Recunoscind in mod unanim ci el nu coincide
cu universalitatea (vezi reticentele fata de canonul vincentin), teologii ortodocsi
de orientare neo-patristica s-au pronuntat asupra faptului daci principiul etnic
(national) este sau nu relevant in Bisericd. Riaspunsul oferit a fost unul antagonic:
pe de o parte, teologii rusi din diaspora sau socotit ci a fi crestin este o conditie
supra-nationald, Pirintele Florovsky afirmand ci ,elenismul crestin” este o con-
stantd vesnica a crestinismului (de unde si criticile sale aduse filosofiei si teologiei
ruse), in timp ce Lossky a identificat si denuntat filetismul in Ortodoxie. In
sens contrar s-au pronuntat cei doi teologi ,de dupa cortina de fier”: Pirintele
Popovici a dezvoltat conceptul de svetoslavje al predecesorului sdu, ep. Nikolai Ve-
limirovici, declarAnd c srbii au de indeplinit un rol mesianic in lumea contem-
porand (a opus ,,umanismului” lumii occidentale pe Dumnezeu-Omul si cultura,
teologia, societatea etc. specifica Lui). Parintele Stiniloae a subliniat, pe de altd
parte, pozitia unica a romanilor ca ,,punte intre Orient si Occident” si identitatea
romanismului cu crestinismul specific acestei ,,matrice spirituale” (vezi etnogene-
za poporului roman, ce a coincis cu increstinarea).

4) Teologia sacramentald ocupd un loc important in ecleziologia neo-pa-
tristicd ortodoxd, fird ca ea si ,imbrace” aceleasi forme ca in teologia apuseand
(ce a influentat i manualele ,,de scoald” ale unor autori ortodocsi). Ideea de baza
este aceea ca foatd viata Bisericii este o Taind, ci omul se sﬁn§e§te nu doar prin
cele sapte Taine. Apoi, o alta idee esential este aceea ca centrul vietii Bisericii il
reprezinta asa-numitele , Taina de initiere”, si mai ales Taina Euharistiei — modul
maxim de unire cu Hristos in aceastd lume. Cu exceptia lui I. Popovici si a lui
D. Stiniloae, ceilalti autori si-au restrins prezentarea doar la aceste trei Taine —
Botez, Mirungere, Euharistie —, cu sublinierea (pe urmele Sf. Nicolae Cabasila)
centralititii Euharistiei ca Taina a Bisericii (Staniloae si Florovsky au aritat cel
mai elocvent relatia tuturor celorlalte Taine cu Euharistia).

5) Unul dintre eforturile teologiei neo-patristice a constat in incercarea de
»de-clericalizare” a Bisericii, adici de reconsiderare si reevaluare a functiei si rolu-
lui laicilor in cadrul acesteia. Fira a relativiza ierarhia sacramentald — consfintita
de Hristos Tnsu§i, Marele Arhiereu, nu de vreo autoritate umani, si transmisa
prin succesiunea apostolica ce isi are izvorul in Taina Cincizecimii —, toti autorii
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au insistat ca nu exista o opozitie intre clerici si laici. De aici au decurs mai multe
consecinte, printre care si aceasta: desi episcopul conduce Biserica locald, prezi-
dind, in numele lui Hristos, Euharistia, laicii nu au doar un rol decorativ, ci sunt
co-participanti, co-litughisitori. Daca Biserica nu poate exista fard episcop, nici
episcopul nu poate exista fira Biserica intreaga, clerici si laici. Mai mult chiar,
nici chiar un sinod (fie el §i ecumenic) nu are valoare autoritativa fird a fi receptat
de intreaga Biserica (intelegand aici si laicii).

6) Proclamand neincetat Vestea cea Buna (Evanghelia) ca Traditie, Biserica
are de jucat un rol decisiv in lume. (Aceasta din urma nu este de altfel demoniza-
ta, ci i se acorda valoarea ce i se cuvine in calitatea sa de creatie a lui Dumnezeu.)
Tensiunea antinomica a Bisericii — situata ,,in lume”, dar neficind parte ,din
aceastd lume” — nu exclude misionarismul, ba chiar dimpotriva, tine de fiinta sa.
Ea trebuie si demaste neincetat raul, sa lupte impotriva nedreptatilor sociale, fard
a recurge insd decit la mijloacele sale specifice. Se poate ajunge insi in acest mod
(si aici meritul Parintelui Florovsky este mai mare) la situatii ambigue, la incercari
(esuate) de a impaca Biserica cu lumea, sau, in sens contrar, de a parasi radical
lumea. Ambele solutii, de nereconciliat, sunt in cele din urma false, iar Biserica
trebuie sa fie o prezentd activd, implicatd social, militind pentru promovarea va-
lorilor crestine (nu ca o societate umand caritabila, ci ca inaugurare a Tmpiré@;iei
ceresti inca de aici si acum).

7) Tot in categoria misionar este inclus si ecumenismul. In general teologii
ortodocsi neo-patristici nu sunt refractari dialogului cu fratii §i surorile de altd
credinga, dar ei sustin fara concesii citeva linii directoare: Biserica Ortodoxa este
adevdrata si unica Biserica a lui Hristos, in calitatea sa de continuatoare a Bise-
ricii primare; despartirea crestinilor este reald (ca schismd), nu doar aparentd sau
superficiald; deplindtatea harului e detinutd doar de Biserica Ortodoxd, fara insd
a echivala astfel in mod necesar granitele harismatice cu cele canonice; modul de
unire al tuturor crestinilor nu trebuie sa minimalizeze sau si exclude invagatu-
ra de credintd in favoarea practicii inter-comuniunii; pentru ortodocsi singurul
mod de unire este reintegrarea in Traditia Sfintilor Parinti, regasirea ethosului lor.
Pozitia Pirintelui Popovici este una si mai radicald: singura Biserica este Biserica
Ortodoxi — toate celelalte culte sunt erezii, iar cu ereticii canoanele interzic orice
dialog. Unitatea ecleziald (afectata mai ales de neo-arianismul contemporan si
de ,ciderea” papei, comparabild cu cea a lui Iuda) nu inseamna altceva decit
revenirea imediatd §i neconditionatd la Ortodoxie, fapt echivalent cu regisirea
Dumnezeu-Omului Hristos ca unic criteriu al Adevarului.

In incheiere ne vom rezuma a reda, intr-o singurd fraza, ceea ce considerim
noi a fi principalul merit al lucririi noastre: acela de a constitui, plecind de la
ecleziologie, prima prezentare sistematici a operei lui Georges Florovsky in limba

65



Ciprian lulian Toroczkai

romana. Meritul este cu atdt mai mare cu cit avem de-a face cu unul dintre cei
mai importanti teologi ortodocsi ai secolului al XX-lea, promotorul miscarii de
Lrenagtere spirituald’, de inspiratie patristicd — vocea sa primind astfel si o inspi-
ratie ,,profeticd” —, si un ,purtitor de cuvint universal recunoscut in miscarea
ecumenicd’ (A. Schmemann), preocupat sd prezinte nu vreo traditie locald (rasa-
riteand) ci insasi Traditia universald a Ortodoxiei.
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Parintele Georges Florovsky,
precursor al ,,eclesiologiei euharistice™

Argument: o intdlnire providentiali

Numele Parintelui Ioan I. Icd sen. este recunoscut ca cel al unuia dintre cei
mai importanti teologi ortodocsi romani ai zilelor noastre. Pentru multe genera-
tii de absolventi ai Facultdtilor de Teologie din Sibiu si Cluj-Napoca — monahi,
preoti, profesori si ierarhi — Preacucernicia sa a intruchipat in mod exemplar dis-
ciplina numitd Dogmatica. A-l omagia printr-un asemenea Festchrift este asadar
nu atit un semn de pretuire, cit mai ales de recunoastere a talentului didactic si
a vocatiei sale sacerdotale.

Semnatarul acestui studiu incearca un sentiment de regret: nu a avut sansa
de a-l avea ca profesor pe Parintele Ici! Cu toate acestea, il considera unul dintre
indrumitorii sii profesionali si spirituali. De ce aceasta? Credem cid nu este lipsit
de interes sd prezentdm ce are la bazd aceastd afirmatie, schitdnd in citeva cuvinte
modul in care a avut loc o intilnire providentiala.

Intors de ceva vreme de la o bursi de cercetare la Facultatea de Teologie
Vechi-catolica si Evanghelicd din Berna (Elvetia), ma confruntam cu ,dilemele
existentiale” ce il cuprind probabil pe fiecare absolvent: lipsa unui loc de munci.
Totusi, printr-un concurs de imprejurdri am avut ocazia de a fi angajat la libriria
,Humanitas” din Sibiu. Intr-una din zile, la telefon, cineva care s-a recomandat
ca fiind ,Pirintele Ic” m-a rugat si xeroxez citeva pagini dintr-o carte si si le
aduc, dupi orele de serviciu, la adresa pe care mi-a comunicat-o.

Zis si facut. ProfitAnd de ocazie, am adus cadou si o carte a subsemnatului,
ce avea ca subiect Teologia rusi din diaspora. Nu mica mi-a fost surpriza si aflu
cd parintele cumparase deja cartea, o citise — ,,Pot si-ti arit, e subliniata!” — si ii
si placuse.

Pornind de la aceastd ocazie am avut privilegiul de a mai fi primit ca oaspete
al Pirintelui Ica si al sotiei sale, fiind mereu primit si tratat cu cildurd. Castigul

" Studiu publicat in volumul Omagiu Pirintelui Prof. Univ. Dr. b. c. loan Icd, Editura Re-
nasterea, Cluj-Napoca, 2007, p. 243-261.
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a fost imens, cici parintele s-a dovedit a fi un excelent pedagog si, mai ales, un
partener de dialog in cel mai pur spirit socratic — mereu dornic sa-i releve interlo-
cutorului calea cea mai scurtd si corectd in descoperirea Adevarului. Desigur, cei
care au trecut, la rindul lor, prin acest veritabil ,,examen” (sau, dupd cum ironic
spune Pirintele Icd insusi, ,au fost pusi la exercitii impuse”), nu vor putea uita
niciodatd ochii adanci si pitrunzitori, tresdrirea nervoasa la fiecare ezitare sau
imprecizie a ,,novicelui” sau discursul abrupt si necontenit, asemenea apelor vije-
lioase ale unei cascade ... In orice caz, un lucru nu poate fi negat: Domnia Sa te
silea sd gAndesti, sa iei pozitie, sd incetezi a mai fi ,,cildicel”, iar cistigul era imens
chiar si atunci cind discutiile deveneau ,dispute”, tridind diversitatea scolilor
teologice (si Ioan Petru Culianu vorbise, cu referire la maestrul siu milanez, Ugo
Bianchi, de ,luxul disputei si al disensiunii”, de ,savoarea unica a acelor lungi
discutii in care se confruntd puncte de vedere si se cautd solutii™").

In cadrul unei astfel de discutii atentia noastri s-a indreptat asupra asa-
numitului curent ,neopatristic” — tema tezei mele de doctorat din acea vreme —,
dar si a tendintelor promovate de un alt curent dominant in teologia de astizi
(si nu doar ortodoxd), ,eclesiologia euharistica”. La sfarsitul intrevederii Parin-
tele mi-a pus la dispozitie si un studiu redactat de el, ,Implicatiile eclesiologiei
euharistice privind unitatea Bisericii din perspectiva interconfesionald”, care inci
de la primele sale rAnduri dorea s sublinieze originalitatea acestei directii: ,,Re-
nasterea ortodoxa din secolul XX, precum si participarea la Miscarea ecumenici
de apropiere si redescoperire a unititii, au condus o serie de teologi ortodocsi
contemporani, indeosebi din diaspora rusi, si depaseasci viziunea ingusta a ma-
nualelor de scoald despre Bisericd si Euharistie, ca doud entitdti separate si sd le
regindeascd in unitatea lor originard, trinitard, hristologici si pnevmatologica,
inseparabila. Asa s-a ajuns la conceptul nou al eclesiologiei euharistice, in care
Biserica, ca si comuniune euharistic si trup eclezial al lui Hristos, prin impar-
tasirea de trupul euharistie al lui Hristos, prin harul Duhului Sfant, participai la
insasi viata de comuniune a Sfintei Treimi, fiind o unitate deplina la nivel local si
universal”. De asemenea, studiul reamintea un fapt pe care Pirintele Icd sen. mi-l
reamintise i in chip oral — faptul cd primi pasi in dezvoltarea conceptiei ,.eclesio-
logiei euharistice” se regisesc chiar la unul dintre cei mai de seami reprezentanti
ai miscdrii neo-patristice ortodoxe din secolul XX, marele teolog si patrolog rus
al emigratiei, Pirintele Georges V. Florovsky (1893-1979). Fiind vorba de unul
dintre putinii teologi care nu aveau opera — de altfel, de mare anverguri — tradusd
la acea vreme in limba romani, am decis si-mi restring aria de cercetare doctorald
de la migcarea neo-patristici in general la gindirea acestuia, schimband conco-

! Cf. ,,Cuvant de mulgumire”, in loan Petru Culianu, Gnosticism si gindire modernd: Hans
Jonas, trad. Maria-Magdalena si Serban Anghelescu, Editura Polirom, Iasi, 2006, p. 7.
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mitent si subdomeniul de la Teologie Morali la Spiritualitate. (Poate tot in chip
providential, noul meu indrumator a fost cel care poate a fost si este singurul care
se poate mandri ci a beneficiat in chip maxim de talentul pedagogic si grija parin-
teascd — de data aceasta la propriu — a Parintelui loan Ici sen.: RC. Arhid. Ioan I.
Ici jr.). In orice caz, beneficiul pe care l-am avut de la cei trei indrumitori — mi
gribesc sa-1 amintesc aici si pe P.C. Pr. Prof. Dr. Ilie Moldovan — a fost decisiv in
cunoasterea si receptarea viziunii eclesiale a Pirintelui Florovsky, care reprezintd
subiectul sectiunii ce urmeaza a studiului nostru.

Originalitatea viziunii eclesiale a Pirintelui Georges Florovsky

A vorbi despre parintele Florovsky ca despre un ,precursor al eclesiologiei
euharistice” presupune, in opinia noastrd, a evidentia, pe de o parte, modul di-
ferit in care acesta a privit doctrina despre Biserica in raport cu predecesorii sii
rusi, atit din tard cat si din emigratie, iar, pe de altd parte, a reliefa 0 asa-numiti
steologie sacramentald” a sa, centrata pe Sfanta Taind a Euharistiei.

Un prim aspect esential pe care-l evidentiaza parintele Florovsky este acela
ci Biserica reprezintd ,,nodul vital al tainei méntuirii”, ,noua creatie a lui Dum-
nezeu, un rezumat viu (s.n.) al operei mintuitoare a lui Hristos”. Drept conse-
cinga, Biserica se confunda cu ,,ansamblul crestinismului” — ,,crestinismul, aceasta
este Biserica” — si prezintd, asemeni precizarilor din formula hristologici de la
Calcedon, un caracter antinomic, ,a doud realititi, divind si umana, fird fuzi-
une (amestecare), dar intr-o unitate indivizibild §i perfectd™. Orict ar parea de
surprinzdtor, se poate deci afirma negresit ca ,,teologia Bisericii nu este decit un
capitol al hristologiei”, dar un capitol capital, fard de care ,hristologia insisi nu
ar fi completd™.

Dar chiar daci Pirintele Florovsky pleaca in analiza sa eclesiologici de la re-
alitatea Tntrupirii, adica de la hristologie, el nu neglijeaza rolul Duhului Sfant in
constituirea Bisericii ca o realitate terestra, istorica, si acordi importanta cuvenita
intemeierii sale vizute in Taina Cincizecimii’. Astfel, acest moment al Pogorarii
Duhului Sfant asupra comunitatii crestine abia infiripate in lerusalim se consti-
tuie ca izvorul unitdtii eclesiale, ,ziua tainicei intemeieri si consfingiri a Bisericii”.
Acum Duhul Sfant, Cel trimis de lisus Hristos dupd inaltare spre a desavar-
si lucrarea Sa riscumpiratoare si méintuitoare, intrd in lume si devine ,izvorul

2 G. Florovsky, ,Le Corps du Christ vivant. Une interpretation orthodoxe de I'Eglise”, in La
Saint Eglise Universelle — Confrontation (Ecuménique, Neuchatel, 1948, p. 12-13.

3 Ibidem, p. 12.

* Idem, , The Sacrament of Pentecost”, in CW III, p. 189-200 (CW=Collected Works of
Georges Florovsky vol. 1-XIV, Nordland Publishing Company, Belmont, Massachusetts, 1972-
1989).
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atotoputernic al transfigurarii si indumnezeirii”. Ca act unic si irepetabil, Taina
Cincizecimii reprezintd ,,plinitatea si izvorul tuturor tainelor si lucrarilor sacra-
mentale, unica si inepuizabila fintdna a intregii vieti duhovnicesti si mistice a
Bisericii”, iar ,a locui sau a trii in Biserici implicd o participare la Cincizecime™.
Din aceasta cauzi insasi victoria Crucii si slava invierii stateau inci sub umbracula
legis, iar marturisirea lor mintuitoare s-a realizat deplin abia la Cincizecime. Jatd
de ce viata Bisericii este fondati pe aceste doua taine corelative: Taina Cinei celei
de Taini si Taina Cincizecimii — o dualitate se regaseste pretutindeni in existenta
Bisericii®.

Relatia celor doud Persoane din Sfinta Treime este, in opinia lui Florovsky,
atat de intim legatd, inct el ajunge sd afirme ca ,lucrarea Duhului Sfant in cre-
dinciosi este exact incorporarea lor in Hristos, botezarea lor in unitatea trupului
lui Hristos™.

Citatul acesta este elocvent in ilustrarea faptului ca parintele Florovsky se
distanteazd in mod categoric de conceptia ,,dublei iconomii” a colegului siu din
emigratia pariziana rusd, Vladimir Lossky®. Duhul Sfant este Duhul Fiului (In.
16, 13-14) si nu se poate accepta ideea ci ,,iconomia Duhului” ar limita sau redu-
ce ,iconomia Fiului”, la fel cum nu se poate accepta distinctia netd intre ,,unitatea
naturii” — ce ar tine de ,iconomia Fiului” — si ,,multiplicitatea ipostaselor umane”
ce ar tine de ,iconomia Duhului”. Lossky incerca si evite pericolul unei excluderi
a participarii personale, libere, a omului in ,organismul teandric” al Bisericii,
dar prin distinctia absoluta intre lucrarea lui Hristos si lucrarea Duhului Sfant
se poate ajunge la un alt pericol: a vedea aspectul hristologic al Bisericii doar
prin prisma ,necesitdtii”, atribuindu-se dinamismul vietii eclesiale doar lucririi
Duhului. ,Biserica, ca Trup al lui Hristos, pare a fi in interpretarea sa (a lui VI.
Lossky, n.n.) doar o «structurd» staticd, si numai in «aspectul ei pnevmatologic»
Biserica posedd un «caracter dinamic». Acest fapt, in practici, ar implica ca Hris-

> Ibidem, p. 189.

¢ Idem, ,Le corps du Christ vivant”, p. 18-19.

7 Ibidem, p.19. Aici este citat Sf. Atanasie al Alexandriei, Epist. I ad Serapionem, P.G. XXVI,
col. 576A: ,Adipandu-ne cu Duhul, noi primim pe Hristos”. Intr-o intrunire a Comitetului
,Faith and Order”, de la Clarens, in 1939, Florovsky a afirmat chiar ca termenii ,sacramental”
si ,harismatic” se pot substitui unul altuia, intruct in esentd exprima aceeasi realitate — ceea ce
provoca mirarea lui Ch. Kiinkel, Zotus Christus. Die Theologie Georges V. Florovskys, Vandenhoeck
& Ruprecht, Géttingen, 1989, p. 177, nota 82.

8 Vladimir Lossky, 7eologia mistici a Bisericii de Rasdrit, traducere Vasile Raduci, Editura
Bonifaciu, f.l., 1998, p. 157: ,Astfel, omul va fi in acelasi timp o parte, un midular al Trupului
lui Hristos prin firea sa; dar el va fi, de asemenea, ca persoand, o fiinfa care cuprinde in ea totul.
Sfantul Duh care Se aseaza ca o ungere impariteasca peste firea umand a Fiului, Capul Bisericii.
[...] Biserica fiind lucrarea lui Hristos si a SfAntului Duh, eclesiologia are o bazi dubli: ea este
inradécinatd in hristologie si totodatd in pnevmatologie”.
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tos nu este prezent in mod dinamic in Bisericd (s.a.)”. Florovsky, in mod firesc, se
opune categoric unei asemenea concluzii si aratd ¢ modelul (patzern) losskian —
Biserica, una in Hristos si multipla prin Duhul — trebuie corectat prin afirmarea
centralitatii lui Hristos in viata Bisericii; in caz contrar, se poate ajunge la grave
distorsiuni si erori in teologia sacramentald, existdnd si riscul pericolului de a
reduce aspectul hristologic al doctrinei eclesiale’.

Doctrina florovskiani despre Biserici s-a indreptat insd nu doar impotri-
va viziunii exclusiviste a unui coleg de-al siu din emigratia rusd pariziana, ci
si impotriva unui predecesor slavofil al lui. Astfel, in paralele cu tendinta de a
minimaliza aspectul hristologic al Bisericii, parintele Florovsky identifici in te-
ologia actuald o tendinta de supra-accentuare (over-emphasize) a aspectului pne-
vmatologic, care poate duce la pericolul de a identifica doctrina eclesiald cu un
soi de ,sociologie harismatica”. Acest pericol survine, in opinia lui Florovsky, in
gandirea slavofilului Aleksei Homiakov, avind la baza consideratiile din lucrarea
Die Einbeit in der Kirche a lui Johann Adam Moehler. Aici se sustine viziunea
primordiald a Bisericii ca o ,comunitate” sau koinonia constituitd prin lucrarea
harului Duhului Sfant; dupa Florovsky insd, care sublinia ¢ nu existd nici o con-
tradictie intre ,,in Hristos” si ,in Duhul”, trebuie avuta mereu in minte ideea ci
yunitatea in Duhul” a cregtinilor inseamna tocmai ,,incorporarea” lor in Hristos,
care reprezintd ,realitatea ultima a existentei crestine”. Chiar daci de multe ori
doctrina despre Bisericid a fost tratatd fira nici o relatie organica cu intruparea si
jertfa riscumpdratoare a Mantuitorului — vizind, astfel, in Biserici mai degra-
bi o comunitate a celor ce cred si Il urmeazi pe Hristos, decat insusi ,, Trupul”
Sdu, in care Hristos este prezent si lucreazd neincetat, ,prin Duhul”, in vederea
wrecapitulirii” tuturor in El Insusi —, aceasti metodologie teologici este in con-
tradictie cu viziunea scripturistica si patristici. In consecing, desi recunoaste ci
si alte imagini si simboluri, pe care le regdsim in Sfnta Scripturd, sunt valide in
a exprima viata si realitatea Bisericii — impérégie, Cetatea lui Dumnezeu, Noul
lerusalim, poporul lui Dumnezeu, familie'® etc. —, G. Florovsky crede ca toate

? Vezi Idem, ,,Christ and His Church. Suggestions and Comments”, in LEglise et les Eglises
11, Editions de Chevetogne, 1955, p. 168-170.

10 Eclesiologia Sf. Ap.Pavel admite un numir de interpretdri” — recunoaste Pirintele Floro-
vsky — dar, in acelasi timp, nu se poate inlocui imaginea Bisericii ca Trup cu cea de ,familie”, asa
cum a incercat sd facd un alt membru al diasporei ruse din Paris, mitropolitul Casian (Bezobrazov).
CitAndu-1 pe acesta, Florovsky subliniazi ci oamenii sunt ,adoptati” de citre Tatdl tocmai ,in
Hristos”, si cd ,,taina adoptiei” de cidtre Tatdl este insasi ,taina mortii cu Hristos si a co-invierii cu
Elsi in EI”, sau, cu alte cuvinte, taina incorporirii in Hristos. Cf. Ibidem, p. 165-166. In contra-
dictie cu viziunea florovskiand, mitr. Casian insistase asupra inlocuirii imaginii ,,trupului” cu cea
a ,familiei”, intrucit astfel s-ar exprima cel mai bine relagia Bisericii cu Dumnezeu-Tatil. Tn acest
mod s-ar evidentia aspectul eclesial teocentric (si nu doar hristocentric) al mantuirii. Insistdnd
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aceste imagini trebuie completate cu notiunea inclusivista, sintetica, de , Trup”'".
Ea are o importantd capitald in gindirea Sf. Ap. Pavel si nu poate fi evitata cu
usuringd de teologia sistematicd'’; mai mult decit o simpld metaford, expresia
paulind ,un trup” (en soma) este mai degrabd ,un rezumat al credingei i expe-
rientei” eclesiale, reprezintd ,cea mai bund marturie” (le meilleur temoignage) a
unirii crestinilor cu Hristos prin Duhul Sfant (vezi Col 3, 4). Printre alte imagini
si analogii ce desemneazd unitatea organica intre Domnul nostru lisus Hristos si
credinciosi — Mireasa Domnului si ,unirea tainicd” (noces mystiques) in Hristos
si credinciosi, lacasul construit din pietre multe si vii, care se prezintd insd ca o
,unici piatrd’, trunchiul si ramurile sale etc. — s-a insistat in scrierile Sf. Ap. Pavel
asupra termenului soa probabil datoritd conotatiilor sale sacramentale evidente.
Asa cum atestd textul din 1 Co 10,17, G. Florovsky crede ca viziunea paulini se
fundamenteazi pe experienta euharistica: ,Biserica lui Hristos este una in Euha-
ristie, cici Euharistia este Hristos insusi, Noul Adam si Mantuitorul trupului,
Care raméne sacramental in Biserica, si Biserica este Trupul Capului. Biserica
este cu adevarat un corp, un organism, mai mult decit o adunare (compagnie) sau
o corporatie. Este chiar organismul /ui Hristos (s.a.), in care viata Sa slavitd este
continuatd si raspanditd”"?.

Intercomuniunea personald dintre Hristos si membrii Trupului Siu, Bise-
rica, determind legitura intima dintre ceea ce se cheama , Trupul sacramental”
(Corps sacramentel) si , Trupul tainic” (Corps mystique). De altfel, recursul la ima-
ginea biologicd in detrimentul imaginii sociologice se constituie ca un simbol
polivalent, ,deschis”, si nu, asa cum poate s-ar crede, ca unul iremediabil inchis
interpretarii: Sf. Ap. Pavel utilizeaza termenul , Trup” aproape intotdeauna in
cadrul unui ,binom” in care al doilea termen variazi — fie Capul, fie Duhul,
fie membrele, fie pleroma'®. Acest ultim termen este si ales de G. Florovsky ca
exemplu elocvent al faptului ¢, in acest ,,binom”, cei doi termeni nu sunt intr-un

asupra semnificatiei profunde a rugiciunii , Tatdl nostru”, el aducea in sprijinul afirmatiei sale
diverse mirturii scripturistice: epistolele pauline incep cu o binecuvantare a lui Dumnezeu-Tatil,
,din Care sunt toate si noi intru EI” (1 Co 8, 6; Ef 2, 18); textul de la Ef 3, 14, unde reapare ideea
de familie (tradusi in greceste prin termenul ,,patria’) si paternitatea cu valoare universala, rapor-
tatd la intreaga creatie (Rom. 8, 9); apoi, Hristos insusi a afirmat filiagia (Mt 12, 50), numindu-i
pe ucenicii Sai fragi (In 20, 17). Pentru detalii vezi Nicolas Koulomzine, ,Monseigneur Cassien
(1892-196;), sa vie et son oeuvre”, in La Penseé Orthodoxe X1, p. 107-124, aici p. 120-122; E.
Lanne, ,Le mistere de 'Eglise dans la perspective de la théologie Orthodoxe”, in Irénikon, (1962),
nr. 2, p. 171-212, aici p. 178-179.

"' Cf. Y.-N. Lelouvier, Perspectives russes sur ['Eglise. Un théologien contemporain: Georges
Florovsky, Editions du Centurion, Paris, 1968, p. 61.

12 G. Florovsky, ,,Christ and His Church”, p. 166.

3 Idem, ,Le Corps du Christ vivant”, p. 19-20.

" Y.-N. Lelouvier, op. cit., p. 73-74.
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raport de opozitie, ci de complementaritate. Redind cuvintele Sf. Ap. Pavel din
Ef 1, 23 — ,Care este trupul Lui, plinirea Celui ce plineste toate intru toti” —, el
accentueazd corelatia dintre , Trup” (20 soma) si ,Pleroma’ (te pleroma): ,Biserica
este Trupul lui Hristos pentru cd si pe cit este intregirea (complement) Lui.” Apoi,
fidel modului sau de teologhisire, se recurge la exegeze patristicd, in spetd la Sf.
loan Hrisostom: ,Biserica este intregirea (complement) lui Hristos in acelasi fel
in care capul intregeste (completeaza) trupul si trupul este intregit (completat)
de citre cap”. Si iardsi: ,Remarcati cum el (adicd Sf. Ap. Pavel, n.n.) il prezintd
(pe Hristos, n.n.) ca inainte-salvatorul (ayant besoin) tuturor membrilor. Aceasta
inseamnd cd Acest Cap va coplesi trupul ciAnd el se va desavarsi, cind noi vom fi
adunati, co-uniti si legati impreuna”. Cu alte cuvinte, Biserica este prelungirea
si ,,plenitudinea” Tntrupirii, sau, mai exact, a vietii intrupate a Fiului, ,cu tot
ceea ce a implinit pentru méntuirea noastrd: Crucea si mormantul, invierea de
a treia zi, inaltarea la cer, sederea de-a dreapta Tatdlui (Anaforaua Sfantului loan
Hrisostom). Iar comentariul parintelui Florovsky se indreapta in aceeasi directie:
sintruparea se continud deci si se implinegste in Biserici. intr-un fel, Biserica este
insusi Hristos, in plenitudinea sa ce imbrigiseaza totul (cf. 1 Co 12, 12)'°.
Vorbind atit de mult despre ,originalitatea” viziunii eclesiale a périntelui
Georges Florovsky — de fapt, este vorba despre regisirea unor accente si directii
prezente in Sfinta Scriptura si la Sfingii Péringi ce se pierdusera, sub actiunea unor
influente eterodoxe, din teologia ortodoxi a celui de-al doilea mileniu crestin — se
poate cadea in capcana unei despartiri categorice a sa de mostenirea ,sufletului
slav” pe care el o poseda. In ce misuri este corectd o asemenea perspectiva (cici s
nu uitim ca par. Florovsky insusi a promovat cu insistenta elenismul crestin si bi-
zantinismul ca unica sintezd valida a Bisericii din toate timpurile) raméne de vizut
in urma cercetarii acceptiunii termenului specific rus de sobornost in gandirea sa.
Cel de-al treilea atribut al Bisericii, cuprins in formula dogmatici niceeo-
con- stantinopolitani (325; 381), catolicitatea, a fost tradus in limba rusi prin

5 G. Florovsky, ,Le Corps du Christ vivant”, p. 21. Trimiterea, inexactd, se face la Iz
Ephes. hom. 111, PG. LXII, col. 29. Ch. Kiinkel, Zozus Christus, p. 183 nota 109, este de opinie
cd Florovsky ar fi avut in minte un alt citat din Sf. Ioan Hrisostom, ce se giseste insi la col. 26:
,Dupd cum implinirea capului este trupul, tot asa implinirea trupului este capul”. Un alt citat,
scripturistic de data aceasta, din Ef 1, 23, sta la baza reflectiilor sale, fapt care nu este singular in
teologia neo-patristicd: de exemplu VI. Lossky face o exegezd a acestui citat in Zeologia misticii a
Bisericii de Risdrit, p. 166, interpretindu-1 insd intr-un sens diferit, prin prisma conceptiei sale
despre ,dubla iconomie”: ,Biserica este firea noastri recapitulatd de Hristos, cuprinsd in ipostasul
Siu; este un organism teandric, divino-uman; totusi, daci firea noastri se afld incrustata in trupul
lui Hristos, persoanele omenesti nu sunt nicidecum atrase in procesul fizic si inconstient al unei
indumnezeiri”.

16 [bidem, p. 21
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sobornost (de la ridacina s-br = a aduna), un neologism prin care gindirea rusi a
incercat si desemneze o caracteristicd proprie nu doar Bisericii, ci care se poate
extinde la toate facultitile, la toate nivelurile si la toate functiile existentei umane.
in cazul nostru, parintele Florovsky isi incepe consideratiile despre catolicitatea
Bisericii ca o prelungire a celor despre dimensiunea hristocentrica a acesteia'’:
»Biserica este una. Nu existd decat o singura Biserica a lui Hristos. Cici Biserica
este Trupul Sau. $i Hristos nu este niciodati divizat. in Hristos, Domnul intrupat
si indltat, unitatea umanititii, compromisa odinioara prin cidere si desfigurati
prin pacat, a fost pe deplin restaurata. Prin crearea Bisericii crestine a fost inaugu-
rat un regim existential cu totul nou. Un regim catolic, s-ar putea spune, in opozi-
tie cu starea funestd de separare si fragmentare in care umanitatea intreaga a fost
inchisd prin pacatul originar. Biserica #za nu este doar o nota ecclesiae particulard
printre altele, ci natura sa insdsi. Si functia principald a Bisericii in lume este
tocmai readunarea indivizilor separati si dispersati si incorporarea lor in unitatea
organici si vie a lui Hristos”. Atributul unitatii eclesiale apare in viziunea lui G.
Florovsky ca fiind un atribut esential, un ,principiu dinamic”, existential, deopo-
triva ,,dar” (Gabe) si ,misiune” (Aufgabe), fundament si scop. Unitatea constituie
deci atat un ,indicativ”, cit si un ,imperativ’: unitatea organica a trupului viu, ce
are Cap pe Hiristos insusi, este, de asemenea, ,,unitatea Duhului” (Ef 4, 3), cici
Trupul este ,legat” si ,creste” (Col 2,19) chiar prin lucrarea Duhului Sfant, Care
conferd ,legatura picii” printr-un sinergism intre harul Siu si credinta omeneas-
cd. Unitatea Bisericii inseamna asadar ,sobornicitatea” sau ,catolicitatea” Biseri-
cii: ,unu” si ,catolic” sunt doua aspecte ale aceleiasi realitdti vii'®.

Printr-o analizd etimologica — nu facild, cici originile sale sunt ,,obscure” —
parintele Florovsky incearci si releve care a fost sensul exact al celui de-al doilea
termen amintit pugin mai sus, ,catolic”. Utilizat in vechile simboluri de credingi
ca un adjectiv (vezi ekklesia katholike), el deriva de la katholon si ar avea sensul de
~impreund”, ,,in unul” sau chiar ,in intregime”. In orice caz, in opinia parintelui
Florovsky kath'olon nu a fost echivalat cu kata pantos, cici el nu tinea de sfera fe-
nomenala sau empirici, ci de planul noumenal si ontologic; descria insisi esenta,
deplinitatea (pleroma) acesteia, nu manifestirile exterioare'’. Expresia ekklesia ka-
tholike nu a fost folosita deci niciodata intr-un sens cantitativ, pentru a desemna
intinderea geografici, expansiunea spatiald a Bisericii, ci intr-un sens calitativ, ce
viza integritatea credintei sau a doctrinei, fidelitatea Bisericii fatd de Traditia ple-
nard si primard, in opozitie cu tendintele sectare ale ereticilor, care se separau din

17 Corecta deci pozitia lui Ch. Kiinkel, Zotus Christus, p. 187 si urm.

'8 G. Florovsky, ,Le Corps du Christ vivant”, p. 24; vezi si Idem, ,, The Catholicity of the
Church”, in CW1, p. 39.

1 Idem, ,, The Catholicity of the Church”, p. 39-40.
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aceastd ,,plenitudine originard” (catolicitatea). Katholike, mai arata Florovsky, era
echivalent mai degrabi cu ,,ortodoxia” decat cu ,,universalitatea” Bisericii, in spri-
jinul acestei idei putindu-se aduce importante marturii patristice. Spre exemplu,
Sf. Ignatie de Antiohia exprima ,taina adunarii laolalta” (mysterion tes synaxeos)
in jurul lui Hristos (Mt 18,19-20) prin cuvintele ,,acolo unde este Hristos, acolo
e si Biserica Catolica” (Smyrn. 8, 2), iar mai tirziu, intr-o formuld de sintezd, Sf.
Chiril al Ierusalimului va arita ci Biserica este ,,adunarea laolaltd a tuturor intr-
o comuniune”, intr-o ,adunare” (ekklesia), si ci ea se cheami ,catolici” pentru
i ,existd pe toatd suprafata pimantului, de la un capat la celilalt”, dar mai ales
pentru ci ,ea preda in chip integral si fard omisiune (katholikos kai anelleipos)
toate dogmele” (Cateh. 18,23, PG. XXXIII, col. 1044). Tnyeleasé din nou ca o
insusire interna a Bisericii, catolicitatea nu poate fi asadar automat echivalati cu
universalitatea Bisericii. Sensul corect este acesta: , Extensiunea geograﬁcé uni-
versald nu este decAt o manifestare sau o urmare a acestei integritati interioare, a
plenitudinii spirituale a Bisericii™'.

O mutatie de la semnificagia primari a termenului ,,catolicitate”, in sensul
desemnarii unei universalitii spatiale, a avut loc, in opinia lui G. Florovsky, in
Apus, la Fericitul Augustin, care I-a folosit in opozitie cu provincialismul ge-
ografic al ereticilor donatigti*>. Pe aceasta filierd augustiniand ecuatia catolic =
universal a fost adoptatd in vocabularul teologic, atit in Occident, cit si in Ori-
ent”. Aceasta reprezinta ,,0 reductie redutabild a marii idei catolice, o mutilare
nefericitd a conceptiei primare”, fiindcd nu doar s-a limitat conceptul, ci el a si
fost ficut ,mai putin viu”, accentul cizind pe forma exterioara si nu pe continu-
tul interior®®. Dar adevirata catolicitate este ,dinduntru” (du dedans), o calitate
intrinseca a Bisericii, si nu ,dinafard” (du dehors): ,Biserica lui Hristos nu a fost
mai putin catolicd in Ziua Cincizecimii, cAnd era restrinsd, toatd, intr-o micd in-
capere din lerusalim, sau mai tirziu cAnd comunitatile crestine nu erau inca decit

? Idem, ,Le Corps du Christ vivant”, p. 25. Aceeasi Sfinti Piringi si aceleasi texte ale lor
sunt citate si in Idem, , The Catholicity of the Church”, p. 40-41.

2L Tbidem, p. 25; vezi si Idem, , The Catholicity of the Church”, p. 40: ,Universalitatea Bise-
ricii este consecinga sau expresia, dar nu cauza sau temeiul catolicitigii sale”.

22 Florovsky il citeazd pe unul dintre exegetii lui Augustin, Pierre Batiffol, Le Catholicisme
de saint Augustin, Paris, 1920. Cf. Idem, , The Catholicity of the Church”, p. 41. in Le Corps du
Christ vivant”, p. 25 nota 5, este citatd editia a V-a (1929) a lucririi lui Batiffol.

2 1n Biserica Ortodoxi Rusi acesta a fost cazul unui profesor de Noul Testament, N.N.
Glubokovsky, al cirui articol, publicat (anonim) in limba rusi, ,,Ce semnificd formula: «Biserica
soborniceasacd» din Simbolul de credintd”, in Gazera Bisericeasci 2 (1906), p. 49-54, este, dupi
cum scrie G. Florovsky, ,,simptomatic pentru uitarea profundi a adeviratei Traditii vechi”, cf. ,Le
Corps du Christ vivant”, p. 26 nota 1.

2 Tbidem, p. 26.

» Idem, , The Catholicity of the Church”, p. 41.
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nigte insule disperate si aproape pierdute in oceanul necredintei si al superstitiilor
pagane. Si, pe de altd parte, Biserica va riméne in chip absolut (souverainement)
catolica pand la sfarsitul veacurilor [...]"%.

Un alt argument in favoarea deosebirii calitative’” dintre ,catolicitate” si
suniversalitate” este acela ci termenul trebuie atribuit nu doar Bisericii ca noti-
une generala, globalizantd, ci si fiecirei ,,parti” din ea. Redind fraza mitr. Filaret
al Moscovei — ,,Daca un oras sau o tard oarecare se separd de Biserica universala,
Biserica va rimane cu toate acestea un corp integral si incoruptibil” —, Florovs-
ky afirma ca aici importante nu sunt notiunile cantitative: ,nu numarul decide,
ci calitatea”. Desi uneori pare ci ereticii covarsesc numirul credinciosilor fideli
Traditiei Bisericii primare autentice — acestia din urma fiind siliti sd fie redusi la
o ,cantitate neglijabild”, sau chiar si se retragd in ,pustie” sau in catacombe —,
aceste epoci istorice constituie doar niste ,accidente istorice care nu schimba cu
nimic catolicitatea esentiala a Bisericii, nici nu o reduc”. Concluzia: catolicitatea
nu depinde de succesul misionar al Bisericii*®. Nefiind un ,,nume colectiv”, cato-
licitatea se situeazd dincolo de aceste conditii exterioare si vizeaza fiecare Bisericd
locala: ,,Biserica nu este catolici numai in adunarea tuturor comunitatilor locale.
Ea este catolicd in toate elementele sale, in toate actele si in toate momentele vie-
tii sale. Structura intreaga, tesitura (#ssu) vie a corpului ei este catolici”. De aici
si scopul pe care-l are de indeplinit fiecare membru al organismului eclesial: ,,Si
fiecare membru al Bisericii este si trebuie si fie «catolicr. Intreaga existenti cres-
tind trebuie sd fie in mod organic «catolicizatd», adici reintegratd, concentrata,

centralizatd fiintial”®.

Sfintele Taine si centralitatea Eubaristiei

In acest punct al prezentirii noastre vom face un pas si mai important
spre punctele comune ale §i conceptiei eclesiale florovskiene cu conceptia
reprezentantilor ,eclesiologiei euharistice”, cici in mod obiectiv Biserica este ca-
tolica in Tainele ei. Acestea, in pofida varietatii lor, constituie ,acte de incorpo-
rare si de integrare”. Harul este o putere unificatoare care savirseste o tripld

% Idem, ,Le Corps du Christ vivant”, p. 26.

27 Tn aceasti privinga Florovsky trebuie s recunoasca meritele lui Homiakov, ,,primul teolog
din Rusia care a oferit termenului catolic amploarea sa calitativd’. Cf. Ibidem, p. 26 nota 2.

2 Tn nici un caz aceasti frazi a parintelui Florovsky nu trebuie inteleasi ca pretext pentru a
se renunta la activitatea misionara a Bisericii Ortodoxe, ci pur si simplu cd aceasta se nu constituie
doar ca un ,corp misionar”. La fel ca si raportul ,universalitatii” fata de ,catolicitate”, misionaris-
mul este o consecingi a dimensiunii sobornicesti — o insusire internd, esentiald, a Bisericii — nu o
cauza a ei.

¥ Cf. Ibidem, p. 27. Vezi si Idem, , The Catholicity of the Church”, p. 41-42.

30 Tbidem, p. 27.

76



»Cred, Doamne, ajutd necredingei mele...” — Exercitii teologice

actiune: Duhul Sfint ne uneste cu Domnul, incorporandu-ne in Trupul Siu, in
umanitatea Sa sfintd; ne uneste intreolaltd, ficAndu-ne un ,organism catolic”;
apoi, in fiecare suflet credincios Duhul devine un izvor viu de pace si ,,simplitate
spirituald”. Din nou, lucrarea Duhului SfAnt nu exclude lucrarea Mantuitorului:
,El insusi realizeaza in trupul Sdu aceasta unitate slavitd, ce constituie o ima-
gine unicd a Sfintei Treimi [...]”; El insusi este Arhiereul ceresc (vezi Evr 3, 1),
Care intri in comuniune cu membrii Trupului Siu prin Taine'. In acelasi timp,
asa dupd cum am vizut, izvorul vietii sacramentale a Bisericii este chiar Pogora-
rea Duhului Sfant, Cincizecimea; altfel spus, Tainele sunt mijloacele prin care
»Cincizecimea este continuati si perpetuata in Bisericd”.

Georges Florovsky, care nu a expus o teologie sacramentald in sensul unui
tratat sistematic apusean (sau ortodox, redactat sub influentd ,scolasticd”), se re-
fera in opera sa doar la cele trei Taine ,,de initiere” — Botez, Mirungere, Euharistie
—, urmand astfel unor Sfingi Périnti, citati chiar de catre teologul rus, cum ar fi
Sf. Ioan Damaschin sau Sf. Nicolae Cabasila. Modul de tratare a acestor Taine
este si el unul specific ortodox, fard a se face referire la savarsitor, forma si materia
ei etc., iar atentia sa se indreaptd cu precadere asupra Botezului si Euharistiei, asa
dupi cum vom vedea in continuare.

A. Botezul: Tn expunerea pe care G. Florovsky o face semnificatiei Crucii

A .

si invierii in viata lui lisus Hristos i a oamenilor, observd Ch. Kiinkel, acesta isi
intrerupe in mod repetat argumentatia pentru a se referi la cele mai importante
Taine din viata crestinului, Botezul si Euharistia*?. O consecinti logicd a acestui
fapt este ca, in viziunea teologului rus, Tainele nu sunt altceva decat prelungirea
eclesialo-sacramentald a unor evenimente din viata piméinteasci a Mantuitoru-
lui. Tnsusi parintele Florovsky intireste aceasti concluzie, la care s-a ajuns in mod
deductiv, prin afirmarea directa, intr-un lung pasaj, a relatiei dintre Cruce si Bo-
tez: textul scripturistic de la Le 12, 49-50 se referd la ,,foc” — Duhul Sfant —si la
lucrarea Botezului. Iar Botezul este ,,insdsi moartea pe Cruce si virsarea singelui
[...] Moartea pe Cruce ca Botez al singelui reprezinta adevarata esenta a tainei
méntuitoare a Crucii. Botezul este o curatire. $i Botezul Crucii a fost si este
curdtirea naturii umane, care a urmat calea restauririi in Ipostasul Cuvantului in-
trupat. Aceasta este o spilare a naturii umane prin preacuratul singe sacrificial al
Mielului dumnezeiesc. Si inainte de toate o spilare a trupului: o spalare nu doar

3 Ibidem, p. 28. Se poate spune chiar cd ,Biserica este circumscrisa de Taine”.

32 Vezi Ch. Kiinkel, Totus Christus, p. 146. Acest fapt este valabil atit pentru studiul ,Re-
demption”, in CWIII, p. 149-159, unde ultimele doud pérti sunt dedicate ,,Simbolismului bap-
tismal si realititii mintuitoare” si ,Euharistiei si méntuirii”, cit §i pentru studiul ,Nemurirea
sufletului” (in CWIII, p. 213-242): si aici, dupd cateva subcapitole ce trateazd natura sufletului
sau lucrarea mantuitoare a lui Hristos, singura ce poate si-i ofere acestuia nemurirea, se trece la
analizarea Botezului si a Euharistiei (lbidem, p. 236-241).
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de picate, ci si de toate infirmititile umane si de mortalitatea insigi. Este o cura-
tire ce pregateste invierea viitoare: o curdtire a intregii naturi umane, o curdtire a
intregii umanititi in persoana noului si tainicului sau intdi-niscut, in «al doilea
Adamby. Aceasta este Botezul prin singe al intregii Biserici”*.

Curitirea ,,microcosmosului” care este omul a insemnat si curdtirea intregii
lumi, a ,,cosmosului cel mare”. Moartea pe Cruce a Mantuitorului, Care nu a fost
un simplu om ci insusi Fiul lui Dumnezeu intrupat, a dat Réstignirii o dimensi-
une cosmici. Accentuarea acestui aspect nu este ceva iesit din comun in literatura
patristicd* si, desi se pot face anumite paralele, este lipsitd de temei incercarea de
a crede cd premisa acestei conceptii ii apartine lui S. Bulgakov®: desi Florovsky
a fost coleg al acestuia la Institutul ,,Saint Serge” din Paris, pozitiile si directiile
dintre cei doi erau antagonice; in plus, studiul in care pirintele Florovsky sustine
pentru prima oara aceastd idee a apdrut cu patru ani inaintea publicarii lucririi
bulgakoviene Sfintul Graal*.

B. Sfinta Euharistie: Ca si mai tarziu la Alexander Schmemann, in gindirea
florovskiani ,simbolul” dezviluie aspectul anamnetic al Tainei, care trebuie in-
teles nu metaforic, nu doar ca o reamintire a ceva din trecut, a unui eveniment
care s-a petrecut §i care nu mai are nicio legaturd cu prezentul. Adept al unui
ysimbolism realist”, parintele Florovsky scrie: ,,Ceea ce a avut loc «in trecut» a fost
un inceput al «Vesniciei». Sub toate aceste «simboluri» sacre, si in ele, se dezviluie
si se transmite cu adevirat Realitatea ultima”. Implinirea deplini a Revelatiei a
avut insi loc in Persoana divino-umanai a lui lisus Hristos, deci acest ,,simbolism
hieratic” culmineaza in darurile euharistice de pe Sfantul Altar. ,,SfAnta Euharistie
este inima Bisericii, Taina Mantuirii in cel mai inalt sens. Este mai mult decit o
«imitare», sau decit o simpld «comemorare». Este Realitatea insisi, in acelasi timp
invaluita si dezvaluitd in Taina. Este «Taina desdvarsita si ultima» (70 teleutaion

3 G. Florovsky, ,Redemption”, in CWIII, p. 133; Idem, ,, The Immortality of the Soul”,
in CWIIL p. 227.

3 Vezi de ex. Sf. Grigorie de Nazianz, citat de Pirintele Florovsky: ,O purificare nu doar
pentru o mici parte din lumea omului, nici pentru un scurt timp, ci pentru intregul univers si
pentru vesnicie.” (Orar. 45,13) Cf. Ibidem, p. 134.

% K.Ch. Felmy, Die Deutung der gittlichen Liturgie in der russischen Theologie. Wege und
Wandlungen russischer Liturgie-Auslegung, Walter de Gruyter, Berlin-New York, 1984, p. 402 si
urm.

% Cf. Ch. Kunkel, Torus Christus, p. 147 nota 148. Apdruta in anul 1932, lucrarea lui
Bulgakov Sfintul Gral tine de trilogia ,teologiei euharistice”, care mai este formati din Dogma eu-
haristica (1930) si Sacrificiul euharistic (scris in 1940). Ideea de bazi a cirtii este aceea ci imaginea
Graalului reflecta cel mai bine sfintirea intregii lumi prin crucificarea lui Hristos. Versetul ioaneic
yunul din ostasi cu sulifa a impuns coasta Lui si indata a iesit singe si apd” (In. 19, 34), citit, nu
intAmplitor, in ritualul proscomidiei, aratd ca lumea a primit singe si apd din Trupul lui Hristos
si beneficiazd, ca si omul, de roadele mantuirii euharistice.
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mysterion), dupa cum spune Cabasila, «si nu se poate merge mai departe, si nu
mai este nimic de adaugat». Este «limita vietii» (zoes to peras). «Dupa Sf. Euharis-
tie nu mai este nimic de dorit mai mult, ci trebuie s3 riminem aici si sd invagim
cum putem s pastrim aceasti comoara pana la sfarsiv» (De vita 1V, 1, 4,15). Eu-
haristia este Cina Ultima insasi, iardsi si iarasi, cum se spune, pusi in lucrare, fard
a f1 insd repetata, cici nu doar reprezinta, cu adevirat este aceeasi «Cina de Taind»
care a fost celebrata pentru intdia oara de citre insusi Dumnezeiescul Mare Preot
[...]7.

Am redat acest lung citat pentru ci in el este sintetizatd expunerea teologiei
Euharistiei cuprinsi intr-unul dintre primele studii florovskiene, ,Euharistie si
sobornicitate™®, redactat in limba rusi. Aici, dupd cum corect sublinia K.Ch.
Felmy®, se gisesc in nuce principalele idei care vor constitui punctul de plecare
a aceea ce va fi cunoscut ca ,teologia euharistica” ortodoxd contemporana, ce i
are ca principali reprezentanti pe Nikolai Afanasiev, Alexander Schmemann, Paul
Evdokimov sau loannis Zizioulas®. Dar iatd care sunt aceste coordonate care
constituie o adeviratd ,teologie a Euharistiei” ortodoxa:

1) Sfanta Euharistie este savarsitd (enacted) in memoria lui Hristos sau, si
mai exact, in memoria Cinei celei de Taina, cAind Domnul insusi a fundamentat
si a realizat Sfanta Taind a Noului Legaimént inaintea ucenicilor Sii, poruncin-
du-le: ,aceasta s-o faceti intru pomenirea Mea”. Dar aceasta ,,pomenire” nu are
sensul unei simple anamneze: desi Ultima Cina a fost sdvarsita o singurd data, ea
se continud si in zilele noastre si se va continua pina la a Doua Venire a Mantui-

37 Ibidem, p. 156-157, si Idem, , The «Immortality» of the Soul”, p. 237-238.

3% Idem, ,Evcharistija i Sobornost’”, in Puz’19 (1929), p. 3-22 (reluat ca , The Eucharist and
Catholicity” in CWXIII, p. 46-57).

% K.Ch. Felmy, Dogmatica experientei eclesiale. Innoirea teologiei ortodoxe contemporane, In-
troducere si traducere de pr. prof. dr. Ioan Ica, Editura Deisis, Sibiu, 1999, p. 211-212.

“ Vezi N. Afanasiev, 7he Lord’s Supper, traducere Michael J. Lewis, SVSP, Crestwood, New
York, 1988; Idem, LEglise du Saint-Esprit, traducere Marianne Drobot, Les Editions du Cerf,
Paris, 1975; Alexander Schmemann, Euharistia — Taina impairitiei, traducere Boris Riduleanu,
Editura Bonifaciu, Bucuresti, 2003; Idem, Introducere in teologia liturgicd, traducere Vasile Barzu,
Editura Sophia, Bucuresti, 2002; Idem, Din apd si din Dub, traducere Ioan Buga, Editura Symbol,
Bucuresti, 1992; Idem, Postul Mare, Editia a II-a, traducere A. si L. Constantin, Editura Doris,
Bucuresti, 1998; loannis Zizioulas, Fiinga eclesiali, traducere Aurel Nae, Editura Bizantind, Bucu-
resti, 1996; Idem, Creatia ca Eubaristie, traducere Caliopie Papacioc, Editura Bizantind, Bucuresti,
1999; Idem, L’ Eucharistie, I” Evéque et ['Eglise durant les trois premieres siécles, Desclée de Brouwer,
Paris, 1994. De asemenea Peter Plank, Die Eucharistieversammlung als Kirche. Zur Entstehung
und Entfaltung der eucharistischen Ekklesiologie Nikolaj Afanasevs (1893-1966), AugustinusVer-
lag, Wiirzburg, 1980; Aidan Nichols, 7heology in the Russian Diaspora. Church, Fathers, Eucharist
in Nikolai Afanasev (1893-1966), Cambridge University Press, 1989; Michael Plekon, ,Always
everyone and always together. The Eucharistic Ecclesiology of Nicolas Afanasiev’s The Lord’s Supper
Revisited”, in SV7Q 41 (1997), nr. 2-3, p. 141-174.
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torului. Asa cum am mai aratat, Euharistia continua dar nu repetd Cina, pentru
ci sacrificiul este unul, sacrificatorul este unul — Hristos, in calitatea Sa de Mare
Preot, este Cel ce oferd si Cel ce Se oferd; ,fiecare Euharistie este un fel de impli-
nire a Cinei de Taina, descoperirea si realizarea ei in lume si in timp. Fiecare cele-
brare euharistici este o reflectare completd a unicei si maretei Euharistii sivarsitd
de Mantuitorul nostru prin suferintele Sale binevoitoare de la Cina cea de Taini”.
De aceea, ,fiecare Fuharistie este sacrificiul total” al lui Hristos*'.

2) in calitatea ei de ,continuatoare” a Cinei de Taini, Euharistia este, in
formularea celebrului liturgist Nicolae Cabasila, ,mereu celebratd pentru noi”
de citre Mantuitorul, Preotul din vesnicie, ,nu in sensul ci El Se coboard, cu
Trupul Siu inaltat, din ceruri”. Situat de-a dreapta Tatalui, Hristos sivarseste
Taina Euharistiei prin lucrarea tainica a Duhului Sfant, trimis de Fiul de la Tatal.
Fird a fi vorba de o repetitie, Mielul sacrificat, euharistic, este primit pe altarul
ceresc, iar painea si vinul de pe altarul Bisericii se prefac in insasi trupul i singele
Domnului®?.

3) Aducerea la Bisericd a darurilor euharistice, a painii si a vinului, echiva-
leazd cu o consacrare a intregului cosmos, cu un fel de ,,noud agriculturd” (expre-
sia ii apartine SfAntului Ioan Damaschin) ce se face prin puterea Duhului Sfant.
_In Sfanta Euharistie pamantul devine chiar astazi rai”, scrie parintele Florovsky,
ceea ce nu inseamnai ci ar fi vorba de un ,miracol natural”, de natura fizici. Taina
Euharistica are ca fundament natura umand a Logosului intrupat, si numai din
aceastd cauzd ea este ,medicamentul nemuririi” (pharmakon adagasias), in cu-
vintele Sf. Ignatie al Antiohiei. ,Ea este o méncare incoruptibil si nemuritoare
pentru om. Euharistia este celebrata pentru a fi consumata. Este in primul rand
si mai presus de orice o cind. $i primind trupeste Euharistia, noi ne unim cu
adevirat cu Hristos, cu Hristos Dumnezeul-Om”#.

4) Mantuitorul, in calitatea Sa de ,noul Adam” sau ,al doilea Adam”, a
stabilit la Cina cea de Taind un Nou Legamant, Euharistia fiind Taina unitégii si
a iubirii. Hristos este ,,Calea” pe care omul trebuie si o urmeze pentru a ajunge
inaintea Tatalui, asa cum insusi Domnul a spus: ,,Cel ce maninca trupul Meu si
bea singele Meu rimane intru Mine si Eu intru el. Precum M-a trimis pe Mine
Tatil cel viu si Eu viez pentru Tatil, si cel ce Md minanci pe Mine va tridi prin
Mine” (In 6, 56-57).

5) Un alt text din Sfanta Scriptura — ,,Ca o piine, un trup suntem cei mulgi;
cici toti ne impartasim dintr-o paine” (1 Co 10,17)” — releva un alt aspect al
Euharistiei: ea este cea care realizeazd Trupul lui Hristos, ea este Taina Bisericii,

4l G. Florovsky, ,, The Eucharist and Catholicity”, in CWXIII, p. 46.
2 Thidem, p. 46-47.
B Ibidem, p. 47.
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ytaina adundrii” sau ,taina participarii” (mysterion synaxeos, mysterion holnonias)
la viata Lui. Unirea credinciosilor nu este insa doar o unitate morali sau spiritu-
ali, o unitate a experientei, vointei sau sentimentului; este o unitatea ontologicé
si reald, o unitate organicd pe care Sfingii Parinti nu au ezitat si o catalogheze
drept ,naturald” sau ,fizicd”. Duhul Sfant este factorul unificator, cel care le oferd
tuturor membrilor Trupului mistic viaga lui Hristos*.

6) Citandu-l pe Fer. Augustin, parintele Florovsky declara ci Euharistia este
» Taina sobornicitatii, Taina pécii si iubirii, si de aici a unitatii” (myterium pacis et
unitatis nostrae). Porunca iubirii, rostita de Mantuitorul insusi (In 13, 34) consti-
tuie insdsi esenta relatiilor intra-personale (In 15, 9) si demonstreazi ca unirea in
Biserica este o icoand a unitatii Treimice (In 17, 21, 23). ,Pentru noi, separati si
dezbinati, aceastd unire si unitate dupa chipul Treimii, consubstantial si nevizut,
este posibila numai in Hristos, in iubirea Sa, in unitatea Trupului Sdu, in impar-
tasirea din Paharul Siu. In unitatea Bisericii sobornicesti se reflecti tainic con-
substantialitatea trinitard; si din consubstantialitatea Treimii si patrunderea Vietii
Divine in multitudinea de credinciosi inima si sufletul multimii este una (FA 4,
32). Si Biserica realizeazd aceastd unitate si sobornicitate in primul rind in Taina
Euharistiei. Se poate spune cd Biserica este o icoand a Sfintei Treimi in Creatie™®.

7) Taina Euharistiei este si o rugdciune catolicd si comunitara (publica et
communis oratia, Sf. Ciprian al Cartaginei). Poporul se aduni la celebrarea eu-
haristica in jurul preotului, rezultdnd Biserica, ansamblul credinciosilor. Desi
preotul este cel care mijloceste, el se roagd nu doar pentru sine ci pentru toatd
adunarea eclesiald; mai mult, aceasta din urma nu doar asistd in mod pasiv, nu
are un rol decorativ, de acompaniament. Credinciosii, asa cum o arata utilizarea
rugaciunilor la persoana I plural, au un rol activ, concelebreazi in mod ,,simbo-
lic” cu preotul (proestosul) care depune mirturie pentru intreaga Biserica. Altfel
spus, ,intr-un singur glas si cu o singura inima”, in rugiciunea comuna se relevd
unitatea spirituala a Bisericii, sobornicitatea sa nevazutd, si fiecare persoani nu
se roagd numai in sens individual, ci §i comunitar, ca un membru al Bisericii,
congtient de apartenenta la organismul eclesial®.

8) Unitatea eclesiald nu este insa, adauga G. Florovsky, doar o unitate in ru-
giciune: In Euharistie se releveazi, nevizut dar real, plinitatea Bisericii. Fiecare
Liturghie este savarsitd in legiturd cu intreaga Bisericd si oarecum in numele ei,
nu doar a poporului care sta de fatd. Si aceasta se face prin autoritatea conferitd
preotului de a savarsi Tainele, o autoritate primita prin succesiunea apostolica,
de la Apostolii insisi, de la intreaga Biserica, de la Hristos insusi. Fiindca fiecare

“ Ibidem, p. 48.
S Tbidem, p. 49-50.
“ Ct. Ibidem, p. 50.
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«Biserici mici» este nu doar o parte, ci un microcosmos al intregii Biserici, in-
separabild de plenitudinea si unitatea ei. De aceea, in orice Liturghie e prezentd
si ia parte in chip mistic, dar real, intreaga Bisericd. Savarsirea sacramentald a
Liturghiei este un fel de Epifanie reinnoita. Si in ea il contemplam pe Hristos
Dumnezeul-Om, ca intemeietor si Cap al Bisericii, si impreund cu El intreaga Bi-
serica. in rugiciunea euharisticd, Biserica se vede si se cunoaste pe sine ca Trupul
intreg si unic al lui Hristos™.

9) Ritualul exterior al acestei unititi este cel al proscomidiei (proskomidia) —
dovadi ca unitatea intregii Biserici in Taina Euharistiei este cu adevirat reald, nu
doar ,simbolicd”. Fiecare pérticici este unitd cu Trupul si Singele lui Hristos, asu-
pra ei se pogoard harul Duhului Sfant si ,imediat devine o parte a consacririi”.
Desigur, nu este vorba de un ,act magic”, ci toti cei pomeniti participa la harul
méntuitor al Crucii pe misura deschiderii si puritagii lor. In orice caz, important
este ci fiecare credincios este unit cu intreaga Biserica, atat pamanteasca, cat si
cereascd; orice limitd este depasitd, insdsi ,granitele mortii” sunt desfiintate in
Euharistie. ,Rugiciunea euharisticd pentru cei bolnavi sau decedati nu este doar
o reamintire, ci o viziune, o contemplare a participarii apostolice in Hristos”.
Biserica se roagd pentru toti, sau, mai exact, intreaga Biserica se roagd. Limitele
spatiale si temporale sunt depasite®.

10) Ca urmare a celor afirmate mai sus, Euharistia trebuie privitd mai degra-
bd ca un imn decat ca o rugiciune (aceasta fiind si sensul primar al cuvantului,
»multumire”). ,Desigur — scrie parintele Florovsky — ea este Golgota si pe tron
std Mielul injunghiat, Trupul rinit si singele virsat. Dar Golgota este o taind a
bucuriei nu a fricii, o taind a slavei si iubirii. Acum El este Fiul Omului preaslavit
(In. 12, 23)”. Mitropolitul Filaret insistase chiar asupra faptului ci in Euharistie
este Hristos ,de la inceput, de la mijloc si de la sfarsit”, adici Hristosul total:
intrupat, Rastignit, inviat si indltat. Drept urmare, Euharistia este un fel de ,re-
velare ontologica” a lui Hristos, de unde si ,,tonul triumfant i laudativ” al tuturor
rugaciunilor si slujbelor bisericesti. ,,Aceasta este intrarea in imparitia Slavei. Noi
ne amintim si contemplim nu doar Golgota [...], nu doar pe Hristosul suferind si
rastignit, ci si pe Hristosul inviat si ridicat la slavd — Stipanul Vietii, invingatorul
mortii. Euharistia este semnul victoriei, semnul salvérii din descompunere, victo-
ria asupra mortii. Aceasta este Taina impicérii iubitoare, nu iertirii sau amnistiei,
nu a judecatii’. Celebrarea vietii si a victoriei lui Hristos pe Cruce imbratiseaza,
dupd cum am mai spus, intreg cosmosul. Bucuria este universala, dar in primul
rind darurile mantuirii se adreseaza fipturilor rationale, si in special celei din
care Hristos a luat trupul omenesc, Maica Domnului. ,,in Euharistie, scrie G.

7 Ibidem, p. 52.
8 Tbidem, p. 52-53.
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Florovsky, noi ne impartisim cu Trupul luat din ea — si intr-un fel, si din trupul ei
(sic!!!, n.n). Si astfel noi devenim in chip tainic fii ei si ea, Maica Bisericii si Maica
lui Hristos, devine Capul Bisericii”. in Liturghie noi ne rugdm cu corul ingerilor,
condus de ,cea mai cinstitd decAit Heruvimii si mai marita fari de asemanare
decat Serafimii”. ,Astfel in Euharistie toate formele de existentd sunt unite si in-
tersectate: cosmice, umane, ingeresti. in ea lumea este relevatd ca un cosmos unic
si unitar, total si universal™®.

11) Afirménd ci ,.in Euharistie inceputul si sfarsitul sunt unite, la fel de bine
ca si memoria evanghelica si profetia apocaliptica”, parintele Florovsky eviden-
tiazd cele doud aspecte complementare ale Euharistiei: cel anamnetic i cel esha-
tologic. Hristos este Stapanul Vietii, iar in Euharistie este anticipata deplinitatea
Bisericii ca ,,imparitie a cerurilor”. Euharistia este baza si prefigurarea invierii, in
acord cu cele spuse de Mantuitorul insusi: ,Cel ce maninci trupul Meu si bea
singele Meu are viata vesnica, si Eu il voi invia in ziua cea de apoi” (In 6,54). Sf.
Maxim Marturisitorul scria si el ci Liturghia este o icoand a veacurilor ce vor si
vie — ceea ce nu intrd in contradictie cu faptul ca in Euharistie noi traim deja intr-
o lume transfigurata, intrim in imparatie, ,,atingem” viata viitoare™.

12) Dimensiunea eshatologica a Euharistiei determind o opozitie intre ,,ceea
ce este deja transformat si ne-transformat, intre sfint si lumesc”. Imaginea Bise-
ricii este a ,,unei insule in lumea de zi cu zi”, o insuld care ,striluceste, radiazd”,
cici asupra sa ,striluceste si arde Fiul Dumnezeiesc al lubirii, so/ salutis”. Diho-
tomia Biserici — lume nu trebuie insi sa conduci la opinia ci singura atitudine
valida a crestinului este starea de solitudine, de contemplatie, departe de ,grijile
lumesti”; dimpotriva, el trebuie si fie manat de iubirea pentru intreaga creatie — si
iubirea ,,nu poate tolera inactivitatea” —, de ,,patosul pentru unitate” tuturor in
Bisericd. ,Lucrarea iubirii este continuarea slujirii liturgice, a slujirii si laudei lui
Dumnezeu-lubire. Astfel, Euharistia deschide calea slujirii mundane (every day
action) a grijii lumii pentru lume”. Rolul Bisericii in lume, ceea ce in general este
exprimat prin sintagma , Liturghia dupa Liturghie”, vizeaza atdt misiunea sociala,
cAt si activitatea ecumenici. Impirtisirea din ,paharul picii” ii face pe credinciosi
co-pirtasi la lucrarea iubirii lui Hristos pentru intreaga lume, dincolo de orice
disensiune, si, desi orice am face pentru ,unitatea tuturor” se videste a fi mult
prea putin, speranta tuturor crestinilor trebuie si fie aceea ci in eshaton toti vom
fi impreund, celebrand pe Acelasi Hristos™'.

Convingerea pirintelui Florovsky era aceea ci unitatea vietii harismatice,
taina sobornicitdgii Bisericii, are ca sursd atit in mod obiectiv in slujirea sacra-

¥ Ibidem, p. 54-55.
0 Ihidem, p. 56.
S Ibidem, p. 56-57.
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mental3, precum si in continuitatea ierarhiei, in succesiunea apostolicé. Daca
pana acum am analizat primul aspect (Sfintele Taine), in cele ce urmeazi ne vom
opri pe scurt asupra celui de-al doilea aspect (ministeriul Bisericii), subliniind
dintru inceput legitura intima si indisolubild dintre cele doua, asa cum remarcd
parintele Florovsky insusi: ,Euharistia este centrul mistic si izvorul spiritual al
Bisericii si al unitatii sale catolice. Si ministeriul Bisericii este in primul rAnd «mi-
nisteriul sacramentelor si, intr-o asemenea perspectivd, ministeriul intreg (sau
ierarhia) este un organ al unititii (s.n.). El este pentru Bisericd ceea ce circulatia
sangelui este pentru un corp animal. Si fiecare preot este sivarsitorul unitatii
in comunitatea lui particulard. Comunitatea este reunitd si integratd prin mi-
nisteriul sdu, care functioneaza pentru ea, desemnatd pentru aceasta slujire prin
harisma sacerdotald. Dar comunitagile riméin cu toate acestea separate unele de
altele si nu sunt integrate intr-o unitate mai larga si completa decit prin oficiul
episcopal. Functia speciala a episcopilor este ministeriul succesiunii”*.

Sacerdotiu si ierarhie sacramentali

In viziunea pirintelui Florovsky, Cincizecimea se continui in succesiunea
apostolica — nu atit ca un ,schelet canonic al Bisericii”, ci mai ales ca un ,prin-
cipiu harismatic”. Functia eclesiala a ierarhului este una esentiald: chiar daca in
administrarea Tainelor, inclusiv a Euharistiei, episcopul ,nu are nimic in plus fatd
de preot”, pozitia sa unici, centrald, in cadrul adunarii eclesiale constd in faptul
cd in el este inclusd toatd aceasta sinaxd pe care o prezideaza (iar preotul poate
savarsi Euharistia doar printr-o ,delegare” de la episcop)®. Biserica isi pastreazi
unitatea, tainica sobornicitate, in si prin ministeriul siu, adicd in virtutea succe-
siunii apostolice. Hirotonirea episcopului de citre cel putini ali trei episcopi, in
numele episcopatului intreg (vezi can. 1 apostolic), subliniaza relagia dintre ,,Bi-
serica locald” si ,,Biserica universald”, caci ,prin si in (s.a.) episcop fiecare Bisericd
locald sau particulari este inclusi in totalitatea Bisericii catolice”. Si din aceastd
cauza nu au fost recunoscute si accepte hirotoniile ,abstracte” sau ,secrete”: ale-
gerea si hirotonia episcopului trebuie si se faci pentru o comunitate precisa i in
numele (adici inaintea si cu concursul activ al) membrilor acestei comunitagi.
Participarea poporului, axios-ul sau amen-ul siu, mai subliniazi un aspect: faptul

2 G. Florovsky, ,,Le Corps du Christ vivant®, p. 36. Intr-o noti de subsol Florovksy remar-
cd: ,in Biserica veche ministeriul ordinar §i normal a tuturor Tainelor era al episcopului, care prezi-
da mai ales cultul euharistie, dar inconjurat intotdeauna de preotii sau presbiterii care concelebrau
cu el”. Aceastd imagine va fi preluatd si dezvoltata de reprezentantii ,eclesiologiei euharistice” —
Nikolai Afanasiev, dar mai ales loannis Zizioulas — in ,teoria proestosului” (singurul sivarsitor al
Euharistiei in Biserica primara era episcopul, in calitatea sa de ,,chip” al lui Hristos si conducitor
al unei Biserici locale).

53 Si aceastd idee se regaseste in ,eclesiologia euharisticd”.
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cd membrii acestei comunitigi, in calitatea lor de ,,popor” (/aos) al lui Dumnezeu,
nu reprezintd un simplu ,acompaniament mut”, un ,,observator”, ci prezenta lor
este o adeviratd ,mdrturie”. Episcopul actioneaza in persona ecclesiae, nu numai
in persona Christi. Cu alte cuvinte, episcopul, desi nu este hirotonit de comunita-
te, de citre ,,popor”, ci ,de sus”, de la Duhul Cincizecimii, in virtutea succesiunii
apostolice, el este instituit in slujirea sa speciala (harisma) in si pentru credinciosi,
in si pentru Biserici. Iar aceste doud aspecte nu pot fi separate: Christus si eccle-
sia, Hristos si Biserica, Capul si Trupul, in ultimi instantd ,slujirea sacramentala
(l'ordre)” si ,,jurisdictia”™*.

Accentuarea, specific ortodoxa®, a caracterului relational al slujirii sacer-
dotale, in sensul structurii ierarhice si a diversitatii slujirilor intregului popor al
lui Dumnezeu, transpare la parintele Florovsky in special atunci cAnd vorbeste
despre modul in care este pastratd si continuata in Biserica invatatura sa de cre-
dinga. In articolul , Taina Cincizecimii” el a afirmat ci »dreptul de a inviga si de
mirturisi in Biserica este dat doar ierarhiei™®, dar, pentru a nu lasa impresia ci
impirtigseste distinctia (de influenta scolasticd) intre clerici — ca cei ce invatd — si
laici — ca cei ce sunt invitati — in sensul unei opozitii, Florovsky tine sa revind
asupra acestui aspect intr-o notd explicativd. Astfel, in primul rind, ,aceasta
nu inseamna ca Biserica si laicatul sunt pur si simplu destinate unei supuneri
neconditionate si formale fati de episcop. In mod similar, nu implica faprul ci
«dreptul de a invata» este conferit episcopului separat de popor”. Dimpotriva,
se reaccentueazd ci episcopul poseda ,puterea de a invita numai in Biserica
lui Hristos, doar in sobornicitatea concreta a poporului si turmei sale”, fiindcd
fiecare credincios este chemat nu doar la ascultare, ci si la intelegere. ,Re-ca-
tolicizarea” este scopul urmirit de fiecare membru al Trupului lui Hristos; de
aceea, el are obligatia unei responsabilitati personale, echivalenta cu ,salasluirea
in adevar”; apoi, el este chemat un doar ,,sd asculte”, ci si ,,sd incuviingeze”; este
chemat ,sa fie un exemplu si un martor viu al credingei si increderii, spre a invita
si ajuta pe fiecare”.

In al doilea rind, puterea si slujirea ierarhiei de a invita nu se acord4 printr-
un ,automatism harismatic”. Episcopului i se acordi dreptul de a vorbi ,,intr-un
mod sobornicesc”, adicd in comunitatea si cu consultarea comunitatii eclesiale
pentru care a fost hirotonit (si prin ea cu a intregii Biserici sobornicesti). Even-
tuala obiectie, referitoare la ,nevrednicia’ episcopului, este in esentd lipsitd de
substanta: pe de o parte, el poate si-si aleaga un sprijin (vezi exemplul lui Eusebiu

> Vezi G. Florovsky, ,,Le Corps du Christ vivant”, p. 37-38.

55 Cf. Ch.K. Felmy, Dogmatica experiengei eclesiale, p. 295 si urm.
’¢ G. Florovsky, ,, The Sacrament of Pentecost”, in CW I, p. 195.
57 Ibidem, p. 198-199.
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de Cezareea, al carui ,,prim-consilier” a fost Sf. Vasile cel Mare); pe de alti parte,
Biserica in totalitate trebuie sa primeascd (inclusiv cu sensul de ,sd corecteze”)
hotirarile episcopatului sau al sinodului episcopal. Ecuatia corecta ar arata deci
astfel: ,faptul de a marturisi in numele Bisericii este dat numai episcopului”, dar
»dreptul la o opinie si la un sfat este dat tuturor” (bineingeles, ,,intru fraternitatea
neatinsa a sobornicitatii”)’®.

Concluzii

In studiul Pirintelui Ici amintit, ,Implicatiile eclesiologiei euharistice pri-
vind unitatea Bisericii din perspectivd interconfesionald”, Preacucernicia sa sem-
nala relevanta deosebita pe care ,eclesiologia euharistic” poate si aibd in viata
crestinilor, ,deschiderea” in abordarea problemelor dificile controversate. In acest
fel se implineste si dezideratul ecumenic al lui Georges Florovsky, artizanul unui
ecumenism in timp ce urmarea realizarea unitagii prin revenirea la Biserica — Tru-
pul lui Hristos — din primele veacuri crestine, adici redescoperirea valorilor pere-
ne ale epocii apostolice si patristice. Pe baza unei asemenea viziuni iata care ar fi
citeva dintre liniile directoare ale unei adevirate doctrine despre Biserica, Taine
si ierarhie — linii directoare ce au fost preluate si dezvoltate si de teologi ca N.
Afanasiev, A. Schmemann sau I. Zizioulas si care pot sta la baza unei unitigi reale,
ce trece dincolo de limitele confesionale: ,,1) Fundamentul unititii Bisericii ca
Trup al lui Hristos este hristologic si pnevmatologic. Ea este dar dumnezeiesc in
Hristos prin Duhul Sfnt, dar si misiune de realizat, de crestere a tuturor in Hris-
tos [...], spre zidirea Trupului lui Hristos; 2) Euharistia e Taina unitagii depline a
Bisericii locale si universale, pentru ci Biserica se realizeaza in sinaxa euharistici
prezidatd de episcop-presbiter [...]; Prin Euharistie Biserica locala este Biserica lui
Hristos in toata plenitudinea sa si nu o parte a Trupului lui Hristos”, dar aceasta
pentru ci ea se afla, prin intdistatitorul ei, intotdeauna in comuniune cu celelalte
Biserici locale, in unitatea de credinté si in Taine. Concluzia finald a Pirintelui
Ica, cu trimitere la generatiile viitoare de teologi: ,Posibilititi si disponibilitai
deci sunt. Sa nu le irosim”.

58 Ibidem, p. 199. In acest context G. Florovsky simte nevoia s abordeze si problema ,,teolo-
gilor laici” din Rusia. El aratd, similar cu consideratiile sale negative din opusul Ciile teologiei ruse
(Ways of the Russian Theology 2 vol., in CW'V si VI), ci acestia 7 au puterea de a invita in numele
intregii Biserici. Desi ,,vocea laicului trebuie si se auda in corul ortodox” si exista diferite daruri,
numai episcopul ,este rinduit pastor” si numai lui ,ii este incredintat toiagul”: ,,Si oile merg dupi
el, caci cunosc glasul lui” (In 10, 4). Vezi Ibidem, p. 200.
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»Fatd de monoteismul constrangator, dualismul este un principiu ordonator
mai lax si mai popular, fiind mai usor de perceput. Intr-o lume dualisti, guver-
natd de fenomene bipolare (zi — noapte, cald — frig, bine — rau, viata — moarte,
ordine — haos etc.), Dumnezeu nu poate si existe singur, fard perechea sa malig-
ni, Dracul. In plus, lumea este mai usor de explicat si de inteles printr-o grili
dualista. Principala intrebare la care trebuie si raspunda orice doctrina religioasd
este Unde malum? («De unde vine rdul?»). Cu alte cuvinte, care este originea
raului? Dacd Dumnezeu este omnipotent si omniscient, unic si perfect, cum se
face cd a creat o lume imperfecti? Cum au aparut pe lume moartea, durerea, in-
tunericul, frigul, seceta, cutremurele, furtuna etc.?! Spre deosebire de monoteism,
dualismul nu are probleme si explice pe limba poporului obarsia raului din lume.
Scenariul mitic este extrem de simplu: Dumnezeu este cauza tuturor lucrurilor
bune, iar Diavolul a tuturor lucrurilor rele”!.

Cu aceste cuvinte evalua un autor modern, Andrei Oisteanu, ponderea di-
verselor mituri cosmogonice dualiste ce au circulat si — sub o forma mai mult
sau mai putin camuflatd — mai circula inca in constiinta credinciosului simplu
din aceasta parte a Europei. Oricit ar parea de surprinzitor, cauza ce duce la
ponderea insemnata este aceea cd viziunea dualistd, printr-o anume lejeritate a ei,
poate oferi un raspuns mai inteligibil posibilitatii si cadrelor existentiale in care
a apdrut raul. Acelasi autor este chiar de opinie ci ,gi religiile monoteiste sunt
obligate adesea s recurga la explicatii dualiste”, iar trimiterea pe care el o face este
»pilda semidnatorului” (Mz 13, 24-43): aici intrebarea ,,de unde are graul neghi-
na?” ar reprezenta o formuld particulara a inssi intrebarii generale unde malum?;
raspunsul oferit extinde structura dualistd la nivelul intregului cosmos: , Tarina
este lumea. Cel ce seamand simanta cea buna este Fiul omului. Dusmanul care
seamdna neghina este Diavolul” (Mr 13, 38-39).

* Studiu publicat in ,, Ale Tale dintru ale Tale”. Prinos de cinstire adus IPS Dr. Laurentin Streza
la implinirea vérstei de 60 de ani, Editura Andreiand, Sibiu, 2007, p. 629-641.

! Andrei Oisteanu, ,,Diavolul si bunul Dumnezeu. Problema dualismului religios in Europa
de Sud-Est: de la Gaster si Hasdeu la Eliade si Culianu”, in Religie, politici si mit: texte despre Mir-
cea Eliade 5i Ioan Petru Culianu, Editura Polirom, Tasi, 2007, p. 154.
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Si fie insa perspectiva dualista cea care oferi solutia corectd, raspunsul perti-
nent la intrebarea privitoare la aparitia raului in lume? Din punct de vedere cres-
tin orotodox nu se poate, in nici un caz, fundamenta acest lucru, iar ,,dualismul”
anumitor texte scripturistice nu a insemnat defel postularea a doua principii du-
ale antagonice vesnice si egale. Pentru mai multa claritate si pentru a contracara
unele tendinte difuze ale (in special) religiozititii populare de a vedea solutionati
problematica in directia dualismului, ne vom opri pe scurt asupra gindirii unuia
dintre cei mai de seama teologi ortodocsi din secolul XX, Pirintele Georges V.
Florovsky (1893-1979). Acesta, printr-o serie de studii’, a expus cu argumente
biblice si patristice cadrele creatiei si ale ciderii omului in pacate — eveniment
originar prin care raul a intrat in lume —, pastrind insi o linie riguros monoteista.

Cadpvele creatiei

Doctrina despre creatie a Pirintelui Georges Florovsky se centreazi pe trei
aspecte: 1) contingenta tuturor creaturilor, 2) libertatea lui Dumnezeu si 3) trans-
cendenta Lui fad de creatie, respectiv distanta ontologicd absoluta dintre Creator
si creatura, inclusiv cea de natura spirituald’.

1) Contingenta creatiei survine din aceea ca ea este creatd, adica a apdrut
din nimic (ex nihilo), odatd cu timpul.* Ca o consecintid directd, ea este supusd
schimbarii’, iar temporalitatea nu coincide cu eternitatea: in formularea Fericitu-

? Georges Florovsky, ,,St. Athanasius Concept of Creation”, in CW IV, p. 39-62 (CW =
Collected Works of Georges Florovsky vol. I-XIV, Belmont, Mass., 1972-1989), Idem, ,Creation
and Creaturehood”, in CW1II, p. 43-80, Idem, ,,L'idée de la Création dans la Philosophie Chréti-
enne”, in Logos. Revue International de la Pensée Orthodoxenr.1/1928, p. 3-30 (trad. engl. in Eas-
tern Churches Quarterly nr. 3/1949, vol. VIII, p. 53-77), Idem, , The «Immortality» of the Soul”,
in CWIII, p. 213-240, Idem, ,Maximos und der Origenismus”, in Diskussionsbeitrige zum XI.
Internationalen Byzantinistenkongress (Miinchen, 1958), Miinchen, 1961, p. 38-40; Idem, ,Re-
demption”, in CWIII, p. 95-159, Idem, ,, The Last Things and the Last Events”, in CW 111, p.
243-268, Idem, ,, Tenebrae Noctium. Position d’'un Chrétien de 'Eglise Orthodoxe Russe”, in H.
Daniel-Rops, Le Mal est parmi Nous, Paris, 1949, p. 251-264 (reluat ca ,, The Darkness of Night”,
in CWIIL p. 81-91).

3 Cf. Ch. Kiinkel, 7otus Christus. Die Theologie Georges V. Florovskys, Vandenhoeck & Ru-
precht, Géttingen, 1989, p. 280.

* G. Florovsky, ,,Creation and Creaturehood”, in CWIL, p. 43 si urm. Referingele patristice
ale Parintelui Florovsky sunt: Sfantul Maxim Marturisitorul, ,timpul se socoteste de la creatia
cerului si a pamantului” (Lib. de div. nomin. schol., V, 8, PG 1V, col. 336); Fericitul Augustin, ,.cel
mai probabil este ca timpul sa fi inceput de la creatie si nu de la creatia in timp; ambele isi au
inceputul de la Dumnezeu” (De Genesi c. Manich. 1.2, PL. XX1V, col. 174, 175; De Civ. Dei, X1,
PL. XLI, col. 321), ,lumea nu a fost creatd «in timp», ci «odatd cu timpul»” (Confess. X1, 13, PL
XXXII, col. 815-816).

> Sfantul Grigorie de Nyssa: ,insisi existenta creatiei isi datoreazd inceputul schimbarii”
(Hexaimeron, Omil. 1, nr.6, PG. XXIX, col.16); Sfantul Ioan Damaschin: ,,cici lucrurile a ciror
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lui Augustin, ,totalitatea timpului” (omne tempus) nu inseamna in mod necesar
sintotdeauna” (semper). Atunci cAnd lumea nu era, nu era nici timpul, dar odatd
scoasd din nefiingd, lumea isi are in flaz-ul creator un fundament si un suport
imuabil al existentei sale, care ii oferd atributul vesniciei: ,]a Dumnezeu nimic nu
inceteazd, nimic nu dispare” (mitr. Filaret al Moscovei), si drept urmare lucrurile
si-au primit fiinta nu doar spre a exista in timp, ci au fost create pentru vesnicie®.
Creatia a inceput, dar nu va inceta.

Radicala contingentd a lumii este determinatd de un factor dublu: mai intii,
faptul ci lumea a inceput s existe demonstreazd ci ea ar fi putut sd nu existe;
apoi, faptul ca existenta creaturald nu-ti este siesi suficientd si independenta aratd
ci la nagterea ei s-a aflat o voinga suverana si absolutd, un Creator ce putea si nu o
creeze.” Intr-un mod ce poate pirea surprinzitor, Pir. Florovsky recurge, pentru o
intelegere mai exactd a cadrelor creatiei, la formula hristologicd de la Chalcedon,
care exprima aceeasi idee esentiala: ,ceea ce este creat este in afara lui Dumnezeu,
dar este unit cu EL”®

2) Aparitia lumii se datoreaza in totalitate lui Dumnezeu, Care creeazd din-
tr-o si intr-o libertate absolutd’. Ideea creatiei reprezintd de aceea o ,inovatie
crestind”, de neconceput in filozofia greaca, pentru ci existenta reala apare pentru
prima oard ca o taind, un miracol al libertagii dumnezeiesti'’. Totusi, datoritd
influentelor platonice, au existat in crestinism si voci ce au cedat ,tentatiei se-
ducitoare” de a privi aparitia creatiei in virtutea unei ,necesitagi’ interne a lui
Dumnezeu, cea mai autoritard in acest sens fiind cea a lui Origen. Dupi el, Dum-
nezeul Atotputernic si Pantocrator nu ar putea exista daca nu ar exista fapturi
asupra cirora sa-si exercite puterea (atributele divine sunt chiar fiinta divind in
miscare). Pentru a putea apira perfecta imuabilitate dumnezeiasca, el postuleazi
in mod necesar co-eternitatea fapturilor cu Dumnezeu; dacd afirmam ca nu a fost
un timp cind Dumnezeu nu era atotputernic, atunci trebuie si recunoastem ci
trebuie sd fi existat intotdeauna niste lucruri sub stipanirea Sa, peste care El si
fie Domn!!. ,In sistemul origenist fiinta eternd a Sfintei Treimi si existenta eterna

existentd a inceput prin schimbare (apo tropes) sunt cu siguranta supuse schimbarii, fie prin stri-
ciciune, fie prin schimbare in chip liber” (Dogmatica 1, 3, PG X1V, col. 796). Vezi Ibidem, p. 44.

¢ Ibidem, p. 45. Ch. Kiinkel, op. cit., p. 284, foloseste expresia creatio continua si utilizeaza
acest concept ca incd un argument al contingentei lumii: chiar si dupd momentul inigial al credrii
ei, aceasta rimane dependenti de voia si lucrarea lui Dumnezeu (/ Pr 1, 25).

7 Idem, ,,St. Athanasiu’s ...”, p. 40. Aici se vorbeste chiar de o ,,dubli contingentd” a creatiei.

8 Idem, ,,Creation and Creaturehood”, p. 47.

? G. Florovsky remarci ,precizia” formulirilor lui Duns Scotus, ,,Doctor subtilitas”, in acest
sens.

10 Idem, ,St. Athanasiu’s...”, p. 41.

! Vezi Idem, ,Creation and Creaturehood”, p. 53-55.
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a lumii sunt indivizibil si indisolubil legate: amindoua stau si cad impreuna”'.
Asadar, atat Fiul, ct si creatia, sunt co-eterne, tin de unica vointa a Tatalui (vo-
luntas Patris). PreluAnd un parte din acest sistem de gindire, Arie va merge mai
departe si va declara ca Fiul este doar o creatur; in fapt, el pur si simplu nu a avut
nimic de spus despre viata lui Dumnezeu, in afara de implicarea Lui in creatie'.

Cu toate ci exista o ,tensiune nerezolvabila”, o ,contradictie inerentd” in
sistemul lui Origen', ,capcanele gandirii” acestuia nu sunt usor de evitat, crede
G. Florovsky, cici afirmarea neschimbabilitatii dumnezeiesti pare si presupund
si necesitatea realizdrii eterne a deplindtatii si a tuturor potentelor puterii dum-
nezeiesti. Provocarea, fie ea pusa sub forma afirmativa® sau interogativa'®, a fost
inldturata de Metodiu de Olimp, dar mai ales de Sf. Atanasie cel Mare. Cel dintai
a accentuat cid atotperfectiunea divind nu depinde de nimic in afari de Dum-
nezeu Tnsu§i, de propria Lui naturi. Intr-adevir, Dumnezeu creeazi nu dintr-o
necesitate a firii, ci numai din bundtatea Sa, un ,celilalt”, ca receptacul si obiect
al acestei bunatigii. Creatia nu poate fi deci introdusd in viaga intratrinitard ca
un principiu co-determinant: desi ,ideea” lumii, planul si vointa lui Dumne-
zeu privind lumea, este evident ,eternd’, totusi ea nu este, intr-un anumit sens,
co-eternd. Florovsky va insista in continuare ci ideea dumnezeiasca este vesnicd
»intr-un alt fel” decit vesnicia naturii dumnezeiesti, fapt explicabil doar pe baza
distinctiei dintre fiinta si vointa lui Dumnezeu: ideea lumii isi are fundamentul
nu in fiinga, ci in vointa lui Dumnezeu".

3) Cel care va aduce o contributie decisivi in disputa cu gindirea lui Origen
si, pe urmele sale, cu cea a lui Arie, va fi insd Sfantul Atanasie cel Mare'®. In vizi-
unea atanasiana existd o pripastie, un Aiatus total intre fiinta absolutd a lui Dum-
nezeu si existenta contingentd a lumii; ele sunt doud moduri de existenta radical
diferite si total ,,neasemanatoare” (disimilar): pe de o parte fiinta divind eternd si
imuabila, nemuritoare si ,incoruptibild”, pe de altd parte fluxul lumii, intrinsec

»schimbator” (mutable) si ,,muritor”, expus transformarii si ,,coruptiei”"’.

12 Idem, ,,St. Athanasiu’s...”, p. 44.

13 Ceea ce face ca in acest punct gandirea lui s fie ,,profund arhaicd”. Cf. Ibidem, p. 47-48.

' Eroarea sa a constat in esecul de a distinge intre dimensiunea ontologici si cea cosmolo-
gica, ajungindu-se astfel la respingerea contingentei lumii. /bidem, p. 42-43.

5 Era posibil si ca lumea si nu fi existat — lucru posibil in ingelesul deplin al cuvantului
numai dacd Dumnezeu poate si si nu creeze.” Idem, ,,Creation and Creaturehood”, p. 54.

!¢ Imaginea lumii nu riméne oare ea Znsdsi eternd si pururi ddinuitoare in cunoagterea si
vointa dumnezeiasci, participAnd in mod neschimbat si inevitabil la deplinitatea cunoasterii de
Sine §i autodeterminarii dumnezeiesti?” Vezi lbidem, p. 54.

7 Ibidem, p. 56.

8 Ibidem, p. 57-60, 69-70 si Idem, ,,St. Athanasiu’s...”, p. 49.

! Idem, ,St. Athanasiu’s...”, p. 49.
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Referitor la realitatea dumnezeiasca, Sfintul Atanasie a insistat asupra ne-
schimbabilitagii fiintei lui Dumnezeu, in care nu apare initiere — nu se poate
spune ca Dumnezeu ,a inceput” si creeze —, devenire si succesiune. Si totusi,
intAlnim un fel de ,ordine” (zaxis), in virtutea faptului cd exista un ,principiu
prim” sau un ,izvor’ al dumnezeirii, aga cum existd si enumerarea de ,Prima,
a Doua si Cea de-a Treia Persoana”. Sf. Atanasie cel Mare obisnuia sa spuna ci
»a crea, pentru Dumnezeu, este secundar, iar a naste, faptul primordial” sau ci
»ceea ce este din fire precede ceea ce este din vointd” pentru a arita ci ,structu-
ra Trinitard este antecedentd vointei si cugetdrii lui Dumnezeu, deoarece vointa
dumnezeiasci este vointa comuna si indivizibild a Atotsfintei Treimi, dupd cum
este antecedenta si tuturor actelor si lucrarilor dumnezeiesti. Mai mult decit
atat, Treimea este revelarea de Sine, internd, a naturii dumnezeiesti. Predicatele
lui Dumnezeu sunt i ele revelari in acelasi fel, insd in dezviluirea lor speciala,

Dumnezeu este liber.”?°

,Realitatea ultimi” este Dumnezeul-Treimic, Tatil, Fiul
si Duhul SfAnt, iar vointa de a crea apartine vointei comune a Sfintei Treimi, ceea
ce face ca lumea sd nu fie extinderea fiintei divine ,,in afara”'. Desi notiunea de
~creatie ideald” este oarecum ambigua, ea defineste distinctia dintre necesitatea
firii si libertatea voingei lui Dumnezeu. Raportind aceasta distinctie la creatie,
Florovsky crede ci ,;s-ar putea spune, printr-o cutezanta permisa (sicl, n.n.), ¢ in
ideea dumnezeiasca a creatiei exista un fel de contingenta, si ci daci aceasta este
eternd, nu este o efernitate a esentei, ci o eternitate liberd.”*

»~Modele lumii” nu adauga nimic naturii divine si ele trebuiesc privite ca
»plasmuire” ale supra-abundentei iubirii Treimice. Aparitia lor are drept cauzi
gandirea lui Dumnezeu, care devine faptd. ,Sfatul cel mai dinainte de veci si
neschimbat”, deopotrivi ,fira de inceput” (anarhos), consta in aceste modele sau
prototipuri ale lucrurilor care urmeaza sa fie create. Sf. Ioan Damaschin il denu-
megste ,,chipul lui Dumnezeu, a doua formai a icoanei, chipul intors spre creatie”
(Despre Sfintele Icoane, 1, 2, PG XCIV, col. 1240-1241), trimiterea ficAndu-se la
Dionisie Areopagitul (Despre numele divine, V, n. 8, PG 111, col. 824). Sfantul
Maxim Marturisitorul echivala aceste modele cu ratiunile (cugetirile) dumne-
zeiesti atotperfecte si vesnice, atragind atentia asupra unui aspect esential: ideea

? Idem, ,,Creation and Creaturehood”, p. 58.

2! Idem, ,,St. Athanasiu’s...”, p. 52-53.

22 Idem, ,,Creation and Creaturehood”, p. 59. Mult mai corect ar fi insi a plasa aceastd
distinctie in domeniul apofatismului, posibilitate enuntatd si de Par. Florovsky insusi. Desi in
general abordarea apofatici este atribuitd doar tradigiei rasiritene, el il citeazd pe Fer. Augustin,
care exprimase aceeasi idee prin cuvintele: ,nimic nu este mai mare decit voia lui Dumnezeu;
cauza ei insd nu trebuie cercetatd (non ergo causa quaerenda est).” (De div. quaest., intrebarea 28,

PLXILVLI, col. 18).
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dumnezeiasci a creatiei nu este insasi creatia, nu este substanta creatiei. Nucleul
creat al lucrurilor trebuie distins in mod riguros de ideea dumnezeiasca despre
lucruri®. Asadar, ,gandul unui lucru si planul-gaindul Dumnezeiesc privind un
lucru nu sunt «esenta» sau nucleul sdu chiar daci esenta insasi este caracterizatd
de logos (logikos). Modelul dumnezeiesc din lucruri nu este «substanta» sau «ipos-
tasul» lor; nu este vehiculul calititilor i conditiilor lor. Ar putea fi numit mai
curand adevirul lucrului, entelebia sa transcedentali. Insi adevirul unui lucru si
substanta unui lucru nu sunt identice.”*

UtilizAind o impresionanti cantitate de citate patristice, Georges Florovsky
va evidentia faptul cd distinctia de mai sus nu face altceva decit sd redea distinctia
primara dintre , teologie” si ,iconomie”. In sinteza sa dogmatici, Sf. loan Damas-
chin va scrie i ceea ce spunem in mod afirmativ (catafatic) vizeaza ,nu firea, ci
cele ce sunt in jurul (relagionate) firii, ceva ce insoteste firea.” (Dogmatica, 1, 4,
PG XClV, col. 797) De fapt, aici sunt reluate ideile Péringilor Capadocieni®, cu
accentuarea asupra urmdtorului aspect: atributele lui Dumnezeu nu sunt numai
semne sau caracteristici inteligibile sau cognoscibile, nu sunt abstractii sau formu-
le conceptuale, ci ,lucriri, puteri, activitagi, manifestari reale, esentiale, de viagd
ditatoare, ale Vietii dumnezeiesti — adevirate icoane ale relatiei lui Dumnezeu cu
creatia, legate de icoana creatiei din cunostinga si sfatul vesnic al lui Dumnezeu.””

Privind cu reticentd, sau chiar respingand de-a dreptul, distinctia ficutd de
Dionisie Areopagitul” intre acele ,Nume Divine” care se referd la viata Treimi-

2 Tbidem, p. 61-62. In acest fel era depisiti tendinga panteisti, promovati de Platon si
stoici, a ragiunilor seminale (spermatikoi logoi). Sfantul Maxim a aritat ci fiintele doar participd,
nu sunt realitatea divini. Intr-o alti formulare, mult mai cuprinzitoare, Pirintele Florovsky scria:
s«trecerea» de la «plan» (ennoema) la «act» (ergon) nu constituie un progres inauntrul ideii Dum-
nezeiesti, ci manifestare, structurare si realizare a unui alt substrat, a unei multiplicititi de subiecte
create. Ideea Dumnezeiasci rimane neschimbata, nu este implicata in procesul de formare. Ra-
mane intotdeauna in afara lumii create, transcendind-o. Lumea este creati, este in conformitate
cu ideea, potrivit cu modelul — este realizarea modelului — insd acest model nu este subiect al
devenirii. Modelul este un tipar si scop stabilit iIn Dumnezeu. Aceastd distinctie si distantd nu este
niciodati abolita, §i prin urmare, eternitatea modelului, care este stabilit si nu e niciodata implicat
intr-o schimbare temporald, este compatibild cu inceputul temporal, cu intrarea — in — existentd a
purtitorilor poruncilor exterioare.” Este citat, ca exprimind aceeasi idee, si Augustin, care denu-
mea ratiunile ,modele sau specii” (formas vel specie). Vezi Ibidem, p. 61-62.

# Ibidem, p. 62. Vezi si Ch. Kiinkel, op. cit., p. 291-292.

» Sf. Vasile cel Mare, Contra lui Eunomiu, 1, 2, 32, PG XXIX, col. 648; Ad Amphil., PG
XXXII, col. 869 A-B; Sf. Grigorie de Nazianz, Omil. 38 la Botez, PG XXXVI, col. 317; Sf. Gri-
gorie de Nyssa, dlcuire la Cantarea Cintirilor, PG XLIX, col. 1013 B; La Ps. 11, 14, PG XLIV,
col. 585.

2% Ibidem, p. 65.

%7 Florovsky recunoaste caracterul pseudo-epigrafic al corpusului areopagitic, dar crede ca
acest fapt nu-i diminueaza in nici un fel valoarea, recunoscuti si atestatd de autoritatea Pirintilor
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ca si cele care exprimad relagia lui Dumnezeu ad extram, teologia apuseand nu a
(re)cunoscut, pe urmele lui Augustin, doctrina despre esenta si lucririle-energii
dumnezeiesti. Dimpotrivd, in teologia rasiriteana ea se va perpetua pand la Sfan-
tul Grigorie Palama, care o va utiliza ca baza a invatiturii despre indumnezeirea
omului. Recapituland, fundamentul acestor ,purcederi” il constituie iubirea si
bunitatea divind; ele constituie principiile, prototipurile esentiale ale lucrurilor
create, fard insd a se amesteca cu ele; totusi, acestea din urma participa si trebuie
sd se impartiseasca cu ,ratiunile” (logoi) divine, care reprezinta nu doar ,,princi-
piul” si ,,cauza’, ci si ,provocarea” si tinta lor finala.

Constitutia §i destinul omului

Expunind invititura folorovskiana despre creatie si posibilitatea aparitiei si
existentei rdului, trebuie sd mai scoatem in evidentd inci un aspect: pozitia cen-
trala si rolul deosebit pe care il ocupa si pe care trebuie sa-1 joace fiinta umani in
cadrul creatiei. Omul este un ,microcosmos”, in care se regisesc toate elementele
lumii, si astfel el poate sd o duca pe aceasta spre Dumnezeu sau si o devasteze,
indepirtand-o de EI?.

Dintru inceput vom spune ci, reprezentdnd un act al vointei libere a lui
Dumnezeu si nu a necesitdgii firii Sale, lumea reflectd aceste atribute — libertatea
creaturald si autonomia absoluta (autodeterminarea). Fira ele creatia nu ar putea
sa-si implineascd in mod real scopul, adici inaintarea §i unirea cu Dumnezeu prin
propriile eforturi si impliniri. Ca si in SfAnta Treime, al Carei chip si este intiparit
asupra lumii*’, fiinga si vointa nu coincid in creatie. Desi capabild de ,sinucidere
metafizici”, ea este in fapt indestructibila. Cu toate acestea, vocatia ei primordi-
ald si ultima consta in participarea la viata dumnezeieasci, singura ce poate sa ii
oferd deplinitatea si autenticitatea unei existente plenare’: create ,,dupa chipul”
lui Dumnezeu, cu atit mai mult reflecta ipostasurile omenesti atributele divine
si exprimd chemarea si disponibilitatea lor spre comuniune. De fapt, sintetizind

bisericesti. Mai mult, el cere o noua investigare si evaluare istorico-teologici a lor. Vezi Ibidem,
p. 67, nota 75. O evaluare a contributiei Pirintelui Florovsky in ceea ce-l priveste pe Dionisie in
Alexander Golitzin, Mistagogia, experienta lui Dumnezen in Ortodoxie. Studii de teologie mistici,
traducere si prezentare loan I. Ici jr., Editura Deisis, Sibiu, 1998, p. 106-132.

2 [bidem, p. 67.

¥ Idem, ,Redemption”, in CWIII, p. 106.

39 Prin devenire temporale, creatia trebuie s inainteze prin propriul sau urcus liber potrivit
cu masura pe care iconomia dumnezeiascd i-a hotarit-o, in acord cu norma chipului pre-temporal
si predetermindrii acesteia.” Si aceasta pentru ci ,in icoana si sfatul cel dumnezeiesc este cuprinsd
fiecare creatura — adica fiecare ipostas creat, in forma sa nepieritoare si de nedescris.” Vezi Idem,
»Creation and Creaturehood”, p. 72.

3 Tbidem, p. 48-50.
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felul in care Pirintele Florovsky descrie constitutia omului, chiar pe baza catego-
riilor personale si de comuniune, vom putea si degajam i mai bine scopul pentru
care el a fost creat.

In teologia si filozofia modernd, aratd mai intai Florovsky, s-a ivit un curent
de gandire care, nu fird a intAmpina opozitie, a reliefat faptul ci in crestinism
accentul a fost pus nu asupra ,nemuririi sufletului”, asa cum s-ar crede, ci mai
degrabi pe ,,Invierea trupului” (Anders Nygren); ,crestinismul £iri o nemurire a
sufletului nu este cu totul de neconceput”, dar ,ceea ce este, din contra, absolut
de neconceput, este crestinismul firi o Inviere a omului” (Etienne Gilson);
asadar, crestinismul nu a fost preocupat atat de ,nemurirea naturald’, cit de
»comuniunea supranaturald cu Dumnezeu” (Henry Dodwell)*.

Aceastd idee nu este insd noua, ci, dupi cum sustine Pir. Florovsky, ea
reprezintd o evidentd intoarcere la pozitia Parintilor epocii primare: de exem-
plu, Sf. Iustin Martirul i Filosoful, in Dialog cu iudeul Trifon, afirma ca n-ar
trebui sd numim sufletul nemuritor, cici astfel ar insemna ci el e si necreat
(athanatos esti kai aggenetos), sustinind in acest mod teza platonicilor. Creat,
sufletul este ,coruptibil”, nu este viata prin sine, numai ,participa” la viaga.
Singur Dumnezeu este viata, si de aceea sufletul poate doar si #ibd viata (Dial.
5 si 6). Caracterul contingent al creatiei se risfringe asadar si asupra compo-
nentei celei mai ,inalte” a omului, sufletul. El este ,nemuritor” nu prin fire, ci
prin har, ceea ce exclude prezenta sa in sfera ,divinitdtii” — a spune ci ,sufletul
este nemuritor” insemna pentru un elin acelasi lucru cu a spune ,este necreat”,
adici etern si ,, divin™%.

Pozitia aceasta se regiseste si la Sfantul Teofil din Antiohia, cel care a in-
sistat asupra caracterului ,neutru” al omului (,prin naturd” acesta nu este nici
,nemuritor”, nici ,muritor”, ci ,capabil de ambele”, dektikos amphoteron). Ta-
tian a mers chiar mai departe, spunand ci sufletul in sine este muritor, fiindu-i
cu toate acestea ,,cu putintd si nu moard” (Oratio ad Graecos, 13). Desi gindirea
apologetilor timpurii nu era lipsitd de contradictii si neclarititi, totusi G. Flo-
rovsky crede ci in ea esentiale erau doud aspecte, strans legate intre ele: in pri-
mul rind, problema nemuririi se cerea abordatad in contextul doctrinei despre
creatie, si, in al doilea rAnd, ,nemurirea” nu era pur si simplu un atribut natural
al sufletului, ci ceva ce depindea de relatia concretd a omului cu Dumnezeu.**
Importanta acestei viziuni se desprinde si din faptul ci ea se continui si la
Sfingii Paringi urmatori. Sfintul Irineu de Lyon respinge argumentul potrivit
ciruia, pentru a riméne in existentd sufletele trebuie sd fie ,necreate” (immor-

32 Idem, , The «Immortality» of the Soul”, in CW1II, p. 213-214.
3 [bidem, p. 216.
3 Ibidem, p. 217.
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tales), in caz contrar ele trebuind si moara odaté cu trupul (cum corpore mori).
In calitate de creaturi, ,,sufletele diinuiesc atita timp cAt Dumnezeu voieste ca
ele si ddinuiascd” (perseverant autem quoadusque eas Deus et esse, et perseverare
voluerit): daca singur Dumnezeu este Viata, sufletul nu este viaga, ci participd
la viaga, prin darul lui Dumnezeu (sic et anima quidem non este vita, participa-
tur autem a Deo sibi praestitam vitam) (Adversus Haereses 11, 34). La randul lor,
Sf. Clement Alexandrinul va reaminti, in ciuda platonismului siu, ci sufletul
nu este nemuritor ,,prin naturd” (non est naturaliter anima incorruptibilis), Sf.
Atanasie, desi va declara nemurirea sufletului cu argumente intilnite inci la
Platon, va insista foarte puternic ca tot ce este creat este ,,prin naturd’ instabil si
supus dizolvarii (physin reusten ousan kai dialyomenen), Fer. Augustin va califica
sufletul deopotrivd ca nemuritor si muritor, Sf. Ioan Damaschin va declara ci
pana si ingerii sunt nemuritori nu prin naturd, ci numai prin har (ou physei alla
hariti), iar Sf. Sofronie, Patriarhul Ierusalimului, va condamna, in scrisoarea
»sinodala” citita la Sinodul al VI-lea Ecumenic (681), eroarea origenistd despre
pre-existenta sufletelor si apocatastazd, afirmand deschis ca ,fiingele intelectu-
ale” (za noeta), desi nu mor, nu sunt ,nemuritoare prin naturd’, ci numai prin
harul lui Dumnezeu®.

In oporzitie cu teoriile platonice si neo-platonice®, crestinismul a pus accent
pe doud aspecte inter-relationate in ceea ce priveste constitutia umand: in primul
rind, moartea, privita ca separare a sufletului de trup, nu este o ,eliberare”, o
intoarcere in sfera spiritelor, ci o ,catastrofa’, o consecintd a pacatului, caci — si
acesta reprezintd al doilea aspect — omul a fost creat deopotriva cu trup si suflet,
ca o unicd entitate vie. Scopul pentru care el a fost creat — existenta vesnicd — pre-
supune in mod necesar continuitatea vietii cu cele doud componente (de unde
si importanta invagaturii despre ,invierea trupurilor”) —, iar ,presupunerea fun-
damentala a intregii argumentdri este aceea ca trupul apartine in mod intrinsec
deplinatdtii existentei omenesti.””’

Nu trebuie niciodatd pierdutd din vedere ideea ci, dupa cum corect subli-
niazd Pir. Florovsky, crestinii nu sunt atasati de nici o doctrina filozofica asupra
nemuririi, ci insista mereu asupra implinirii destinului uman trasat inca de la
creatie, comuniunea cu Creatorul. Termenul prin care Paringii au exprimat aceas-
ta realitate, cel de ,,indumnezeire” (#heosis), nu are nici o nuanta ,naturalist” sau
panteista®. Sfantul Atanasie insista ci lumea aceasta, si omul inclusiv, poate scapa

3 Cf. Ibidem, p. 218-219.

3¢ Parintele Florovsky aminteste de Porfiriu (Viaga lui Plotin, 1), care scria: ,,Plotin, filozof
din vremea noastrd, se purta ca si cAnd ii era rusine ci avea trup.”

37 Ibidem, p. 221-222.

38 Vezi Ibidem, p. 239-240.
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din ,mortalitate” si ,,coruptibilitate” doar prin harul divin si prin participarea la
energiile Logosului, ,,Fiul Unul-Nascut al lui Dumnezeu™.

Distinctia intre fiinta si energiile dumnezeiesti, intre theologia si oikonomia,
poate aduce desigur noi si binevenite clarificari aici. Aceasta a fost si convingerea
Sfantului Grigorie Palama, care a descris , distribuirea indivizibild” a harului sau
lucririi lui Dumnezeu, ,,ipostatica in miriade de chipuri” (PG CI, col. 941). Ca-
racterizata de Florovsky ca o ,expresie indrazneatd”, afirmatia de mai sus urmirea
sd arate ca ,flecare ipostas, in propria sa fiinga si existentd, este pecetluitd de o razi
aparte a bunei pliceri a iubirii i voii lui Dumnezeu.” Creaturile sunt in Dum-
nezeu, dar in ,chip — icoand” (en idea kai paradigmati) si nu in natura: distanta
intre Necreat si creat, infinita, este ,umplutd’, depasitd de ,puntea iubirii dum-
nezeiesti”. Este o ,aseminare”, un ,reflex in oglindd” al Proto-Chipului (Arhe-
Chipului), Care striluceste ca o chemare, ca un model: ,Existd in creatie o tintd
provocatoare supranaturald, care se afli deasupra propriei sale firi*, finalitatea
provocatoare, intemeiata pe libertate, a unei libere participari la dumnezeire si a
unirii cu Dumnezeu. Chemarea transcede natura creatd, insi numai réspunzénd
ei isi descoperd aceasta naturd propria deplindtate. Aceastd intd chematoare este
un scop care poate fi realizat numai prin auto-determinare si eforturile creaturii.
Prin urmare, procesul devenirii create este, in libertatea sa, real, si, in realitatea
sa, liber, si tocmai prin aceastd devenire, ceea-ce-nu-era isi atinge implinirea si
desivarsirea. Cici este cilduzit de telul chemator.”!

Intr-un anumit sens, este postulatd aici o opozitie intre fire (naturd) si
finalitate.*> Omul, tinzind spre ,,comuniunea” lui Dumnezeu in virtutea unui
yelan” aflat in ,sinele” siu, nu se realizeazd pur si simplu ,,in afara sinelui”, ca
implinire a unui proces natural, cici ,finalitatea depdseste firea, este o invitatie la
o intalnire liberd si vie cu Dumnezeu”. Procesul acesta nu este, in consecintd, o
dezvoltare, o simpla desfisurare si manifestare a scopurilor ,,naturale” innascute.
Sfantul Maxim Marturisitorul considerd ca suprema auto-determinare a naturii
umane iese la iveald in insisi impulsul de ,a se depasi pe sine” (kinesis hyper phy-

3 Idem, ,St. Athanasius...”, p. 50.

# E clari aici distinctia intre Logos si creatie: primul e creator tocmai pentru ci El este
Dumnezeu adevirat si deplin, ,,Chipul nevizut” al Tatdlui, si de aceea fiinta Lui este total inde-
pendenti in raport cu lumea creatd. Vezi si Ibidem, p. 51.

4l Idem, ,,Creation and Creaturehood”, p. 73-74.

2 Vezi Ihidem, p. 74: ,Intr-un anume sens, finalitatea este «fireasci» si proprie celui care
face acte creatoare, astfel ci atingerea acestei finalitati este, pe undeva, implinirea de sine a subiec-
tului Insusi. Si totusi, «Eu»-1 care se realizeazd si care este realizabil prin creativitate nu este «Eu»-1
«natural» §i empiric, de vreme ce orice astfel de realizare de «sine» presupune o rupturd — un salt
de la nivelul firii la cel al harului, pentru ca aceastd implinire este dobandirea Duhului Sfant, este
participare la Dumnezeu.”

96



»Cred, Doamne, ajutd necredingei mele...” — Exercitii teologice

sin): finalitatea devenirii creaturale este ,indumnezeirea” (¢theosis) sau ,deificarea”
(theoiesis), ca incoronare a vocatiei si efortului faprurii si a lucririi sfintitoare a
harului (asadar, deopotriva ca actiune ,internd” si ,externa’)*®.

in fine, mai trebuie spus ca indumnezeirea nu anuleaza ,,prapastia” imuabila
dintre natura creata si natura necreata: orice ,transubstantiere” a creaturii este
exclusd. Calea ,infierii”, ,participarea” (metousia) la viata si darurile divine, i
face pe oameni ,,asemanitori’, ,,conformi” chipului dumnezeiesc sau prototipu-
lui lor, ca unii ,unsi si pecetluiti de citre Duhul”; dar ei devin, in i prin Hristos,
fii adoptivi, ,,dupd har” - nu are loc aici o ,amestecare” a celor doud firi, fiecare
pastrandu-si proprietgile si fiinta. Nu intAmplator Pirintele Florovsky este de
opinie cd acest concept, theosis, s-a cristalizat doar atunci cAnd doctrina despre
Jucririle-energiile” lui Dumnezeu s-a definitivat. Sfintii Anastasie Sinaitul (PG
LXXXIX, col. 77) si mai ales Maxim Marturisitorul (Ad loann. Cubic., PG. XCI,
col. 639) identificaserd deja in mod direct harul indumnezeitor cu bunévointa
dumnezeiascd privind creatia, cu flaz-ul creator. Dar Sfantul Grigorie Palama va
sintetiza invagdtura patristicd anterioard, scriind la rAndul sau ca ,Fiinta este ab-
solut neimpartasibild si inaccesibild creaturilor. Fapturile au acces la si comunicd
doar cu Energiile Dumnezeiesti. Insi prin aceasti participare ele intri intr-o reali
si desavarsitd comuniune si unire cu Dumnezeu; primesc «indumnezeirea»” (PG

CL, col. 1173)%.

Cadprele ciderii: problema raului

»Este necesar si avem grija s nu identificim slibiciunea firii «cizute” cu
nedesavarsirea inerenta tuturor fapturilor create. Nu existd nimic morbid sau bol-
navicios in «nedesivﬁr§irea fireasci» a naturii create, in afara a ceea ce este insuflat
«de deasupra”, dupi evenimentul ciderii. In firea de dinaintea ciderii s-ar putea
probabil vorbi despre lipsi si imperfectiuni. Insa in lumea cizuti existi ceva in
plus — pervertire, rizvritire, blasfemie, violenta. Este spatiul uzurparii.”*

Cu aceste cuvinte atrigea atentia Pirintele Florovsky asupra pericolului
de a confunda conditia supusa urmarilor ciderii protopérintilor Adam si Eva cu
starea de creaturalitate ,naturali” a omului. In acelasi timp, el accentua tocmai

»apostazia® si ,razvratirea’ ca elemente ce demonstreazd realitatea Caderii, fard

B Ibidem, p. 74.

“ Tbidem, p. 68. Palama pleacd de la o intreitd ,distinctie” in Dumnezeu: cea a esentei-firii,
cea a lucririi-energiei si cea a Treimii ipostatice. Unirea cu Dumnezeu ,,dupd fire” (karousia) este
imposibild, cici firea este ,neparticipabild” (amethekton); unirea ,dupi ipostas” (kath ’ypostasin)
este specifici doar Cuvantului Intrupat; in fine, unirea ,dupi energii” (kath’ energeia) se adreseazi
fapturilor create si coincide cu ,indumnezeirea” (theosis).

% Idem, , The Darkness of Night”, in CWIII, p. 86.
97



Ciprian lulian Toroczkai

de care ,,mesajul fundamental al Noului Testament, adicd mesajul mantuirii, ar fi
absolut de neingeles™®. Din acest motiv teologul si patrologul rus il va critica pe
Emil Brunner, cici, desi distinge net intre creaturalitate, care provine de la Dum-
nezeu, si pacat, care provine dintr-o ,sursi opusd’, acesta refuza a privi Ciderea
ca pe un eveniment concret. In acest mod, insi, nu poate fi in;eleasi nici ,, Taina
Lucrurilor de pe Urm&”, nici paradoxul fundamental al Creatiei (adicd intreaga
istorie a mantuirii)?’.

Pe scurt, scopul creatiei il reprezintd chiar manifestarea libertdtii, urmare
a Hlimitdrii” lui Dumnezeu, Care cheamai la existentd, ,alaturi de EI”, lumea.
Aceasta poate si-I slujeasci, s fie supusi Lui, dup cum poate fi si nesupusi. In
consecingd, modul existentei creaturale este determinat, pe de o parte, de contex-
tul planului vesnic dumnezeiesc — acesta ii confera timpului un scop final (zelos),
il transforma intr-un ,,proces teleologic”, istoria urméand si se ,implineascd’, si
se ,desdvarseasci” in eternitatea comuniunii cu Creatorul —, pe de altd parte de
existenta pacatului — care se poate perpetua, prin rizvritire si iubire de sine, pAnd
in eternitatea iadului. Cel de pe urma aspect il prezintd pe om ca fiind ,mereu in
stare de revolta”, abuzind de libertatea sa. Dupa Tntrupare, fiecare om este che-
mat, fira putingd de eschivare, sa faca alegerea radicala intre cer si iad, la fel cum
a ficut-o si Adam*.

Plasarea eshatologiei intr-o ,sferd a antinomiilor” il face pe G. Florovsky
sa sublinieze ca acestea sunt inradicinate §i intemeiate in taina fundamentald
a creatiel. Argumentand, el scrie mai apoi ci Dumnezeu creeazd in perfecta li-
bertate (ex mera libertate) o lume in care se reflectd darul Sau liber, al ,dragostei
nepitrunse”. In mod analogic, taina creatiei consti tot in realitatea libertiii crea-
turale; raspunsul omului la chemarea spre comuniune cu Dumnezeu trebuie deci
sd fie mai mult decit o ,simpld rezonantd”. Creatorul respecta libertatea umani
pand intr-atit incit acceptd chiar si ,,cea mai vizibild manifestare” (Sf. Irineu) a
ei, revolta si neordnduiala. Desi s-a vorbit in acest caz de un ,esec” al planului
divin, de un ,risc divin” (J. Guitton), Pirintele Florovsky considerd mai degraba
cd libertatea omului, care poate merge pand la negarea absoluta (concretizata in
existenta iadului), reprezintd insasi manifestarea kenozei divine, dovada iubirii
infinite a lui Dumnezeu®.

Inainte de a trece la analizarea sesentei” raului vom mai trata in continuare
consecinta cea mai tragicd a Caderii: moartea. Desi era cu putintd ,existenta intru

% Idem, , The Last Things and the Last Events”, in CWIL, p. 248.

47 Ibidem, p. 248-249.

8 Vezi Ihidem, p. 246-249.

Y Ibidem, p. 263-265. O dovadi in acest sens este Invierea universali. Toti oamenii vor
invia, fira exceptie. Apoi, existenta iadului nu depinde de vointa lui Dumnezeu, Care nu trimite
niciodatd pe nimeni in iad. Acesta este opera creaturilor insele, rezultatul vointei lor proprii.
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moarte”, cea din urma nu tine de ordinea creatiei. Doar neascultarea lui Adam a
dus la intreruperea adeviratei vocatii la care a fost chemat omul — ,,asemanarea”,
unirea cu Dumnezeu si participarea la viata Sa. A rezultat astfel o ,sinucidere
metafizica’, ce nu echivaleaza insd cu auto-anihilarea. Creatia este indestructibila,
selementele” ei sunt imuabile, iar expresia ,haina lumii acesteia trece” (I Cor 7,
31) aratd ci proprietitile si calitdtile ei sunt schimbitoare. Raul instituie o noui
lege de existentd pentru creatie (mai exact, o anti-lege), introduce in lume ,,noi
calitati”, adauga ,,ceva’ realitdtii create de Dumnezeu, ficind-o pe aceasta subiec-
tul desertdciunii, striciciunii si robiei (Rom 8, 20-21). Si totusi, nu se poate atri-
bui raului o putere anti-creatoare care si depaseascd puterea lui Dumnezeu (riul
existd doar pentru cd este ingaduit de El): ,prin devastarea existentei, raul nu
anuleazd existenta.” El nu duce inspre ne-fiinga, ci spre moarte (Rom 5, 12: ,De
aceea, precum printr-un om a intrat pacatul in lume i prin pacat moartea, asa si
moartea a trecut la toti oamenii [...]”), iar aceasta nu inseamna sfarsitul existentei,
ci o ,separare” — separarea sufletului de trup, separarea creatiei de Dumnezeu’'.
In contextul viziunii teologice a constitutiei umane ca organism psiho-
somatic, moartea constituie sfirsitul unui proces de descompunere ce are drept
cauza pacatul. ,Povara pacatului consta nu numai in mustririle de sine ale con-
stiintei omenesti, nu numai in constiinta vinovatiei, ci si intr-o extrema dezin-
tegrare a intregii alcituiri a naturii omenesti. Omul cizut nu mai era om, el era
in mod fundamental «degradat”. Iar semnul acestei «degradiri» era mortalitatea
omului, moartea omului. In starea de separare fatd de Dumnezeu, natura uma-
na devine instabild. «Unirea» sufletului si trupului devine nesigurd. Sufletul isi
pierde puterea sa vitald, nu mai este capabil sa insufleteasca trupul. Trupul se
preschimba in mormantul si inchisoarea sufletului. Tar moartea fizica devine
inevitabild.”* Si aici relevante sunt categoriile personale si comunitare: in esentd
mortalitatea exprima ruperea relatiei cu Dumnezeu, Care este singurul Datdtor
de viatd, si decaderea intr-o stare ,subumana”. Din acest motiv, , a accentua
mortalitatea omeneascd nu inseamna a oferi o interpretare «naturalistd» a trage-
diei omului, ci, din contrd, inseamna a urmari conditia umani pana la ultimele

sale radicini religioase”™.

Problema raului

Aparitia si existenta raului reprezinta una dintre cele mai dificile probleme
teologice, tinind cont ci acesta ,este exact ceea ce nu se supune lui Dumnezeu si

%0 Idem, ,,Creation and Creaturechood”, p. 49-50.

U Thidem, p. 49.

52 Idem, , The «Immortality» of the Soul”, p. 223-224.
53 Ibidem, p. 224.
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Ti sta impotriva”, ,este ceea ce nu a fost creat de Dumnezeu”*. Calitatea sa de , fe-
nomen cu totul nefundamentat” (phaenomenon omnio non fundatumnum), lipsit
de orice ratiune care si-i justifice existenta — el este o lipsa, o imperfectiune, un
defectus — , nu impiedica riul sd fie o ,fortd reald”, o ,lucrare violentd”; fenomen
extrem de activ in lupta contra vointei divine, riul reprezintd un ,pericol onto-
logic” ce ,afecteaza Binele” si ,altereazd” armonia lumii create de Dumnezeu.
Astfel, structura sa este una antinomica: ,,Raul este un gol al nimicniciei, insd un
gol care existd, inghitind si devorind existente. Raul este neputincios; nu creeazi
niciodatd, insd energia lui distructiva este uriasd™™.

Dincolo de nivelul pur filozofic sau etic al discursului, in opinia Parintelui
Georges Florovsky problema raului isi dezviluie adevaratul caracter exclusiv la un
nivel religios. Sfinta Scripturd este cea care prezintad cauza aparitiei sale: pacatul,
opozitia fata de Dumnezeu. ,Pacatul strimosesc nu a insemnat o simpla alegere
eronata, o simpla optiune pentru directia gresitd, ci mai curdnd un refuz din par-
tea omului de a urca spre Dumnezeu, o parasire a slujirii lui Dumnezeu.”® Oricit
ar parea de ciudat, exercitarea libertdtii adamice in gradina raiului nu a coincis cu
alegerea intre bine si riu, deoarece raul inca nu exista ca potentialitate ideald, ci
cu o alegere a omului intre Dumnezeu si el insusi, adici intre ,slujire si indolen-
td”. Prima constituia insisi vocatia omului primordial, chemat si-L iubeasci pe
Dumnezeu cu diruire filiala si sa-L slujeasca in lume ca profet, preot si impirat;
cea de-a doua exprima ,tragedia unei iubiri gresit orientate”, limitarea la sine a
omului, un ,delir”, ,,0 obsesie auto-eroticd”, un ,narcisism spiritual” (adici exact
ceea ce Parintii vor desemna ca frlavtia). Egoismul in care a decizut omul a in-
semnat o de-spiritualizare a existentei umane, consecintele sale fiind striciciunea
firii si moartea. Nu trebuie uitat ci aceastd ,negare primordiali” nu demonizeazi
materia (ca in platonism); ciderea a avut loc inigial in ,sfera spiritului” (lumea
ingerilor) si a avut aceeasi semnificatie ca in cazul omului — autoerotism, mandrie
si vanitate; abia dupd acea sa produs ,,proiectia” rdului in lumea materiali. Asadar,
,raul vine de deasupra si nu de dedesubt; de la spiritul creat si nu de la materie.””

Extrem de importante sunt in gindirea Pirintelui Florovsky despre rau ca-
tegoriile de libertate si persoand. Generat de factori personali, raul ,existd doar
in persoane sau in creatiile si operele lor.” Si mai exact, raul apare ca o ,activitate
personald perversa’, cu o imensa fortd distructiva; el duce inevitabil spre imper-
sonal, ,depersonalizeazd” persoana insdsi. Dar totusi, existd o limitd peste care nu
se poate trece: despartitd de Dumnezeu, ,izvorul vietii”, persoana este cuprinsa de

> Idem, , The Darkness of Night”, p. 81.
55 Ibidem, p. 84.
5 Jhidem, p. 85.
57 Ibidem, p. 86.
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o ,sterilitate spirituald”, fira insi a se autodistruge (chiar si demonii nu inceteazd
niciodati si fie individualizati). Personalitatea tine de calitatea sa de fiinga creatd
»dupd chipul lui Dumnezeu” si nu poate disparea. Starea sa rimane, in egoism,
una duali, divizata de tensiunea intre doud solicitéri interioare: ,eu-l si ceva im-
personal”, reprezentat de instincte i patimi®®.

Patimile sunt dovada elocventd ci raul, desi are un caracter prin excelentd
personal, se risfringe si asupra naturii omenesti. Fiind intotdeauna impersonale,
ele pot fi definite ca ,,0 concentrare de energii cosmice care fac persoana umand
prizoniera lor, sclava lor.”* Pirintii, ca ,,dascili ai vietii duhovnicesti”, au ficut din
patimi ,spatiul, resedinta raului dinduntrul persoanei”, cele care prind persoana ca
intr-o capcand si i pervertesc libertatea. Oricat ar parea de activ si energic, ,omul
patimilor” este de aceea descris ca o fiintd ,deloc liberd”, cizut intr-o ,sferd” de
influente impersonale. El poseda o , libertate inchipuitd” — ,caracterul arbitrar nu
inseamna libertate” — care in realitate genereazd numai sclavia®.

Raul are un caracter universal, cici i afecteaza pe toti oamenii si se manifes-
td pretutindeni in lume sub forma suferintei si intristrii. Este vorba de o ,durere
cosmicd’, de ,durerea universala” (A. Schopenhauer) care determina ,intorto-
cheata problemi” a Teodiceei — definitorie, de exemplu, pentru intreaga operi a
lui EM. Dostoievski: analizele acestuia au evidentiat intunericul ,subteran” din
om, ,,plin de cruzime §i amagire”, care duce la o lume durd, cruda si nemiloasa,
cunoscuta incd din Antichitate ca infricosatoare si cumplita (vezi expresia ,,strave-
chea teroare”, terror antiquus). S$i mai tragic este faptul ca noi suntem constienti
ci nu doar suferim din cauza riului, ci chiar noi facem raul®'.

G. Florovsky crede ca Origen nu se situa departe de adevar atunci cind
declara ci la originea riului a stat ,plictiseala si trinddvia in urmarea binelui”
(desidia et laboris taedium in servando bono), o oarecare saturare de contemplarea
si iubirea dumnezeiasca (De Principiis 11, 9, 2 si 8, 3). Starea la care el se referea
coincide cu ceea ce am numi astizi auto-erotism, caracterizat de inchiderea in
sine, de ignoranta (agnoia) si insensibilitate, de ,orbirea ratiunii §i impietrirea
inimii”. Ea este cauza unica a raului, ce poate insi imbrica forme multiple, hao-
tice: spectrul porneste de la o forma agresiva, sadismul sau ,,vointa de putere” (der
Wille zur Macht), pani la o forma solipsista, indiferenta omului cu ,,inima rece”®.

Dinamismul raului, caracterul siu confuz, fluctuant, schimbitor, produce
in om o pervertire, o dedublare. ,,Paradoxul raului — aratd Pir. Florovsky — constd

58 Ibidem, p. 87.
59 Ibidem, p. 87-88.
0 Ibidem, p. 88.
St Thidem, p. 89.
2 Ibidem, p. 90.
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exact in aceastd scindare a existentei omenesti si a intregii structuri a lumii;
consta in ruptura dinamica in doud, o rupturi rezultatd din separarea de Dum-
nezeu. Este ca §i cum ar exista doud suflete induntrul fiecirei persoane. Binele
si riul sunt in mod straniu amestecate”®. Bineinteles insi, intre aceste doud
elemente nu poate avea loc niciodatd o sinteza, raul existind doar ,pe baza
Binelui” (ex ratione boni), ca o existentd parazitard. Fird a cita textul din Rom.
cap. 7, Parintele Florovsky surprinde, ca si Sf. Ap. Pavel, realitatea si efectul
nociv al riului. Desi nu distruge chipul lui Dumnezeu din om ci doar il intu-
necd, raul ,sleieste” energiile umane si face ca ,.cel care a coborit din voia sa in
abisul raului” si nu poatd ,revind de acolo singur”. Identitatea metafizici nu
este distrusd nici chiar printre demoni, si cu atdt mai mult omul, creat ,,dupa
chipul”, mai péstreaza dupi cadere ,,un receptacul ontologic pentru chemarea
dumnezeiasci, a harului dumnezeiesc.” Tndreptarea cere asadar interventia lui
Dumnezeu in istorie, Tntruparea, singura care poate asigura conlucrarea vie a
omului cu Dumnezeu Tnsu§i64.

Concluzii

Studiul de fagé si-a propus sa evite capcanele anumitor tendinge dualiste in
explicarea aparitiei i a esentei raului in lume, recurgind in acest sens la gindirea
teologica a unui teolog rus al emigratiei din secolul trecut, Georges V. Florovsky.
Analiza doar a catorva studii a acestui prolific autor credem ca a scos in mod clar
in evidenta urmaitoarele aspecte, decisive in intelegerea autentic crestina a cadre-
lor creatiei si a posibilitatii ca, intr-o lume creata de Dumnezeu, si ,,riména loc”
si pentru alte fapturi aldturi de El, inclusiv unele care si I se opuni:

1) dintr-o perspectivi autentic crestind, creatia trebuie privitd prin prisma a
trei elemente esentiale: contingenta tuturor creaturilor, fie ele de natura
spirituala sau materiald, adica existenta lor sub actiunea temporalitaii
si a transformdrii; libertatea lui Dumnezeu in raport cu lumea creatd
(acesta din urma nu a aparut dintr-o necesitate intrinseca naturii divine);
transcendenta absolutd a Creatorului, ,pripastia ontologica” dintre
necreat si creat: desi existd niste ,modele” vesnice sau prototipuri ale
creatiei (,,sfatul cel din vesnicie” treimic), ele nu sunt creatia insisi — fara
a fi ,substanta creatiei”, aceste ,idei” dumnezeiesti reprezintd cauza si
scopul intregii creatii.

3 Ibidem, p. 91.

4 Cf. Ibidem, p. 91, unde se scrie ci ,numai harul lui Dumnezeu poati si biruiasci acest
impas omenesc (riul, n.n.).” Pentru detalii privind scopul si rolul Intruparii in eliminarea picatu-
lui si mortii din lume vezi studiul florovskian ,,Cur Deus Homo? The Motiv of the Incarnation”, in
CWvol. 111, p. 163-170.
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o pozitie cu totul speciald in sinul lumii create o ocupd omul, ,inel”
de unire intre creatia inteligibild §i cea sensibild. Prin constitutia sa
(,microcosmos”), omul este chemat si la o misiune speciala, aceea de a
Lsintetiza” in sine toate si a le aduce ca dar lui Dumnezeu (, macrocosm”).
Pentru a-si atinge scopul pentru care a fost creat, era deci absolut necesar
ca omul sd fie inzestrat cu ratiune, vointd si, mai ales, libertate; in caz
contrar dobandirea nemuririi — care, dupa cum minutios demonstreaza
Pirintele Florovsky, nu este un atribut natural al sufletului omenesc, ci
»dar” primit prin participarea la viata eternd a iubirii intra-trinitare —
s-ar produce in chip mecanic, ceea ce distruge comuniunea personala.
Mai exact, implinirea scopului creatiei omului (ceea ce Sfintii Piringi
au circumscris prin semantica termenului theosis, ,indumnezeire”) nu
coincide cu transformarea creatului in necreat: ,pripastia’ ontologica
rimane, dar ea este ,depdsitd” prin ,puntea de aur” a lucririi iubirii
harice a lui Dumnezeu (de unde deosebita importanta a cristalizarii
invataturii despre ,distinctia” dintre fiinta §i energiile dumnezeiesti,
vesnice si necreate).

sub nici o formd insid nu trebuie ficutd o echivalare intre starea de
creaturalitate si pdcat. Spre exemplu, desi s-a vorbit de un ,esec” al
creatiei, de un ,risc divin” — ingelegindu-se prin acesta inzestrarea
creaturilor ragionale cu libertatea de a alege atit conformarea cu voia
divina, cit si posibilitatea de a se opune ei -, lumea ,,buni foarte” de dupa
cele sase zile ale Facerii reflecta, cu toate ,imperfectiunile” ei (in fapt,
potenta de a atinge perfectiunea in chip liber), kenoza iubirii atotperfecte
a Creatorului. Ciderea lui Adam a avut ca i consecintd ultima, prin
tragismul ei, moartea, care nu ficea insa parte din planul creatiei lui
Dumnezeu. Acest fapt reiese din aceea cd moartea nu este absoluta: nici
micar in iad fiintele rizvritite fata de El nu inceteazi sa subziste, tocmai
in virtutea faptului ca sunt creaturi ale lui Dumnezeu, Care nu-si retrage
darurile ci doar le revendici (vezi ,,pilda talangilor”).

produsd mai intai in lumea ingereasci si apoi in cea a oamenilor, ciderea
in picat a atras dupa sine prezenta riului deopotriva in lumea nevazuti
si vizutd. Raul este un defectus lipsit de ratiune justificativd si de
fundament ontologic; ca stare parazitara, el are un aspect antinomic: nu
creeazd niciodatd, insd energia lui distructivd este uriasa (ca prime efecte
sunt de amintit anularea libertatii si depersonalizarea). Sub diversele sale
forme, pornind de la indiferenta si pAna la negarea absolutd, agresiva,
raul isi videste caracterul universal, precum si necesitatea infringerii
sale prin lucrarea directi a lui Dumnezeu in lume, Intruparea. Prin

103



Ciprian lulian Toroczkai

nasterea Sa din Fecioara Maria, prin viata de ascultare, moartea pe
Cruce, Inviere si Tnél;are, Fiul lui Dumnezeu inomenit a relevat puterea
iluzorie a pacatului si mortii. De aici si optimismul ascetic — neprezent
intr-o viziune dualistd —, increderea in capacitatea crestinilor de a-I urma
exemplu si a lupta neincetat cu raul exterior si mai ales interior. Cici,
dupa cum reamintea Pir. Georges Florovsky, ,,0 analizi formali a raului
nu este suficientd’: , Existenta raului este o realitate in planul religios. Si
numai prin nevoinge duhovnicesti poate cineva si inteleaga si si rezolve
acest paradox, si depiseascd acest scandal, sa patrunda taina Binelui si
Raului”65..

® Idem, , The Darkness of Night”, p. 94
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Pr. Prof. Ion Bria si harisma teologului’

Pe parintele Ion Bria (1929-2002) am avut privilegiul si-] avem ca profesor
de Teologie Dogmatica si Ecumenism atat in anii terminali (perioada 1998-2000),
cit si la cursurile de Studii Aprofundate din cadrul Facultitii de Teologie ,,Andrei
Saguna” din Sibiu, unde domnia sa a activat in calitate de profesor asociat.

Atunci cand el venea de la Geneva pentru a-si sustine prelegerile sau a audia
studentii la examene, fiecare dintre noi simgeam cu adevirat prezenta unui dascil
ce se impunea tocmai prin discretia sa: pe de o parte, se impunea prin profundul
respect pentru studenti — formula de adresare era intotdeauna prin pronumele
de politete — si simultan prin disponibilitatea mereu afirmata spre dialogul sincer
cu acestia — trasituri, de altfel, specifice spatiului academic occidental pe care
parintele Bria il cunostea indeaproape —, pe de altd parte prin nivelul inalt al
discursului teologic care videa profunda cunoastere a Traditiei biblico-patristice
ortodoxe, o Traditie marcatd - in pofida unor prejudeciti provenind deopotrivd
din Rasirit si Apus ce insista exclusiv asupra caracterului ei holistic - de unitate in
diversitate (de exemplu, el este cel care ne interoga, afisaind un suris abia schitat,
asupra semnificagiei unei iconografii orfodoxe in care Mantuitorul Iisus Hristos,
Maica Domnului sau sfintii sunt ... negrii, sau asupra relevantei soteriologice a
unei traditii liturgice si monahale deosebitd de cea marcata de spiritul bizantin,
cum ar fi cea etiopiand).

In cadrul unui dintre aceste cursuri ni s-a vorbit si despre responsabilitatea
pe care, in calitatea noastrd de ,teologi cu diploma”, o vom avea in lumea secu-
larizata de astdzi. Nu trebuie uitat ci Biserica le-a acordat titulatura de , Teolog”
doar Sfantului Evanghelist loan, Sfantului Grigorie de Nazianz (m. 390) si, in
fine, Sfantului Simeon Noul Teolog (949-1022), iar acest fapt nu este lipsit de
importantd. El atrage atentia ci cei trei — modele pentru toate generatiile - sunt
teologi in misura in care nu vorbeau despre Dumnezeu ca despre un obiect al
cunoasterii umane (teologi), ci mirturiseau ceea ce ii invagase Cuvantul prin ex-
celentd (vezi cuvintele lui lisus Hristos, ,,Eu sunt calea, Adevirul si viata...”). Cu

" Studiu publicat in volumul Relevanta operei Pirintelui Profesor Ion Bria pentru viata biseri-
ceascd §i sociali actuald, Editura Universitatii ,,Lucian Blaga”, Sibiu, 2010, p. 535-549.
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alte cuvinte, pentru acestia teologia nu se reducea la un discurs abstract, nu era
o teorie. Adevirata teologie, reprezentatd de sfingii loan, Grigorie si Simeon, se
baza pe experienta unirii cu Dumnezeu, experientd ce o preceda si o fundamenta.
Prin aceasta, gndirea lor devenea un izvor si criteriu al Traditie, ilustrind ceea ce
parintele Bria numea ,harisma teologului” — nu ca simplu exercitiu personal, ci
ca intruchiparea in limbaj a experientei Bisericii dintotdeauna.

Pornind de la sintagma de mai sus si de la viziunea pe care ea o exprima, in
studiul de faga ne propunem si schitam liniile directoare ale conceptiei parintelui
Bria despre rolul teologiei, ceea ce ne trimite si la alte teme esentiale gindirii sale:
tema raportului dintre Scripturi si Traditie, tema inculturatiei, a hermeneuticii
teologice s.a.m.d.

Revelatie, Scripturd, Traditie

Pirintele Bria a fost preocupat de problematica si rolul teologiei, de izvoarele
Revelatiei si de raportul intre Scriptura si Traditie inca de la inceputul activitagii
sale didactico-publicistice, dovadi stind unele dintre primele sale studii publicate
in revistele bisericesti ale vremii, iar aceastd preocupare a rimas o constanti de-a
lungul intregii sale vieti'.

Ideea principala este aceea cd Dumnezeu se descoperd oamenilor, si nu nu-
mai printr-o comunicare de invidgaturi, cici aceastd descoperire sau revelatie (lat.
revelatio, -are = a dezvalui) se face numai prin cuvant, ci i prin fapte, evenimente,
lucriri, semne si minuni (In. 20, 30). Revelarea lui Dumnezeu este marturisitd
de insdsi Sfanta Scriptura (Evr 1, 1): desi El este vesnic si nevazut (Co/ 1, 15; 1
Tim 1, 17), necunoscut si necuprins de minte omeneascd in fiinta Sa (/2 1, 18; 1
Tim 6, 18), totusi din iubire fatd de oameni binevoieste sa se arate acestora si si le
vorbeasca (s 33, 11; In 15, 14-15), voind astfel ca toti oamenii sd se mAntuiasci
si sd vina la cunostinta adevirului (1 7im 3, 4).

Inainte de Intrupare, Dumnezeu S-a descoperit pe Sine ,,in multe rinduri si
in multe feluri” (Evr 1, 1)%. Vechiul Testament, cu 39 de cirti redactate in limba
ebraici si altele in limba greaca (anaginoskomena), vorbeste de fagaduinta ficutd
Evei dupi ciderea protoparintilor in pacat (Fac. 3, 15), de legamintele incheiate

' Vezi , Teolog si Teologie”, in GB 12 (1958), nr. 1-2, p. 168-172, ,Traditia ortodoxa
dupa Enciclica Patriarhilor ortodocsi de la 18487, in O 13 (1961), nr. 2, p. 314-320, ,Revelatia
dumnezeiasci”, in GB 23 (1964), nr. 3-4, p. 183-187 s.a.m.d. In fapt, putem afirma ci si teza
sa de doctorat se inscrie in aceastd tematica, cireia par. Bria ii oferd incd de pe acum o relevanga
ecumenicd (ceea ce va riméne o constanti a gandirii sale): ,,Aspecte dogmatice al unirii Bisericilor
crestine”, in §7°20 (1968), nr. 1-2, p. 3-170. Dintre ultimele contributii amintim cursul post-
universitar Hermeneutica teologica, Sibiu, 1999, asupra caruia vom reveni mai in detaliu.

? Vezi importantul capitol ,,Revelagia Logosului lui Dumnezeu intrupat ca istorie a mntuirii”,
in Tratat de Teologie Dogmatica si Ecumenicd, Romania crestind, Bucuresti, 1999, p. 64 s.u.
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cu patriarhii poporului lui Israel sau de faptele, semnele, minunile, profetiile
savarsite prin proorocii veterotestamentari. Telul primordial al tuturor acestor
evenimente mantuitoare — intre care un loc special il ocupa oferirea celor zece po-
runci lui Moise pe muntele Sinai (Decalogul, Is 20, 1-17, Dt 5, 6-21) — era acela
de a conduce poporul ales, de a-l pregiti sd primeascd pe Mesia (Mr 13, 17 — de
aceea Sf. Ap. Pavel numeste Legea ,,calduza spre Hristos”, Gal 3, 24).

La ,plinirea vremii” Fiul lui Dumnezeu S-a aritat in trup ( 7im 3, 16), lu-
and chip de om (,,$i Cuvantul trup s-a ficut”, Iz 1, 14). Revelatia divini in lisus
Hristos este ,,Evanghelia méntuirii”, sfarsitul i plinirea Revelatiei (£f'1, 13; Ap
14, 6): ,,Cuvantul lui Dumnezeu rimane in veac” (I Ptr 1, 25). lisus Hristos este
mijlocitorul unui Nou Legdmant in care se implinesc definitiv toate figiduintele
ficute anterior de Dumnezeu (2 Co 1, 20); prin nasterea, viata, moartea, invierea
si inilfarea Fiului lui Dumnezeu Intrupar se realizeazi insisi iconomia mantuirii,
ceea ce face ca Noul Testament sa fie in raport cu Vechiul intr-un raport nu atit
de continuitate, cit de desdvarsire - Noul Testament ii descoperi sensul adevarat,
cel de pregitire (vezi Mr 5, 17-19; 1 Co 15, 3-4; 2 Co 3, 14; Rm 3, 21).

De-a lungul vietii Sale piméantesti Mantuitorul lisus Hristos a avut ca ,,mar-
tori” directi pe Sfintii Apostoli, cei dinti mijlocitori directi ai Evangheliei (1 Co
15, 1; Ga 1, 12): ei au fost alesi si trimisi de Hristos, de la Care au primit prin
Duhul Sfant puterea slujirii apostolice spre a fi martori si slujitori ai CuvAntului
si propovaduitori ai Evangheliei Lui (2 Co 2, 17; 5, 20; In 6, 70; Lc 10, 16; Rm 1,
16; Flp 1, 16). Intrucat propovaduirea lor sta la baza credingei Bisericii, avind ca
wpiatra din capul unghiului” pe Insusi lisus Hristos (£f2, 20), odati cu moartea
ultimului Apostol se incheie si descoperirea dumnezeiasca.

La inceput, Sfintii Apostoli au propoviduit Evanghelia prin viu grai, folo-
sind ocazional si scrisul (2 7es 2, 15). Totusi, inca din primul secol crestin Biserica
a fost preocupata de alcatuirea si reginerea intr-un ,,canon” a unor scurte indrep-
tare de credintd (Rm 6, 17) sau chiar marturisiri de credinta (I Co 12, 3; FA 8,
37; Rm 10, 9; 1 Tim 6, 20), a unor imnuri liturgice (1 7im 3, 16; Ef 5, 14; Flp
2,6-11; Ap 5, 13), doxologii (1Co 14, 6; 16, 22; 2 Co 1, 205 Ap 22, 20), formule
liturgice ca cele de la Euharistie sau de la Botez (Mc 14, 22-25, respectiv Mt 28,
19). Chiar si fard a cuprinde in sine toata Traditia apostolici orald, in toate ami-
nuntele ei, agezarea in scris sub forma Noului Testament a acesteia riméine una
definitivid si normativid pentru Biserica. Ea a fost concentrata si cuprinsa in scris
de Apostoli sau de ucenici ai acestora, iar esential rimane faptul ca toate cargile
alese de Biserica pentru a constitui canonul Noului Testament (el cuprinde 27
carti scrise in limba greacd: patru Evanghelii, Faptele Apostolilor, mai multe epis-
tole si Apocalipsa) sunt inspirate, adicd sunt alcituite prin insuflarea Sfantului
Dubh asupra autorilor.
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In acelasi timp, Tradigia a continuat s circule in viata bisericeasci si pe cale
orald, impreuna cu cirgile scrise noutestamentare, pastrind in ea marturii despre
invagaturi, rituri si institutii esentiale ale Evangheliei (Sfintele Taine, slujirea apos-
tolica, preotie, predicd, viata moral crestin sau organizarea bisericeasca). Acest lu-
cru il atestd in secolul al IV-lea Sf. Vasile cel Mare, care in cap. 27 al lucririi sale
Despre Dubul Sfint scrie: ,,Dintre dogmele pastrate in Biserica, pe unele le avem
din invagitura scrisd, iar pe altele le-am primit din Traditia apostolilor. Ambele
(forme de transmitere) au aceeasi putere pentru credintd. Si oricine are o initiere
cat de mici in chestiunile bisericesti nu va ridica obiectii..., fiindci, daca am
incerca si lasim la o parte obiceiurile (care n-au temei scris), ca si cAnd n-ar avea
mare insemndtate, am gresi, pigubind Evanghelia in cele esentiale. De exemplu
... ce temei scris au cei care sperd in numele Domnului nostru Iisus Hristos sa se
insemneze cu semnul crucii? Din ce scriere am invatat sa ne intoarcem spre rasirit
in timpul rugiciunii? Care din sfinti ne-a lisat in scris cuvintele epiclezei, care se
rostesc in timpul sfingirii painii (Sfintei) Euharistii, i a potirului binecuvantarii?
... In virtutea ciror scrieri binecuvantim apa Botezului, untdelemnul Ungerii si
pe cel care se boteazd? Nu in virtutea Traditiei (transmise) in mod tainic? ... Nu
(provin toate acestea) din invagitura parintilor nostri pastrata in taina?”.

Care este atunci raportul dintre Biserici, Scripturi si Traditie? In primul
rand, asa dupa cum subliniaza parintele Ion Bria, ,,canonul Sfintei Scripturi este
0 harismd a Bisericii (s.n.)”. Acelasi Duh Sfant Care a pogorit la Cincizecime si a
intemeiat Biserica vazuta i-a insuflat si pe cei care au dat marturie in scris despre
Adevir. Nu gresim deloc asadar daci afirmam cd Biblia este cartea Bisericii, care
se foloseste de ea in toate formele sale de activitate, si mai ales in cult. Cu toate
acestea, grija Bisericii a fost si este aceea de a péstra si transmite mesajul biblic
nealterat: ea ,,nu a indriznit sd schimbe sau sa forteze intelesul cuvintelor, ci le-a
pastrat asa cum au fost transmise (tot in si prin mediul eclezial, n.n.), cu diver-
sitatea si, uneori, cu insuficienta lor™. In al doilea rand, Biserica este garantul
pastrarii Evangheliei i cu trimitere la alte fapte méintuitoare care ,,nu sunt scrise
in cartea aceasta’ (In. 20, 30), adicd in privinta Traditiei (paradosis). Rezultatd
initial din circulatia mesajului evanghelic pe cale orald, precum si prin explicarea

3 Sf. Vasile cel Mare, Scrieri, partea a Ill-a: Despre Sfintul Duh. Corespondentd, trad.,
introd., note si indici C-tin Cornitescu si T. Bodogae, (PSB 12), EIBMBOR, Bucuresti, 1988, p.
79-80. Citat in Tratat de Teologie Dogmatici si Ecumenicd, p. 69. Sublinierile din text ii apartin
parintelui Bria.

* Vezi L. Bria, Tratat de Teologie Dogmatica si Ecumenicd, p. 72. Ultima afirmatie demonstreazi
cd Biblia nu este privita in infailibilitatea sa in spirit coranic (strict literar). Ea prezint unele pasaje
complexe, cuvinte ,greu de inteles”, texte cu unele nepotriviri accidentale, riminind insi tot in
sarcina Bisericii sd mediteze si sd explice credinciosilor, interpretdnd aceste pasaje prin exegetii ei
ce sunt insuflati in aceastd lucrare de Acelasi Duh Sfant.
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si interpretarea celui scris, aceastd Traditie tine de Biserici. Ea este o Traditie
primitd, dar si transmisa si de transmis, iar discernamantul acestor acte apartine
Bisericii, ,,stalpul si temelia Adevirului” (1 7im 3, 15)°.

Aceasta complementaritate intre termenii Biserica, Scriptura si Traditie de-
termind si o altd viziune asupra celei din urmi, care nu mai este consideratd un
al doilea izvor, oral, alituri de cel scris — Scriptura — al Revelatiei dumnezeiesti.
In prezentarea sa de sintezi asupra Traditiei din Dictionarul de Teologie Ortodoxd,
primul de acest gen publicat in teologia romani, parintele Bria expunea dublul
sens pe care il are aceasta: 1) intreaga opera a lui lisus Hristos in timp, adicd
mesajul Apostolilor trimis Bisericii (/ Co 11, 23) — ,credinta, care a fost datd
sfingilor odatd pentru totdeauna” (Iuda 3); 2) modul de transmitere al Revelatiei
dumnezeiesti in istoria Bisericii, nu ca simpla trecere de la o generatie la alta, ci
ca o ,succesiune in care Biserica, in acela§i timp, continud si innoieste credinta
de la inceput (/n 16, 13).” ,In acest sens — subliniazi deci I. Bria — Traditia nu
este o altd sursd a Revelatiei, aldturi de Sfanta Scripturd, ci principiul, criteriul
si mediul ei permanent. Biblia si Traditia formeazd un tesut, sau doud suvite ale
unei fringhii de rezistengd, nu doud verigi succesive ale unui lang™.

Referitor la aceasta innoire a Bisericii in Traditie, in Biserica Ortodoxa rama-
ne inci destul de putin evidentiat modul in care se realizeazd i, in opinia noastra,
aici intervine meritul cel mai mare al contributiei parintelui Bria. Acest fapt va
constitui subiectul subcapitolului ce urmeaza, iar pentru a realiza trecerea de la
cele expuse anterior si acesta se cuvine a mai reda inci trei acceptiuni ale terme-
nului Traditie, asa cum se regisesc in acelasi articol al dictionarului amintit. atd
primul aspect: ,,Caracterul ortodox, dinamic si creator al Traditiei vine nu numai
din capacitatea si necesitatea Bisericii de a interpreta in mod continuu Sfinta
Scripturd, ci mai ales din faptul cd Duhul Sfant descopera in fiecare timp o raza a
adevirului”. Cu alte cuvinte, existd o aplicare si o aprofundare a mesajului evan-
ghelic in Traditie pentru a satisface nevoile spirituale ale credinciosilor din fiecare
noud generatie a Bisericii, de unde si ,,noi iluminiri ale dogmelor vechi”. Formele
Traditiei tin deci de viata Bisericii, unde se ingemdneazi atat forma ,apostolicd”,
continuitatea permanentd a celor de la inceput, cit si forma ,istorica”, contextua-
lizarea cultural si diversitatea teologica a mesajului Evangheliei in timp si spatiu.

Al doilea aspect arata ci nu existd nici un principiu formal, exterior care sa
guverneze Biserica in articularea Traditiei, nici micar un sinod ecumenic (dupa
cum scria par. Bria, ,succesiunea apostolicd nu este infailibild in mod automat;

> Ibidem, p. 79-81, cu identificarea unor diferente in problema raportului dintre Biblie si
Traditie in cadrul diferitelor Biserici crestine, dar si a unor puncte comune ce pot constitui baza
viitoarelor discutii ecumenice.

¢ Idem, Dictionar de Teologie Ortodoxd, Editia a II-a, EIBMBOR, Bucuresti, 1994, p. 401.
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existd episcopi care nu stau in contextul Traditiei”). Este vorba mai exact de recep-
tarea unei noi dogme de constiinga intregii Biserici, impunindu-se astfel factorii
interni ai acesteia — lucrarea Duhului Sfant! Importantd majora are experienta
ecleziald, si parintele Bria atrage atentia cd ,,nu trebuie s se confunde dezvoltarea
dogmatica cu procesul de formulare sau articulare doctrinara. Biserica Risaritea-
ni a dat o mare importanta traditiei liturgice si experientei sfintilor, in care se
pastreaza multe Invédgaturi care n-au primit o formulare conciliara expresa...””.

Al treilea aspect: privita in relevanta sa ecumenica, viziunea ortodoxa impu-
ne in mod necesar si 0 noua evaluare a continuitdgii si diversitdgii in Traditie. De-
cisivd este contextualizarea, singura ce poate elimina autosuficienta si reductio-
nismul §i poate asigura ,evaluarea unor noi functii ale traditiei — ca «traditii» — in
sensul ca in sinul aceleiasi comunititi a aparut o pluralitate de pozitii si optiuni
sociale (i nu numai, n.n.), pornind de la acelasi temei biblic...”.

Hermeneutica biblici si tema inculturatiei

Una dintre probleme teologice expuse de parintele Bria in cadrul cursurilor
universitare si post-universitare care m-au intrigat si incitat la reflectie a fost cea
a inculturatiei. De aceea, in prefata scurtei lucrari’ pe care am intocmit-o si dez-
voltat-o pe baza unui referat ca doctorand imi exprimam uimirea fatd de anumite
afirmatii ale parintelui, totul pornind de la ceea ce credeam atunci a fi ,intentia
unor teologi de a identifica specificul ortodoxiei romanesti, in opozitie cu teolo-
gia rusa (si greacd)”. Ca exemplu il dideam tocmai pe par. I. Bria. El ii criticd pe
acel ,passeurs’ - ,mediatorii Ortodoxiei in Occident in prima jumatate a secolu-
lui (n.n. secolul XX), in majoritatea lor teologi rusi emigrati in Franta si Anglia” —
care, compunénd un ,profil accesibil” al Ortodoxiei pe structura traditiei ruse si
bizantine, ar fi realizat cAteva ,,convertiri tardive” (sic!), reducind insi Ortodoxia
(definita prin universalitate si polifonie culturald) la cAteva trasituri caracteristice,
cum ar fi iconografia bizantina, monahismul athonit, isihasmul sau teologia si
filozofia religioasd rusi. in plus, astfel s-ar fi selectat si ,lexicul ortodox”, cei mai
folositi termeni fiind apofatism, personalism, existentialism, eshatologie, filocalie
etc. Urmirile ar consta in: elaborarea unor conceptii ce isi au, sub ,,umbrela teo-
logiei mistice-orientale”, originea in filosofia religioasa rusd (sobornost, sofiologia,
mesianismul rus etc.); confesionalizarea Ortodoxiei, prin reducerea ei la filonul

7 In chip firesc, trimiterea se face la textul SfAntului Vasile cel Mare, text ce contine implicit
aceastd idee. Vezi Ibidem, p. 402-403.

8 Ibidem, p. 404.

? C.I Toroczkai, Teologia rusi din diaspora. Context istoric; principalii reprezentanti si

originalititile lor teologice, Agnos, Sibiu, 2005.
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rus sau grecesc, pierzindu-se deci din vedere functia inculturagiei in misiune.
Concluzia este aceea ca nu au fost realizate sinteze viabile, lucru datorat toc-
mai reducerii Ortodoxiei la o constelagie mistico-asceticd greco-ruso-bizantina,
precum si a prezentdrii ei, in raport cu catolicismul, ca doua doctrine inverse,
ca doua civilizatii opuse. ,,Ori Ortodoxia este vasta si diversa si nu trebuie si fie
redusi la o singura expresie sau model. Exista scoli si curente care au emis opinii
si orientari legitime, care nu pot fi cuprinse in apelatia deveniti clasica «Teologia
misticd a Bisericii Risidritene» datd de Vladimir Lossky”'.

La toate acestea raispundeam atunci astfel: ,,in opinia noastri, la baza celor
doud atitudini amintite mai sus stau o confuzie §i o exagerare. Oricit de mari ar
fi resentimentele, nu se poate face o identificare intre valoroasele realiziri artis-
tice, literare, filozofice si teologice ruse si actiunea devastatoare a dictaturii unui
Lenin, Stalin sau Hrusciov, care a ldsat in urma zeci de milioane de victime. Apoi,
consideratiile par. Bria ni se par a fi exagerate: exilul a fost privit de muli gandi-
tori rusi ca un prilej profetic de a practica o misiune capabila si redea caracterul
ecumenic si universal al Ortodoxiei; categoriile teologice, cum ar fi «personalism,
eshatologism, ascetism, apofatism», sunt legitime (de altfel, ele sunt definitorii
pentru intreaga miscare neo-patristica, fiind folosite si de Iustin Popovici sau
Dumitru Stiniloae) atita timp cit nu se pierde din vedere si dimensiunea sociala,
politica, economici s.a. a Bisericii. Este adevarat ca filozofia religioasd rusa a pro-
movat si unele speculatii si experimente ideologice, dar reprezentantii curentului
neo-patristic fie s-au delimitat si au condamnat aceste inovatii, fie au incercat si
le integreze in echilibrul riguros al Traditiei. In ce priveste «convertirile tardive»,
afirmatia ni se pare a fi riuticioasa si neadeviratd; ar insemna sa ignorim rolul
jucat de teologia rusi din diaspora in convertirea unor nume sonore ale teologiei
crestine: anglicanii Kallistos Ware sau Andrew Louth, lutheranul Jaroslav Pelikan
(mai recent si Karl Christian Felmy, n.n.), catolicii John McGuckin si Bernard
Bonnet (azi Makarios Simonospetritul) s.a. In fine, promovarea unei teologii cu
specific romanesc credem cd nu se poate realiza decit intr-un dialog creator cu
filozofia si teologia contemporand, atit occidentald, cit si greacd sau rusd™"".

Trebuie sa recunosc, recitind astizi ceea ce scrisesem in urma cu cativa ani
imi produce un zimbet condenscent asupra teribilismelor unui tanar aflat la ince-
putul sinuosului drum al cercetarii teologice din punct de vedere academic ... Cu
siguranga, trdind timp indelungat in Occident, parintele Bria se confruntase di-
rect cu pericolul identificirii Ortodoxiei exclusiv cu filonul grec sau rus, precum
si cu reducerea Traditiei acesteia strict la unele teme de facturd ascetico-mistica,
neglijaindu-se imperativul misionar socio-comunitar prezent mereu in Biserica

19 1. Bria, Hermeneutica teologica, p. 63, 76, 80, 85.
" C.I. Toroczkai, op. cit., p. 13-15.
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Ortodoxi si estompat in secolul XX doar datorita conditiilor grele pe care le im-
pusese regimul comunist ateu. De asemenea, acum sunt absolut sigur ca in nici
un caz parintele Bria nu a intentionat vreodata sa evidentieze specificul teologiei
romanesti in opozitie cu teologia rusi sau greacd — trebuie ficutd deci o diferen-
tiere intre riscurile potentiale si cele reale ale unei anumite opinii teologice...
Adaugand si pericolul asupra ciruia mi-a atras atentia si parintele profesor Dorin
Zosim Oancea, acela de a pune reflectiile mele dure la adresa gandirii parintelui
Bria pe seama unei antipatii personale sau a viza prin ele toatd opera domniei sale
(aspecte pe care eu nu le avusesem in vedere si nu le intentionasem defel!), cred ca
prezentarea la dimensiunile sale corecte ale expunerii par. Ion Bria vizavi de tema
hermeneuticii teologice si a inculturatiei reprezintd un act reparatoriu necesar si
binevenit fatd de unul dintre cei mai originali teologii ortodocsi romani din seco-
lul XX (si poate din aceastd cauza, cel mai expus unor critici).

Ca si ali teologi ortodocsi, parintele Bria isi defineste disciplina pe care a
reprezentat-o, dogmatica, ca disciplina teologici ce ,trateaza didascalia — doctrina
sau invitatura de credingd constantd a Bisericii, adicd adevarurile divine eterne,
revelate .. prin profeti si prin lisus Hristos, transcrise sub inspiratia Duhului
Sfant in scrierile canonice ale Vechiului si Noului Testament, pastrate si transmise
de traditia apostolilor, interpretate i expuse critic de Parintii si de teologii Bise-
ricii, formulate de-a lungul secolelor in mod conciliar, prin consens universale”.
La rindul ei, avind un caracter stabil i ecleziologic, dogma este definita astfel: ea
seste forma conceptuald a unui adevir revelat atemporal, atestat direct de Sfinta
Scripturd, confirmat de Traditia Apostolilor (paradosis), receptat in marturisirea,
in cultul si in disciplina Bisericii”'%.

Constituirea acestui ,depozit” doctrinar prin dogme stabile nu face insi din
acesta un depositum static, ci prin excelenta unul dinamic. Creatia dogmatica nu
se suprapune Bibliei, ,indreptind-o sau completind-o”, cici reflectia teologici
are mereu o bazd scripturistica. Astfel, dogmatica presupune o dubld operatie
teologicd, inductiva si deductiva: pe de o parte formulele de credintd nu provin
pur si simplu din cercetare, ci, asemenea textului biblic, prin inspiratie divind
(vezi formula Sinoadelor ecumenice, reludnd-o pe cea de la sinodul apostolic de
la Terusalim, ,,Pirutu-s-a Duhului Sfant si noua...”), pe de alta parte ea reclama
mereu descoperirea de noi sensuri ale adevirurilor infinite, tot ca invagare nu
de la oameni, ci de la Dumnezeu. Factorii ce determini istoria dogmaticii sunt:
nevoia internd de a rezuma credinta crestina intr-un crez simplu; nevoia de a ex-
plica si apira adevarurile de credintd, in consens cu Scriptura si Traditia, in fata
atacurilor si deformarilor unor eretici; nevoia de a sistematiza, pentru satisfacerea
nevoilor teoretico-spirituale ale credinciosilor, revelatia crestini in ansamblul ei;

12 1. Bria, Tratat de 1eologie Dogmatici si Ecumenicd, p. 11.
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procesul de inculturatie sau contextualizare, prin accentuarea si scoaterea la lu-
mind a unor sensuri noi care si rispunda tocmai acestor nevoi; in fine, nevoia
de a raspunde la convergentele teologice cu caracter ecumenic (exemplul cel mai
elocvent: documentul BEM — Botezul, Euharistia, Preotia)'’. Prin aceasta dog-
matica are relevanta atat din punct de vedere de vedere doctrinar, cit si din punct
de vedere liturgic, moral, misionar si ecumenic.

Intr-un studiu publicat in anul 1973, se revine de citre parintele Bria la
ceea ce inseamnd ,dezvoltare teologica” in Ortodoxie. Sunt evocate aici citeva
momente importante din constituirea si evolutia acesteia: plecAndu-se de la con-
stituirea ritului ,bizantin” (sec. VI-VIII), sinteza teologici a Sf. Ioan Damaschin
(sec. VIII), activitatea misionard a fragilor Chiril si Metodiu (sec. IX), rezistenta
impotriva sinoadelor ,unioniste” (Lyon, 1274, Ferrara-Florenta, 1438-1439),
innoirea isihastd din sec. XVI (care relua si intirea gindirea unor Sfingi Péringi
ca Maxim Mirturisitorul — sec. VII, Simeon Noul Teolog — sec. XI, Nicolae
Cabasila sau Grigorie Palama — sec. XIV), perioada formularii Mairturisirilor de
credingd (sec. XVII) ca metoda de apirare impotriva prozelitismului apusean, se
ajunge pana in sec. XX, fiind evocati cei mai de seamd reprezentanti ai teologi-
ei ortodoxe contemporane grecesti, ruse, sarbd, bulgard si romé4na. Dincolo de
impresionantul diptice de nume, opere si evenimente rimane certitudinea ci
Biserica Ortodoxa a acordat mai mereu o mare importanta teologiei patristice,
declarindu-se pistritoarea si continuatoarea ei fideli. In Ortodoxie traditia pa-
tristicd reprezinta criteriul unitdtii dogmatice a Bisericii — pentru cd se afld in
continuitate neintrerupta cu invigatura apostolica. (Aceastd continuitate nu se
referd strict la o transmitere i o interpretare, ci si la o dezvoltare care, pastrind
acrivia dogmatica, raspunde in acelasi timp si la noi necesitati de ordin pastoral,
catehetic si cultural.) Esential aici este ,spiritul patristic”, nu textele privite izolat;
intr-adevar, desi multi din Paringi au elaborat numai partial Traditia si, uneori,
intr-un mod personal, totusi opera lor comund, in care fiecare contributie per-
sonala se intregeste cu celelalte, devine un ,,patrimoniu comun al Bisericii uni-
versale” (pentru périntele Bria Paringii nu sunt exclusiv rasiriteni sau monopolul
Ortodoxiel, ci pot si trebuie sd constituie ,,baza ecumenicid pe care se pot intilni
si intelege Bisericile rasiritene §i apusene”™).

Multe din aspectele expuse de noi pind acum sunt nuantate si dezvoltate
in cursul post-universitar Hermeneutica teologici. Referitor la semnificatia acestei
sintagme, se accentueazd ,provocarea modernitatii” si a postmodernitdtii pen-

3 Ibidem, p. 12-13.
' Idem, , Traditie si «dezvoltare» in teologia ortodoxd”, in O 25 (1973), nr. 1, p. 18-38.
5 1dem, Tratat de Teologie Dogmatica si Ecumenica, p. 27.
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tru Bisericd; aceasta trebuie sa rispunda la idei si situatii nemaiintilnite pana
acum, iar acest raspuns este absolut obligatoriu. Nici o retragere ,,pe orizontald”,
la mutatiile tipologice socio-culturale, nu este permisi in numele ,verticalitagii”
Bisericii ca Trup mistic la lui Hristos, insuflat de Duhul Sfant! Traditia este aceea
care face viabila si vizibila concretetea istorica a Evangheliei, mijlocul de a-L face
prezent pe Dumnezeu Insusi. Desigur, Traditie este ,memoria Apostolilor”, de
unde si grija Bisericii pentru transmiterea intactd, nealteratd, a ,credintei sfin-
tilor” de la inceput. In acelasi timp, structurarea Traditiei merge impreuni cu
inculturatia, cu ,,confruntarea” dintre mesajul evanghelic si cultura'®. Dupd cum
arata parintele Ion Bria, ,, Traditia diacronici este transmisa si dezvoltatd ... prin
traditia sincronicd. Continuitatea Traditiei inseamnd deplasarea si actualizarea ei
in diverse contexte misionare, culturale si sociale. Ermeneutica contextuald este
singura care asigurd valabilitatea concretd, umand, ecleziali a Traditiei, inscrierea
ei in timpul si spatiul istoriei (s.n.). Cele doua forte sunt complementare, uneori
contradictorii: pedagogia pastrarii mostenirii, a memoriei istorice, si pedagogia
transmiterii si innoirii acesteia”’. De aceea, »generatia actuali ar avea mari greutati
sd gaseascd o relatie viabila cu societatea secularizatd si cu civilizatia tehnologici
de astazi, axate pe mondializarea economiei si a mijloacelor de comunicatie, dacd
ea ar fi indrumatd sa se intoarci spre o religie rurald, monastica, cultivatd in tre-
cut”. Imperativul actual al teologiei ortodoxe ar fi acesta: ,Apologia mostenirii
nu trebuie si excluda deschiderea profetici, plecarea spre innoire si spre viitor,
interesul pentru o civilizatie crestind (s.n.)”".

' Vezi idem, Hermeneutica teologicd, p. 35: ,Asadar, geniul Ortodoxiei constd in conceptia
ei dinamicd despre Tradigie”.

7 Ibidem, p. 35-36; Idem, ,,Spre plinirea Evangheliei”. Dincolo de apirarea Ortodoxiei: exegeza
si transmiterea Traditiei, Reintregirea, Alba-Iulia, 2002, p. 7: ,Asadar, hermeneutica Traditiei pleaca
de la faptul ca Evanghelia eterni se ingelege in cursul transmiterii §i comunicarii ei in viaga istoricd
a Bisericii”. Evanghelia nu va fi totalmente ,inculturatd” pand la plinirea eshatologicd a timpului
si spatiului istoric, si tocmai aceastd ,tensiune eshatologicd” prezentd in Bisericd i di acesteia
dreptul de ,,a re-defini traditiile care constituie Traditia diacronicd sau transcontextuald pentru a
da rispunsuri apropiate timpului”, intrucat , Traditia 7u este o colectie de formule abstracte (s.n.)”
(p. 11). Biserica poseda doud axe, verticala si orizontald, si pe baza lor isi ,centreazi” iconomia,
teologia si eshatologia; in acest sens, hermeneutica Traditiei presupune doud operatii majore: pe
de o parte, a da nume teologice noilor experiente care s-au manifestat in ultimul timp — cici
Biserica si-a protejat mereu limbajul ei biblic si teologic -, pe de altd parte a re-defini acele parti
din Traditia transculturali care au fost ,tinute sub obroc” din cauza restrictiilor — sau a acelor
forme care au aparut, datoritd acelorasi conditii impuse de contextul politic sau socio-cultural, si
au fost ,sacralizate” in numele Sfintei Traditii, fird a face insd parte cu adevarat din ea (p. 12-14).
Riscurile ce apar in ,apologia istoriei” sunt fie de a accentua prea mult acrivia Traditiei, cizandu-se
in confesionalism desuet, fie de a accentua prea mult dinamica si dezvoltarea Traditiei, urmarindu-
se ,innoirea” pur formald a Ortodoxiei (p. 142).
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Aceastd deschidere reclami un discerniméant (phronema, ,,cugetul lui Hris-
tos”) al intregului corp eclezial (se face prin consensus ecclesiae); este un act critic
de definire si receptare continua, in libertate si unitate in diversitate. Chiar
daca ierarhia a definit adevirurile de credintd sau sinoadele ecumenice au fost
cele care au ficut deosebirea intre Traditia apostolicd, mostenirea permanentd
si comuni, si istoria bisericeasca, influentata de diversi factori culturali si poli-
tici, in ultimi instantd Biserica intreagd (soborniceascd) a acceptat sau respins
formulele teologice (vezi sinodul ,tilharesc” de la Efes, din anul 449, convocat
pentru a fi ,ecumenic”)"®.

Principiile fundamentale ale hermeneuticii teologice, ca act prin care se face
sregularizarea dogmatica a receptarii” Traditiei in diverse contexte, se referd la: 1)
faptul ca noua paradigma post-moderni nu anuleazi integritatea Traditiei; odatd
cu schimbarea societatii, a modului de civilizagie, ea poate chiar si dobandeasci
o fortd noud de initiativa si de atractie (exemplu: traditia iconografica ortodoxa,
din ce in ce mai pretuitd in Occident); 2) dezvoltarea teologicd nu se face prin
»inovatii doctrinare”, ca suprapuneri de opinii sau confruntari ideologice sterile;
ermeneutica teologicd nu este numai anamnetica, ci §i prospectivd, profetica, ur-
mirind insd mereu ceea ce are sens pentru viitorul credintei poporului; 3) recep-
tarea e un act de intlnire critica, innoitoare, creatoare, intre Evanghelia lui lisus
Hristos si cultura contemporana, proprie comunititii ecelziale dintr-un anume
timp si spatiu; 4) societatea secularizatd de azi reclama un anumit tip de limbaj
teologico-liturgic-iconografic, iar Biserica trebuie si-1 giseasca pentru a avea ,cu-
vant cu putere multa’; 5) desigur, aici un punct forte il poate avea mostenirea
si experienta ecleziald anterioard (,intoarcerea la surse”), care trebuie insd con-
fruntatd intr-un dialog deschis cu noile forme de manifestare religios-culturale
(sincretism, sentiment ,,religios difuz” etc.); 6) accentul pe comunitatea ecleziala
ca model de organizare ce poate chiar ,sd rastoarne mondializarea aservitd inte-
reselor financiare”; 7) din picate, acest model conciliar este adeseori uitat chiar
in sdnul Ortodoxiei (fapt simptomatic: amanarea sine die a viitorului Conciliu
pan-ortodox), unde primatul romano-catolic isi gdseste imitatia in cazul unor
biserici locale care cred ca in decursul timpului au capitat, datoritd originii lor
sau a importantei politice a natiunii lor, privilegiul si autoritatea asupra altor bi-
serici (cele ,,trei rome”: Roma, Constantinopol, Moscova); 8) ,,Biserica Ortodoxa
de azi poarta stigmatele istoriei si experientei umane din deceniile trecute”, ceea
ce reclama nu fuga de trecut, ci responsabilitate pentru greseli (ea poartd o parte
de rispundere, de ex., pentru situatia din timpul regimului comunist, cAnd ,,sim-
fonia bizantind” a fost gresit interpretata si aplicatd de ierahie); 9) evitarea cide-
rii Intr-un anti-ecumenism (diabolizarea ecumenismului: ,,pan-erezia” secolului

'8 [bidem, p. 35-37.
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XX) care uitd de ,,dimensiunea ecumenicd a Traditiei ortodoxe”; lipsa educatiei
teologice ecumenice, atrage atentia parintele Bria, poate duce la acte reprobabile,
de veritabild ,inchizitie despotica”, ca cel al unui episcop rus de a arde cirtile ,ere-
tice” ale unor mari teologi (ortodocsi, sic!) ca A. Schmemann sau ]J. Meyendorff
(act savarsit cu adevarat, la 5 mai 1998, de episcopul Nikon inaintea studentilor
teologi de la Ekaterinenburg); 10) in fine, evitarea ca, pe de o parte, ,slibiciunile
oamenilor Bisericii sa fie catalogate ca ale Bisericii insesi”, iar pe de altd parte la
perpetuarea ideii cd celebrarea ritului are valoare in sine, in mod magic, indife-
rent de starea morald a celebrantului; dimpotriva, trebuie ciutat echilibrul intre
institutie si harisma, intre cult — morala — spiritualitate’.

Desi proveniti din teologia apuseana, inculturatielaculturagie din teologia
romano-catolicd, folosit cu sensul de adaptare, acomodare la cultura si etosul
local, contextualizare din teologia protestanta, folosit cu sensul de interpretare a
textului biblic in functie de contextul cultural si social, acesti termeni isi pot gisi
sens si in teologia ortodoxd dacd sunt pusi in legiturd cu un alt termen, folosit
de teologii ortodocsi, cel de receprare. Acest proces de receptare este definit de
Ion Bria ca ,,0 operatie harismaticd, in care constiinta Bisericii (phronema, sen-
sus fidelium) apropiazi memoria Apostolilor, Evanghelia lui Hristos, drept cale
de mantuire. Este mecanismul de autocritici — judecata de sine — care intretine
functia de sintezd, de metamorfozd a Traditiei. Cici Traditia nu s-a ivit din neant,
ci ea are istoria si istoricitatea ei, in cursul cireia Biserica-mama a rimas fideld
fatd de memoria Apostolilor. Hermeneutica tine ca in acest proces si fie asiguratd
lucrarea de discernamint a Bisericii™.

Procesul de receptare nu este facil, nu este lipsit de polemici, controverse,
denaturiri ce pot duce chiar la constituirea de miscari parabisericesti si grupuri
schismatice, sau la anumite teorii incompatibile cu credinta crestini (desi aparent
par sd fie: parintele Bria di ca exemplu etnocratia lui Nichifor Crainic, promova-
ta in revista fondata de acesta, ,,Gandirea”; alt exemplu: aplicarea mesianicd sau
revolutionard, ca in Cuba). El nu trebuie restrins doar la dimensiunea personala,
ca ,liturghie launtricd”; in mod normal, ecclesia orans este si ecclesia militans —
,»Biserica are libertatea sa patrunda acum (dupd momentul 1989, n.n.) in situatii
si domenii misionare neatinse in trecut: spitalul, penitenciarul, armata, universi-
tatea, scoala, radioul si televiziunea, presa scrisa, alte mijloace de comunicatie”.
Cu alte cuvinte, Biserica poate sa joace un rol din ce in ce mai insemnat in cit
mai multe sectoare §i pe cAt mai multe paliere ale societdtii. Pentru a face aceasta
trebuie insa depdsitd ,barierele interne”: pastrarea literei, nu a duhului, accentu-

¥ Vezi Ibidem, p. 38-42.
2 Ibidem, p. 44-45.
2 Tbidem, p. 48.
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area excesiva a unitdtii ca uniformitate in detrimentul diversitagii comunitatgilor
locale, o asa-zisd nepregatire a credinciosilor pentru reforme cultice si instituti-
onale, rolul aproape dictatorial al ierarhiei sinodale (dar in perioada ateismului
comunist, o forma de rezistentd a fost cea harismatica, prezentd la cei care au su-
ferit chinurile gulagului romanesc: Dumitru Stiniloae, Benedict Ghius, parintele
Cleopa, Ion V. Georgescu)?.

Aplicarea hermeneuticii teologice constituie asadar un imperativ ontologic
la Bisericii. Dincolo de toate neajunsurile si falsificarile istorice”, dimensiunea
eshatologica prezenta in ea ii asigurd garantia reusitei, si aceasta nu ca un ideal
indepirtat, ci ca un ,aici” si ,acum”. Sfantul Simeon Noul Teolog vorbea despre
ylangul de aur” al Sfingilor, iar parintele Bria sublinia cd transmiterea Traditiei se
face si prin hagiografie: exemplul sfingilor are o semnificatie multipld, un punct
constituindu-l si acela ca Evanghelia lui Hristos este practicabila, harul este ro-
ditor*®. Acest act are si o dimensiune etnicd: ,,prin cinstirea sfingilor locali avem
0 anamneza a istoriei mantuirii unui popor anumit, pentru a intelege in ce mod
Dumnezeu este in legituri cu acel popor (s.n.)”. De aceea ,calendarul liturgic al
Bisericii Ortodoxe Romane cuprinde noi nume de sfinti romani, fiecare cu data
lor de comemorare, precum si o Duminicd consacratd sfingilor roméni (a doua
din luna iulie)”, iar Sf. Ap. Andrei, primul care a adus Evanghelia pe aceste me-
leaguri, este numit ,,ocrotitorul Romaniei”*. In concluzie, sportretul Ortodoxiei
cuprinde postulate principiale si universale ale crestinismului, dar si elemente
care tin de istorie, de culturd, de etosul unui popor anumit, de practica culticd a
unui loc, de limbajul unui timp”*.

Nu putem incheia expunerea temei hermeneuticii teologice si a inculturatiei
in gandirea parintelui lon Bria fird a ne referi si la aspectul personal al teologului
in exercitarea actului dezvoltirii doctrinare. Este vorba aici, fird exagerare, de o
veritabild ,harisma” a teologului: el este, pe de o parte, martorul textului, capabil
sa-1 identifice in constructia generala a Bibliei sau a Traditiei, iar pe de alta parte,
este precursorul textului, adicd anuntd si deschide cii inedite pentru realizarea

22 Ibidem, p. 50.

# Sunt amintite aici: principiul simfoniei stat - Biserica, cu devierile produse de cezaro-
papism sau conlucrarea cu regimurile totalitare comuniste; incercarea de a defini ca ,erezie”
tot ceea ce inseamna diversitate de opinie; utilizarea unor ,analogii tipologice” care si justifice
discriminarea pozigiei femeilor in Bisericd; esecul conciliaritdfii panortodoxe, care tine de
circumstante istorice, nu ecleziologice; afirmatii excesiv anti-ecumenice; lipsa unei doctrine sociale
(daci intre timp Biserica Ortodoxd rusa a emis un astfel de document, in BOR el se lasd inca
asteptat...); respingerea filozofiei in numele religiei, a ratiunii in numele credingei; dezechilibrul
intre lex credendi si lex orandi. Vezi Ibidem, p. 51-59.

* Idem, , Spre plinirea Evangheliei”..., p. 60, 131.

> Ibidem, p. 62.

2 Ibidem, p. 94.
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lui. De aceea, teologul exercitd atit figuri impuse cat si libere, unele din fidelitate
fatd de istoria textului, altele din elanul libertitii si imaginatiei sale teologice”.
Forta teologului provine din inspiratie, din rugiciune, din citirea si meditarea
Scripturii. Pozitia sa este una fragila, cici, ,in conditia umani proprie acestui
veac, teologul cunoaste cresteri si micsoriri, are parte de lumini i de intuneric”.
Responsabilitatea sa este imensi: ,,in dreptul/libertatea lui de a interpreta, el tre-
buie si protejeze atat pe cel ce daruieste, cit si pe cel ce primeste, cu constiinta ci
mesajul divin nu este niciodatd explicat, niciodata explicabil™*’.

Dumitru Stiniloae si rolul teologiei romdénesti astizi

Pentru périntele Bria un astfel de teolog ce a intruchipat — devenind astfel
un model pentru generatiile viitoare — intr-un grad inalt harisma teologiei ca
ferment viu in dezvoltarea Traditiei sub forma inculturatiei mesajului evanghelic
a fost teologul rom4n Dumitru Staniloae (1903-1993). Acesta i-a fost, aldturi de
N. Chitescu, indrumitor parintelui Bria la cursurile de doctorat de la Faculta-
tea de Teologie din Bucuresti, insd ar fi o greseald si punem reflectiile pozitive
la opera sa doar pe seama unei simple recunostinte academice: opera parintelui
Stiniloae se impunea atit din punct de vedere cantitativ — principalele elemente
sunt tripticul 7eologie Dogmatici Ortodoxa, Ascetica si Mistica ortodoxd si Spiritu-
alitate si comuniune in Liturghia ortodoxd, la care se adaugd traducerile Filocaliei
in 12 vol., alte traduceri din sfingii Maxim Marturisitorul si Grigorie de Nyssa, la
care comentariile traducitorului-editor ,,constituie o operd in sine™*® —, cit si din
punct de vedere calitativ, adici privitd prin prisma innoirii metodologice pe care
o prezintd in raport cu teologia ortodoxd roména precedenta®.

Accentele specifice ale metodei teologie a parintelui Stdniloae, ca ,innoire”
a invagaturii de credinga ortodoxd, trebuie puse in legaturd cu mesajul lansat la
primul Congres al Facultitilor de Teologie ortodoxd (Atena, 1936) de teologul
si patrologul rus Georges Florovsky spre realizarea unei ,sinteze neopatristice”.
Ca si contemporanul sau din diaspora rusa, teologul roman a urmirit, pe de o
parte, eliberarea de influentele scolasticismului si ragionalismului apusean, iar
pe de altd parte restaurarea si dezvoltarea teologiei ortodoxe pe linia (in spiritul)
Stingilor Paringi. Dupa cuvintele parintelui Bria, D. Stiniloae a indeplinit dezi-

77 Idem, Hermeneutica teologicd, p. 61-62.

8 Idem, Ortodoxia in Europa. Locul spiritualititii romdne, Trinitas, lasi, 1995, p. 99.

¥ Despre acest aspect périntele Ion Bria a afirmat ci ,parintele Stiniloae a ficut o triere a
literaturii ortodoxe”, fapt ilustrat de evitarea citarii Marturisirii de credingi a mitr. Petru Movila
(1642), un autor pentru care teologia romand ,a avut totdeauna o mare admiratie” (vezi larga
circulaie a lucririi in diverse traduceri roménesti). Cf. Idem, Tiatat de Teologie Dogmatici si
Ecumenicd, p. 51.
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deratul florovskian printr-o ,dogmatici coerenta” — in fapt, o sinteza, o ,dezvol-
tare teologici a doctrinei traditionale intr-un stil contemporan si personal”. In
numeroasele referinte pe care i le-a dedicat®, Ion Bria a identificat urmatoarele
aspecte esentiale ale metodei teologice marca Staniloae:

1) aducerea in actualitate a temelor crestine clasice. Aceasta nu a insemnat o
simpla repetare, ci o veritabild tentativi de a rispunde la provocirile modernititii
prin intermediul spiritului patristic (din aceastd cauza in opera parintelui Dumi-
tru Stiniloae se regasesc nume ca sfingii Dionisie Areopagitul, Maxim Marturisi-
torul sau Simeon Noul Teolog, alituri de Martin Heidegger, Karl Jaspers, Hans
Urs von Balthasar, Lars Thunberg s.a.).

2) echilibrul catafatic — apofatic in teologie. Teologul romén a reusit sa evite
tentatia in care a cizut colegul siu din emigratia rusa, Vladimir Lossky, pas-
trAnd echilibrul intre aceste doud forme de cunoastere. Mai mult decat atat, in
Dogmatica sa, el a addugat si un capitol intitulat ,,Cunoasterea lui Dumnezeu in
imprejurarile concrete ale vietii”. Astfel s-a accentuat incd o data ci a cunoaste pe
Dumnezeu este echivalent cu a-L vedea, ca theognosia presupune in mod necesar
theosis-ul (indumnezeirea).

3) ca o consecinta directa a punctului anterior, viziunea profund personalis-
td. larasi, comparatia Lossky — Staniloae ne duce la a acorda credit celui din urma
in ceea ce priveste raportul dintre naturd si persoand, dintre méntuirea obiecti-
vd si mintuirea subiectiva. Pirintele Stiniloae s-a opus modului in care Lossky
vorbea despre mantuirea naturii umane ca tinind exclusiv de Persoana Fiului
lui Dumnezeu intrupat, iar a persoanelor umane exclusiv de Persoana Sfantului
Duh. Dimpotriva, pentru el SfAnta Treime este integral prezentd in toate actele
mantuitoare, ,structura supremei iubiri” atit ad intram, cat si ad extram.

30 [bidem, p. 52.

31 Selectiv, vezi studiile ,, Teologia ortodoxa romani contemporand”, in GB 30 (1971),
nr. 1-2, p. 49-72, ,Teologia Dogmatici in Biserica Ortodoxd Roména, in trecut si azi”, in
0 23 (1971), nr. 3, p. 205-225, ,,Omagiu Pirintelui Dumitru Stiniloae la aniversarea a 75
de ani”, in O 30 (1978), nr. 4, p. 638-647 (reluat in Contacts 31 (1979), nr. 105, p. 64-74),
»The Creative Vision of Dumitru Stdniloae. An Introduction to his Theological Thought”,
in The Ecumenical Review 33 (1981), nr. 1, p. 53-59 (reluat in Persoand si Comuniune. Prinos
de cinstire Preotului Profesor Academician Dumitru Stiniloae (1903-1993), Ed. Arhiepiscopiei
Ortodoxe Sibiu, 1993, p. 74-81), ,,Experienta lumii in teologia ortodoxi actuali — Contributia
Pr. Prof. Dumitru Stiniloae”, in BOR 45 (1980), nr. 9-10, ,Pirintele Stiniloae”, in VO
nr. 19-20 (1990), p. 2, ,La moartea parintelui Stiniloae”, in Candela (Stockholm) nr. 20
(1993), p. 6-11, precum si articolul-medalion in limba engleza din Ion Bria, Dagmar Heller
(ed.), Ecumenical Pilgrims, WCC Publications, Geneva, 1995, p. 226-230.. De asemenea,
capitolele ,Teologia romani contemporani: Pirintele Dumitru Stdniloae”, in Tratat de
Teologie Dogmatici si Ecumenicd, p. 51-55, sau ,Metoda teologica a Parintelui Stiniloae”, in
Ortodoxia in Europa..., p. 99-103.
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4) personalismul si optimismul intrinsec teologiei patristice determina si
problematica raportului cu lumea. Linia directoare a teologiei lui D. Staniloae
aici nu o reprezinta fuga de lume ca esec existential, ci dimpotrivé, poate f1 sinte-
tizatd de sintagma pozitivd ,,s i se dea toatd atentie lui szeculum”. Nu intamplator
el s-a ardtat in repetate rinduri impotriva panteismului in teologie; impotriva
acestuia, accentul in gindirea sa a cizut pe consistenta si valoare lumii ca si crea-
tie a lui Dumnezeu — total distinctd, si in acelasi timp unita cu El prin energiile
divine necreate.

5) Locul special al teologiei roménesti ca punte intre Orient si Occident.
Fira a-l cita explicit, Staniloae se opune aici lui G. Florovsky si a ,elenismului
crestin” al acestuia. Mai exact, chiar si fira a participa efectiv la Congresul de
la Atena — intruct Sibiul era nu Facultate, ci Academie teologici - Staniloae
s-a facut de-a lungul vietii sale un promotor al specificului teologiei ortodoxe
romanesti, impiedicind identificarea Ortodoxiei cu filonul grecesc sau rus®. (In
acest punct se intilnesc reflectiile parintelui Stiniloae cu cele ale parintelui Bria
referitoare la contextualizarea si inculturatia Evangheliei.)

Incheiem studiul nostru printr-o incercare se a expune importanta viziunii
parintelui Ion Bria asupra rolului teologiei si a exercitdrii ,,harismei teologale” de
catre noi, teologii de azi si de maine. Desigur, pasirea in afara drumului deschis
de parintele Staniloae e un risc inutil pe care teologia ortodoxd romana nu si-I
poate permite; in acelasi timp, nu este mai putin adevirat — i par. Bria insusi
era constient de acest fapt — ci sunt si unele aspecte corectabile la miscarea
neopatristica in general si la metoda périntelui Dumitru Stdniloae in special:
de exemplu, atentia destul de redusi acordata hermeneuticii biblice. Sub acest
aspect acesta ilustreaza decalajul dintre studiile dogmatice si studiile biblice, evi-
dent in opinia périntelui Bria in teologia roméineasca. Astfel, desi in Dogmatica
sa Staniloae a unificat ,intr-un fel traditia patristicd si cea dogmaticd’, nu acelasi
lucru se poate spune si despre exegeza biblicd. Autoritatea doctrinei are la bazi
insd tocmai autoritatea textului biblic. Deci ,teologia dogmaticd, in articularea
unei doctrine, trebuie si tind cont de exegezd, care organizeazi multiplele sen-
suri ale naratiunii biblice”®.

32 Participant la Atena in 1936 din partea Facultdtii de Teologie de la Bucuresti, loan Savin
a avut insd rezerve critice fatd de referatele florovskiene ,Influentele apusene in teologia rusi’
si ,Patristica si teologia modernd”, cu referire speciald la tema ,elenismului crestin” ca singura
»categorie permanentd a existentei crestine”. Vezi H. Alivisatos (ed.), Procés-Verbaux du Premier
Congrés de Théologie Orthodoxe, Pyrsos, Atena, 1939, cu referatele de la p. 212-231 si 238-242. N.
Mosoiu, ,,/n memoriam: Pirintele Profesor ion Bria, 80 de ani de la nastere i 7 ani de la trecerea
sa la Domnul”, in Indrumdtor Bisericesc, Sibiu, 2009, Andreiana, Sibiu, 2008, p- 100, atestd rolul
jucat in acest act si de parintele Bria insusi.

33 1. Bria, Tratat de Teologie Dogmaticai si Ecumenica, p. 54.
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Un alt aspect se referi la delicata problema a raportului dintre etnic si sobor-
nicesc. 1. Bria a intuit pericolul autosatisfactiei orgolioase si a falsei superioritati
in raport cu ceilalgi, subliniind deci ca ,,raportul dintre Ortodoxie §i rom4nism
nu trebuie sa fie exploatat in sens politic nagionalist™*. Pe de o parte, problema
ecumenica este aceea dacd Biserica ,Una” — unitate ontologici ce provine de la
lisus Hristos, Capul unic al Trupului eclezial - se identifica cu o traditie istorica,
confesionald, particulara — iar parintele Bria recunostea: ,.crestinatatea de traditie
ortodoxd raspunde la aceasta exigenta™®. Pe de alta parte insa, acest lucru nu
inseamna cd Biserica Ortodoxd nu se afld inca ,pe cale”: ea nu se poate sustrage
de la misiunea ei®. , Verticalitatea” nu se sustine prin renuntarea la ,orizontal”;
cu alte cuvinte, Orthodoxia nu se pastreaza, in mod automat, prin marginaliza-
rea heterodocsilor sau condamnarea Miscirii ecumenice. Hermeneutica Traditiei,
expusa anterior, mai inseamna si ci paradigma ,Biserica nedespartita” a primului
mileniu — propusa de ortodocsi ca model de unire ecumenici, ca ,ecumenism in

3 Idem, ,Spatiul indumnezeirii. Eternizarea umanului in Dumnezeu in viziunea teologica
a Pirintelui Stiniloae”, in O 45 (1993), nr. 3-4, p. 91.

3 Idem, ,Spre plinirea Evangheliei’..., p. 125.

% Vezi insistenta parintelui Bria asupra conceptului de , Liturghie dupé Liturghie”, dezvoltat
in special in lucrarea Liturghia dupi Liturghie: Misiune apostolicd si mérturie crestind - azi, Athena,
Bucuresti, 1996. Aici este evidentiata si ,, Traditia ca misiune”: sensus fidelium reprezintd ,fidelitatea
creatoare i criticd a porului, care schimba, modeleazi, innoieste aplicarea Traditiei in raport cu
misiunea evanghelizatoare inspiratd de Evanghelie si de Biserica Apostolicd”. Se poate deci spune
ci , Traditia urmeaza Biserica in actul ei misionar, pe teren, acolo unde are loc jonctiunea dintre
Evanghelie si cultura umani’” (p. 85). Concretizarea mesajului Evangheliei determina deci realitatea
misionard a Bisericii — ,a face actuald Traditia — istoria mantuirii in situatii personale si colective”
(p. 86). (Un exemplu il constituie schimbarea zilei de cult si repaus de citre crestini din ziua de
saimbati in ziua de duminici.) Relagia Tradigie — misiune are repercusiune si asupra modului in
care este receptatd provocarea modernitdtii: impotriva secularizarii, teologia respinge de asemenea
reducerea credingei si spiritualitigii la datele psihologice, ca si substituirea credintei si a cunoasterii
religioase cu ciutarea pur intelectualistd a adevirului. O altd provocare e reprezentatd de , falsul
sincretism” — in fapt, o juxtapunere de diverse tradigii religioase ce duce la ,diluarea” mesajului
crestin; aceastd paradoxald ,disponibilitate” a omului modern citre religios trebuie ,exploatata”
si de Biserica Ortodoxa ca un dialog creator al Traditiei cu modernitatea, promovand echilibrul
in fata urmitoarele tendinge unilaterale: re-evanghelizarea Europei doritd de romano-catolici, in
care ortodocsii isi pot pastra ritul bizantin in schimbul pierderii autocefaliei; convertirea-trezirea
individului prin cdingd inaintea lui Hristos (in dauna comunitigii institutionale), doritd de
denominatiunile si miscirile evanghelice fundamentaliste; sincretism religios, ascuns sub rituri
si practici religioase orientale, prin care crestinismul este de fapt minimalizat sau chiar inliturat
definitiv; fundamentalism monastic, o exarcebare a canoanelor in dauna experientei pastorale a
preotilor din parohii; religiozitatea popular, care in esenta revalorifica sub masca unor ,traditii”
crestine o mentalitate mitologicd pre-crestind (p. 94-95).
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timp”¥ — trebuie ,,sd fie confruntatd cu ceea ce e Ortodoxia azi in mod real. Altfel,
modelul ortodox pare depasit™®.

In fine, o a treia problematica ce nu poate fi trecutd cu vederea e cea privi-
toare la ocultarea dimensiunii ecumenice (universale) a Traditiei ortodoxe. Mult
prea mult timp teologia ortodoxd s-a complacut in a combate teologia romano-
catolica prin teologia protestantd si invers; drept urmare, ea si-a expus temele
mai mult in contradictie cu ceilalgi (in spirit negativist), uitind de evidentierea
specificului propriu (in spirit pozitiv). Acest fapt a rimas, din pacate, in subcon-
stientul multor teologi ortodocsi, inclusiv la reprezentantii miscirii neopatristice.
Rimanénd la cazul parintelui Staniloae, vom spune ci parintele Bria i-a purtat
acestuia o mare admiratie, admiratie ce se indrepta si catre importatul rol jucat
in cadrul dialogului ecumenic (vezi notiunea sa de ,sobornicitate deschisa’) de
catre cel declarat cel mai mare teolog ortodox romén. Totusi, riscul enuntat - in
teologia romaneasci existd studii de simbolica, prea confesionaliste, axate pur si
simplu pe juxtapunerea pozitiilor confesionaliste - se regaseste ca argument critic
la unii exegeti mai noi ai parintelui Staniloae”, cu toate ca parintele Bria il soco-
tea numai aparent in opera acestuia®.

A repune in discutie aceste puncte — subliniaza parintele Bria — nu inseamna
altceva decit a continua ,viziunea creatoare” a parintelui Dumitru Stiniloae (care
nu e echivalentd cu imitatia sterild)! Acesta e singurul punct de plecare pe care
se cuvine a-] avea in vedere, mai ales dupi climatul de derutd in care societatea
romaneasci se afla dupa momentul ’89. Teologii de astdzi si de miine trebuie sd
extragd marile directii din aceastd impresionantd opera marile directii ale gandirii

7 Cf. Idem, ,Ecumenism in Time”, in One World nr. 167 (1991), unde este preluaca si
nuantati conceptia ecumenica a lui Georges Florovsky. Vezi studiul acestuia ,Ethosul Bisericii
Ortodoxe”, traducere Theodor Bodogae, in MA 26 (1981), nr. 10-12, p. 734-749.

% Idem, ,Spre plinirea Evangheliei”..., p. 7.

% Vezi S. Rogobete, O ontologie a inbirii. Subiect si Realitate Personali supremd in gindirea
parintelui Dumitru Staniloae; Ed. Polirom, lasi, 2001; Jiirgen Henkel, Indumnezeire si eticd a
iubirii in opera pdrintelui Dumitru Stiniloae, trad. loan 1. Ici jr., Deisis, Sibiu, 2003. Pe de altd
parte, Toan L. Ici jr., ,Staniloae, Dumitru (1903-1993)”, in Dictionary of historical Theology ,
Paternoster, Michigan, 2000, p. 527-531, vede ,,0 limitd serioasi“ in dimensiunea etnici a
teologiei Par. Staniloae.

1. Bria, Tratat de Teologie Dogmaticd si Ecumenicd, p. 54: ,,La prima vedere (s.n.), in studiile
sale de simbolica, parintele Stiniloae arati o intransigentd dogmatica totala, fapt care ii incurajeaza
pe unii si alimenteze polemica antiecumenici”. In altd lucrare, Hermeneutica teologici, cap.
»Teologia Pirintelui Dumitru Stiniloae si Hermeneutica Ecumenicd”, se repetd ideea ca ,,Pirintele
Stiniloae n-a conceput Ortodoxia ca un alibi pentru teze antiecumenice” (p. 91). Trecerea in
revista a principalelor participari i contributii ale lui D. Stiniloae la dialogul ecumenic confirma
aceasta afirmatie (p. 93-94) si atesta ,.iubirea ecumenica in Hristos” ce I-a animat (p. 97).
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lor, in caz contrar putindu-se recidea in conservatorismul ce a caracterizat teo-
logia ortodoxa a secolelor XVII-XIX*'. , Teologii din generatia mai tAndra — scria
L. Bria — vor urma sau nu stilul i metoda teologica a Pirintelui Staniloae, dar ei
nu pot si se dezintereseze de sinteza sa creatoare, deoarece ea mediazd un element
propriu identitagii ortodoxe si romine”*. Mai mult chiar, prin aceasta se poate
evita riscul caderii intr-o extrema sau cealalta: fie intr-o dogmatizare excesivd, o
conceptualizare a catehismului, ignorind experienta ecleziala (lex credendi tard
lex orandi), fie intr-un spiritualism limitat strict la cult, fira etica, cultura si, in
ultimi instantd, teologie (lex orandi fira lex credendi). Calea de mijloc, specifici
echilibrului metodologic al parintelui Stiniloae, e cea a ,evlaviei regale” ce iradia-
z4 in toate sferele vietii — cult, eticd, cultura etc. Urmarea fireasci e repozitionarea
corectd a teologiei ortodoxe roméane ca fond teoretico-spiritual al actiunilor din
planul misionar, catehetic si social, actiuni ecleziale atit de necesare in cadrul
socio-istoric actual.

41 Si care, dupd cum clar a demonstrat G. Florovsky cu referire punctuald la teologia rusi
(dar situagia poate fi extinsa pentru teologia ortodoxd in general), nu era una autentic ortodoxd,
ci o ,pseudomorfozd”, un hibrid artificial rezultat prin turnarea fondului ortodox in tiparele
occidentale ale , teologiei de scoald”. Vezi Georges Florovsky, Ways of Russian Theology vol. 1 si
2, translated by R. Nichols, Nordland Publishing Company, Belmont, 1979 (Collected Works
vol. V-VI).

2 1. Bria, Tratat de Teologie Dogmaticd si Ecumenicd, p. 55.
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Vocatie literar-teologica in traducerea Psalmilor:
Gala Galaction si Valeriu Anania’

Pirintele Profesor Dumitru Abrudan a fost cel care, de-a lungul primelor
doi ani de studii, ne-a predat Arheologie biblicd, Studiul Vechiului Testament
si limba ebraicd. Senin, majoritatea timpului zAmbind enigmatic, foarte calm
in exprimare, politicos cu studentii, cu o finuta demnd — dar fird aroganta — ce
impunea respect, Domniei Sale i se cuvine recunostinta noastra pentru modul
in care a stiut sd ne insufle pasiune pentru studiul textului scripturistic, fard
insa a se ajunge la idolatrizarea sa, in spirit coranic (acolo unde se impunea si
era revelatoriu, recursul la rezultatele criticii stiingifice a textului biblic nu era
defel evitat). In special doui teme ne rimin vii in memorie: prima, intinsi pe
mai multe ore de studiu, vizeazd ,Antichitatile iudaice” — aici Parintele Profesor
a facut dovada intregului siu talent de povestitor, stiind si depéseasci ariditatea
expunerii seci de date si nume prin scoaterea in evidentd a coerentei si semni-
ficatiei faptelor veterotestamentare in iconomia divind; cea de-a doua a avut ca
subiect a treia grupd de carti din Biblia ebraici, cea a cartilor care nu sunt inca-
drate in Lege sau Profeti (cheruvim). Analizele la Cartea Psalmilor i-a oferit pri-
lejul Parintelui Dumitru Abrudan si aminteascd de importanta ei in cultul nu
doar iudaic, ci si crestin, avind la baza cinstirea pe care i-a ardtat-o Mantuitorul
Tnsu§i: de-a lungul vietii sale pimantesti, El a facut referire la ea cu scopul de a
demonstra implinirea profetiilor mesianice cuprinse in psalmi, iar dupi Inviere,
adresindu-se Sfintilor Apostoli, le aminteste sd indeplineasca toate cele scrise
despre El in Legea lui Moise, in Profeti si in Psalmi (vezi Lc 24, 24). Cinstirea
Psaltirii ca o carte cu profunde semnificatii spirituale se regiseste si la poporul
roman, iar in treacit ni s-a expus si dificultatea pe care au intAmpinat-o diversii
traducitori ai Psaltirii in limba romana: in aceasti lucrare de tilmicire, mai mult
decat in cazul traducerii altor carti din Sfanta Scriptura - a accentuat Parintele
Profesor Dumitru Abrudan - este necesara vocatia literara, cici, nu trebuie uitat,
psalmii au fost compusi in versuri.

" Studiu publicat in volumul Biblie si misiune crestina. Popas aniversar pr.prof. Dumitru
Abrudan, Editura Universititii ,Lucian Blaga”, Sibiu, 2010, p. 310-335.
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Importanta Psaltirii si problema reprezentata de traducerea ei in limba ro-
ména de oameni ai Bisericii care nu s-au impus doar in cadrul teologic, ci si
cultural, constituie obiectul studiul de faga. Pentru relevarea primului aspect vom
recurge chiar la un studiu al Parintelui D. Abrudan’, in timp ce al doilea aspect
va viza lucrarea de traducere efectuatd in secolul XX de Gala Galaction si Valeriu
(Bartolomeu) Anania.

Psalmii: scurtd introducere

Sfingii Paringi, in comentariile lor la Psalmi, au avut cuvinte pline de ad-
miratie si pretuire fafd de aceasta, asemuind Psaltirea cu o ,fintdnd nestricata”
(Casiodor) sau numind-o ,glasul Bisericii” (Sf. Ambrozie). Probabil insi ca cele
mai alese expresii ii apartin Sf. Vasile cel Mare, care, in al sau Comentar la Psalmi,
declarid ci harul Duhului Sfant risuna in ea, cuprinzind ,teologia cea desavarsi-
ta” si avand ca efect slibirea maniei sufletului si infrinarea pornirii spre patimi,
impdcarea celor invrajbiti, unirea intre oameni, alungarea demonilor, aducerea
ajutorului ingeresc si darul lacrimilor. Ea ,,cuprinde in sine tot ceea ce este mai
folositor in toate. Ea profetizeazi cele viitoare, insemneaza fapte istorice, da legi
pentru viaga, aratd ce trebuie sa facem si, ca si spunem intr-un singur cuvant,
este 0 adevarata comoara de invigaturi bune, punind la indeména fieciruia, dupa
sarguinta lui, tot ceea ce ii este de folos™. In ce priveste autorul lor, sinagoga si
Biserica primari il considerau pe David ca fiind singurul alcituitor al Psaltirii
(opinie impdrtdsita de Sf. Ioan Gurd de Aur, Sf. Ambrozie, Fer. Augustin s.a.).
La o analizd mai atenta se va observa insa ci este vorba este vorba de mai mulgi
autori’. Este intAlnit numele lui Asaf, un levit contemporan cu David, caruia ii
sunt atribuiti psalmii 49, 72, 73, 74-82. Un alt grup de psalmi (41-48, 83- 87)
este atribuit fiilor lui Core, cAntareti si portari la templul din Ierusalim. Algi au-
tori mentionati sunt Heman (Ps 87) si Etan Ezrahitul (Ps 88), profetii Agheu si
Zaharia (psalmii 145 -148), precum si Moise, cu psalmul 89, sau Solomon, cu
psalmii 71 i 126. Un evreu (sau mai multi) din diaspora a compus ,,psalmii trep-
telor” (119- 133), care se cAntau cu ocazia pelerinajului la templul din Ierusalim.
Nu se cunoste timpul exact cind s-au compus psalmii, insa este sigur ca ei exis-
tau, in forma in care ii avem astézi, in secolele III-II i.Hr., deoarece sunt cuprinsi
in traducerea Septuagintei. Spre deosebire de originalul ebraic, in aceasta este
adiugat si psalmul 151, necanonic. In plus, in cartea necanonici a Intelepciunii

' Vezi D. Abrudan, ,Cartea Psalmilor in spiritualitatea ortodoxd”, in Cirtile didactico- poe-
tice, Ed. Universitatii ,,Lucian Blaga”, Sibiu, 2001, p. 35-61.

2 Sf. Vasile cel Mare, Comentar la Psalmi, trad. O. Céciuld, EIBMBOR, Bucuresti, 1939, p. 23.

3 Unii cercetitori considera ca sub acest nume s-ar ascunde o familie de leviti, a cirei activi-
tate literard s-ar extinde pe durata a mai multe secole. Cf. D. Abrudan, op. ciz., p. 35.

125



Ciprian lulian Toroczkai

lui Isus, fiul lui Sirah (datind din sec. II i.Hr.), Cartea Psalmilor este amintitd
aldturi de celelalte cirti ale Vechiului testament si incadratd in grupa chetuvim.

In ce priveste doctrina psalmilor trebuie afirmat dintru inceput ci izvorul
lor este Revelatia mozaicd. Din cei 150 de psalmi doar 17 sunt cei in care numele
lui Dumnezeu nu se afli amintit chiar in primul verset®. Este afirmat cu tarie
monoteismul, Dumnezeul , paringilor nostri” (s 21, 4), al lui Avraam, Isaac si
Tacov (P5 104), unicul Creator al cerului si al pamantului (Ps 101, 26). El este
singurul Dumnezeu, spre deosebire de zeii falsi ai celorlalte neamuri (7 95, 5),
nu numai in calitate de creator ci si de proniator al lumii (25 103). Dumnezeu
poarta de grijd in special fatd de cei saraci si in suferintd (P 9, 9), dar si faga de
fiecare om (5 138, 7--10), stind de veghe fara incetare asupra tuturor (s 32, 13-
15). Dumnezeu este in egald masuri si drept, risplitind pe fiecare dupi faptele
lui (P57, 8; 17, 25-28). Astfel, desi nutreste o afectiune paternald fatd de Israel,
Dumnezeu voieste de asemenea binele si pentru celelalte neamuri (s 21 si 104)°.

Un alt aspect foarte important al teologiei psalmilor il reprezinta invigitura
despre Mesia. Spre deosebire de datele revelagionale cuprinse in Pentateuhul lui
Moise, in care accentul cidea pe prezentarea persoanei lui Mesia ca un om inzes-
trat cu o inaltd forga spirituald, in psalmi se spune ci va fi mai mult dect un drept
din tribul lui Iuda, va fi chiar Fiul lui Dumnezeu (2 2, 7; 109, 3), supus Tatilui
si gata de a implini vocatia spre slujire (P 39, 3; 3, 11). Aspectul de jertfa apare
in psalmul 21 iar zbuciumul sufletesc de care are parte Mesia in vremea patimilor
in psalmul 68.

In sfarsit, o altd tem3 esentiali a doctrinei psalmilor este antropologia: omul
este prezentat ca rege al fapturii vizute, cu ceva mai prejos decit ingerii (s 8, 6);
slabit in urma ciderii in pacat (s 50, 7; 57, 4), el are nevoie de mila lui Dum-
nezeu (5 102, 14).

Alaturi de invititura dogmaticd, Cartea Psalmilor mai cuprinde insa si pre-
cepte religios-morale dintre cele mai inalte. In calitatea sa de fiinta sociala, omul
are responsabilitate att fata de comunitate, cat si fata de Dumnezeu. Datoriile
fata de Dumnezeu se reduc in esenta la: credinga in El (Ps 13, 2), pe care trebuie
si o mirturiseascd intotdeauna (s 21,9-10); ascultarea fata de poruncile Sale, a
ciror implinire trebuie ciutata ,ziua si noaptea” (ps 19,125 24,4; 26,3-5)°.

Psalmii au intrat foarte de timpuriu in cult, atit in cel mozaic cat si in cel
crestin, citirea sau cAntarea lor practicindu-se in toate marile ramuri ale cresti-

* T. Negoitd, Psaltirea in cultul Bisericii Ortodoxe, Tipografia Cirtilor Bisericesti, Bucuresti,
1940, p. 50.

> D. Abrudan, op. cit., p. 51-52; Idem, ,Dreptatea si pacea in Cartea Psalmilor”, in S7 nr.
7-8 (1963), p. 415-425.

¢ Ibidem, p. 55-57.
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nismului. In timpul lui David cultul a dob4ndit o noua dimensiune, doxologica.
El a introdus cintarea Psalmilor la Cortul Sfant, dupa cum reiese din I Cronici
16, 1-7. Spre exemplu, psalmul 99 (100) se cinta la jertfele de multumire, iar
dupi exil fiecare zi isi avea psalmul sau (duminici Ps 23, luni Ps 47, marti s 81,
miercuri 5 93, joi Ps 80, vineri Ps 92 si simbita Ps 91).

In Noul Testament psalmii sunt citati de 116 ori, ceea ce demonstreaza
deasa lor folosire in acea epoci. Utilizarea lor a continuat chiar si dupa despar-
tirea definitivd a Bisericii de sinagogd, dupa cum reiese din marturiile lui Tertu-
lian (sec. II), din ,,Constitutiile Apostolice” s.a.” in Apus psalmii sunt versificati
anume si au melodii specifice. In cultul ortodox ei se regisesc, integral sau doar
versete, in toate cele 7 Laude, in Sfintele Taine, in ierurgii si in colectii de rugi-
ciuni. In acest scop, Psaltirea a fost impirtiti in 20 de catisme (sezdnde = timp in
care credinciosii pot sta in strini sau pe scaune), care se citesc de-a lungul unui
an bisericesc®.

Unii cercetdtori (G. Castelino, G. Widendren, A. Falkenstain), sustinind
inseparabilitatea Cargii Psalmilor de tradigia psalmici orientala, declari ci autorii
ei s-au inspirat din imnele liturgige egiptene, mesopotamiene, feniciene, hitite,
ceea ce face si fie lipsitd de originalitate si fard mare valoare. Purtind amprenta
inspiratiei divine, psalmii biblici sunt net superiori — si ca formd, si ca font — pro-
ductiilor literare similare ale altor popoare’. Se poate spune chiar ca in contextul
lumii antice evreii au fost poporul cu cea mai bogati inzestrare poeticd, numai
putin de o treime din Vechiul Testament fiind alcituitd din texte poetice. Fira
a fi o prezentd singulard, Psaltirea trebuie deci privitd in contextul mai amplu al
gandirii biblice vechitestamentare, care cunoaste o diversitate de bucati literale
similare ce ar putea fi usor numite psalmi'®. Existd chiar opinia cd psalmii, aldcuri
de celelalte cirti scrise intr-o forma poeticd (Plangerile, Cantarea Cntirilor, Pro-
verbele, lov si Eclesiastul), ar apartine unei epoci mai avansate, care presupune o
evolutie indelungata a genului poetic''.

7 Ibidem, p. 59.

8 Pentru detalii privind impdrtirea si locul folosirii catismelor in cult vezi T. Negoitd, op.
cit., p. 63-67.

? ,Introducere la Cartea Psalmilor”, in Cartea Psalmilor sau Psaltirea Profetului si Regelui
David, Versiune revizuita dupd Septuaginta, redactati si comentati de Bartolomeu Valeriu Anania
sprijinit pe numeroase alte osteneli, Ed. Arhidiecezana Cluj, 1998, p. 5-7.

1 D. Abrudan, op. cit., p 37-38: ,Este mai presus de orice indoiala ci Psaltirea apargine
intr-adevar unei traditii psalmice orientale, dar anularea valorii si originalitiii psalmilor biblici,
pornind de la considerente mai ales de ordin formal, reprezinta o atitudine abuzivi izvoriti din
rea credintd’”.

"' Amintim aici: Cantarea lui Moise din Iesire cap.15 si Deuteronom 32, 1-43; Cantarea
Deborei si a lui Barac (Judecarori 5, 1-31), Cantarea Anei (I Samuel 1, 1-10), Psalmul de laudd
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Poezia Vechiului Testament cunoaste douad genuri poetice, genul didactic
(magal) si genul liric (5ir), psalmii apartinind celui din urma. Lipseste rima, ca-
racteristicd fiind folosirea paralelismului, care pune accentul pe idee si nu pe
podoabele exterioare. Astfel, avem:

a) Paralelismul sinonimic, in care cel de-al doilea stih repeta ideea primului
si o rosteste oarecum distinct:

De ce oare s-au intdritat neamurile

si de ce-n desert au cugetat popoarele? (Ps 2, 1)

b) Paralelismul antitetic, pune cele doua versuri in opozitie:

Ci Domnul cunoaste calea dreptilor

iar calea necredinciosilor va pieri. (Ps 1, 6)

¢) Paralelismul sintetic (formal), in care al doilea stih preia ideea primului si
o dezvolta:

Zis-a cel nebun intru inima sa:

Nu este Dumnezeu!

Stricati au devenit

st urdgi s-au facut in cdile lor,

nu-i nimeni care sd faci binele,

nu, nici mdcar unul nu este. (Ps 13, 1-2)

Privita din perspectiva valorii literare, Psaltirea posedi asadar caracterul vi-
brant al unei inalte creatii literar-religioase. De asemenea, absenta rimei silabice
in favoarea unei rime a gndirii, ca si lipsa ritmului prozodic in favoarea ritmului
interior, confera poeziei psalmilor o ,,nota de surprinzatoare modernitate™*.

Preocupdri privind traducerea psalmilor in limba romdnad:

Importanta Psaltirii in viata credinciosilor se reflectd si in numeroasele tra-
duceri care s-au facut de-a lungul timpului. Primele manuscrise in limba roméana
care ne-au provenit congin Cartea Psalmilor, iar din 1570 (data aparitiei primei
Psaltiri) si pAna azi sunt consemnate 168 de editii'. Desi de cele mai multe ori se
reproduce acelasi text, totusi fiecare contribuie intr-o misura mai mare sau mai
mici la ,intelesul evolutiei sensului-biblic in roméneste”'4. Mai trebuie remarcat
si faptul ci aproape majoritatea editiilor Noului Testament publicate de Sfantul
Sinod contgin in final si textul romanesc al psalmilor lui David.

al lui David din I Cronici 16, 8-36, Cantirile lui Isaia (12, 4-6; cap. 25; 42, 10-12), Psalmul lui
Miheia (7, 7-10) s.a.

12 N. Neaga, ,Poezia Vechiului Testament”, in MA nr. 3-4 (1960), p. 189.

13 Bartolomeu Valeriu Anania, op. cit., p. 8.

14 Vezi N. Serbinescu, ,SfAnta Scripturd tilmiciti in limba roméani. Cu prilejul tricentena-
rului aparitiei «Bibliei de la Bucuresti» (1688-1988)”, in BOR nr. 3-4 (1989), p. 57-65.
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In secolul XX sunt de amintit in Biserica Ortodoxd Roména dous incerciri
de redare a textului Psaltirii intr-un limbaj cit mai apropiat de textul originar —
fie dupi cel ebraic, fie dupa cel grecesc al Septuagintei — si in acelasi timp cit mai
inteligibil pentru credinciosii vremilor noastre: este vorba, mai inti, de Psaltirea
Proorocului si Imparatului David, traducerea preotilor Vasile Radu si Gala Galac-
tion, Bucuresti, Institutul Biblic al Bisericii Ortodoxe Romane, 1929, iar apoi de
Cartea Psalmilor sau Psaltirea Profetului si Regelui David, versiune revizuita dupa
Septuaginta, redactatd si comentata de Bartolomeu Valeriu Anania sprijinit de
numeroase alte osteneli, tiparita cu aprobarea Sfantului Sinod, in Arhidiecezana
Cluj, 1988.

Psaltirea lui Gala Galaction (1929)

Una dintre cele mai controversate editii tiparite ale Psaltirii in limba romana
este traducerea realizata de Gala Galaction si Vasile Radu, aparuti in anul 1929.
Trebuie spus dintru inceput ca problema de bazi a intregii chestiuni vizeaza un
aspect ce s-ar putea extinde asupra traducerii Sfintei Scripturii in general: care ar
fi raportul corect, in cazul tilmacirii unui text biblic, intre filologie si teologie?
cum se poate impica ,rigoarea” Traditiei cu ceringele epocii moderne? Dupa cum
vom vedea, problema este extrem de spinoasa si necesitd o cercetare atenta si
profunda.

Psaltirea Prorocului si Imparatului David, in traducerea preotilor Vasile Radu
si Gala Galaction, a fost tiparitd ,,in zilele M.S. Regelui Romaniei Mihai I, cu in-
demnul i purtarea de grijd a I.P.S. Sale Intiiul Patriarh al ¢irii, D.D. Miron, Inalt
Regent”, la Editura Institutului Biblic al Bisericii Ortodoxe Roméne, in anul
1929. In finalul cartii sunt oferite de autori ,,Cateva lamuriri”, din care aflam ci
traducerea s-a ficut dupa originalul ebraic si ea apare ca ,,0 editie de probd”, cici
Jfaptul ca Institutul, care ne gizduieste, este un institut oficios nu conferd nici
o solidarizare oficiala intreprinderii noastre”. Cartea Psalmilor se vroia doar ,,0
prima arvund” in calea unei traduceri integrale a Bibliei, un deziderat afirmat cu
mult entuziasm. Hotirirea aceasta e, mirturisesc cei doi ,,cutezitoare”, intrucit
editia de fatd numeroteazi psalmii ,asa ca in Bibliile ebraice” (inclusiv impirtirea
in cinci carti: cartea I-a, de la Ps 1 la Ps 41, cartea a Il-a, de la Ps42 la 572, cartea
alll-a, de la Ps 73 la Ps 89, cartea a IV-a, de la Ps 90 la P5 106 si cartea a V-a, de
la Ps 107 la Ps 150; lipseste s 151, necanonic), in timp ce in Biserica Ortodo-
x4 autoritate are versiunea dupa Septuaginta (,in Septuaginta, cind e vorba de
Psalmi, sunt cateva locuri pe cari Biserica Crestind le va pune totdeauna mai pre-
sus decit corespunzatoarele lor, din textul masoretic”). Constienti ca traducerea
de faga, in special in ce priveste ortografia, punctuatia si ,fixitatea unor cuvinte”,
nu este lipsita de alte ,neajunsuri si inconformititi”, si de aceea ,unele cuvinte,
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unele stihuri, poate unii psalmi... ar putea si aspire la o ipostaza mai fericiti...”.
Totusi, adauga Gala Galaction si Vasile Radu, ,ne-am dat osteneala si punem
pretutindeni, in traducerea noastrd, cat mai multd inlanguire si claritate”. Chesti-
unea principali la care incercau si réspundi era insd: ,mai poate Biserica noastrd
sd se mulfumeasci cu textul Psaltirei, precum il avem astdzi?” Traducerea prezenta
asadar ,un pas inainte fata de textul intrebuingat pAnd acum?”"

Traducditorii. Scriitor de viguros talent literar, teolog erudit, preot, Gala Ga-
laction a fost numit de Patriarhul Justinian ,un pilduitor si strilucit slujitor al
altarului dreptei credinge stribune”. Avand infitisarea unui patriarh biblic, preot
impodobit cu smerenie si demnitate, teolog subtil, scriitor al cirui mesaj literar
este omenia si virtutea, el nu inceteaza, in acelasi timp, sa fie un personaj ,,com-
plex”, strabatut de incertitudini ce se transmit si viitorilor sai posibili biografi'.

Grigore Pisculescu (numele adevirat al lui Gala Galaction — pseudonimul
literar) s-a ndscut la 16 aprilie 1879 in Didesti, judetul Teleorman. Bunicul siu
dupi mami a fost preot; tatil stia greceste si turceste si cilitorise mult. Inci de
pe cand era copil citea basme si diferite romane pe care le avea tatal siu intr-o
lada. Primele cunostinte despre Sfinta Scripturd le-a avut dintr-o carte ,Mica
Biblie ilustratd” pe care o gisise la niste elevi seminaristi din familia sa. Face stu-
dii la Liceul ,,Sf. Sava” din Bucuresti (1890-1898), unde lecturile, din literatura
romana, erau V. Alecsandri, G. Cosbuc, M. Eminescu, Al. Vlahuta, B. Delavran-
cea, iar din literatura universald Stendhal, Musset, Balzac, Daudet, Maupassant,
Zola sau Flaubert”. In 1898 urmeazi cursurile de filozofie moderni a lui Titu
Maiorescu sau de filozofie antica a profesorului ateu C. Dimitrescu — lasi, din
cadrul Facultitii de Litere si Filozofie. In 1899 se inscrie insi la Facultatea de
Teologie din Bucuresti, absolvind in anul 1903. Teza de licentd, Minunea din
drumul Damascului. Argument apologetic, are ca subiect convertirea Sf. Ap. Pavel,
pe care probabil o apropia de cea proprie'®. Doctoratul il sustine in anul 1909, la
Facultatea de Teologie din Cernauti.

15 Psaltirea Proorocului si Impératului David, traducerea preotilor Vasile Radu si Gala Galac-
tion, EIBMBOR, Bucuresti, 1929, p. 113-116.

16 Vezi diferitele evociri, care surprind cite o nuantd din caracterul fascinant al lui Gala
Galaction: C. Nonea, ,La moartea magistrului”, in MAMS nr. 3-4 (1961), p. 149-157; N. Mischie,
»Omenia lui Gala Galaction”, in BOR nr. 3-4 (1979), p. 362-364; Mara Galaction, , Tata”, in
BOR nr. 3-4 (1959), p. 276-281; A. Plamadeala, De la Alecu Russo, la Nicolae de la Rohia, Sibiu,
1997, p. 105-126; Valeriu Anania, Rotonda plopilor apringi, Editia a I1-a, Ed. Florile dalbe, Bucu-
resti, 1995, p. 75-83.

17 S. Porcescu, ,Gala Galaction in viata culturald a poporului romin”, in MMS nr. 3-4
(1961), p. 159.

'8 Enigma convertirii lui Saul din Tars se poate spune ci l-a obsedat toati viaga. In urma
unei investigatii filologice, Gala Galaction traduce intrebarea ,Saule, Saule, pentru ce mi prigo-
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,Dupi trecerea straluciti a doctoratului ... se produce un reviriment moral,
increderea in sine renaste si-si clarifica menirea sa de slujitor al lui Hristos™". Este
numit defensor eclesiatic pentru eparhiile RAimnicului si Argesului (1909-1922),
fiind hirotonit preot abia la vérsta de 43 de ani. Devine profesor titular la cate-
dra de Introducerea si Exegeza Noului Testament la Facultatea de Teologie din
Cernauti (1926-1941), decanul acesteia (1928-1930), apoi profesor de Exegeza
Vechiului Testament la Facultatea de Teologie din Bucuresti (1941-1947), iar din
1954 membru in Adunarea eparhiald a Arhiepiscopiei Bucurestilor. Ce teolog,
publicd studii de Noul Testament, articole, meditatii, predici (amintim: Piatra
din capul unghinlui, 1926; Cartea crestinului ortodox, 1926; Meditare la rugiciu-
nea domneasci adica latil nostru, 1927; Réibdare si nidejde — conferintd, 1928;
Scrisori citre Simforoza. In paméintul figiduingei, 1930), culminind cu traduce-
rea Bibliei (cu colaboratori) in 1936. In acelasi timp, a desfasurat o remarcabila
activitate literar-publicistd: nuvele, romane, note de calatorie, opera strabitutd
de spiritul evanghelic (monografile Eminescu, 1914 si Viahutd, 1944; Romanele
Roxana, 1930, Papucii lui Mahmud, 1931 si Doctorul Taifun, 1933; memoriale de
calitorie, ca De la noi la Cladova, 1924, si Mangalia, 1947; volumul de nuvele In
gridinile Sf. Antonie, 1942), recompensati cu diverse premii si distinctii: Premiul
Academiei Romane (1915), Premiul Societatii Academiei Roméne (1933), Pre-
miul National Literar (1935) s.a. Este ales membru activ al Academiei Roméane
(1947), apoi membru titular onorific (1955).

Moare la 8 martie 1961, in Bucuresti, unanim recunoscut ca unul dintre cei
mai mari scriitori roméni contemporani®.

Biografia celui de-al doilea traducator, pr. Vasile Radu, nu este nici pe de-
parte atit de stralucitoare ca cea a colaboratorului siu. S-a nascut la 16 decem-
brie 1887 in Panciu, judetul Vrancea. Face studii la Seminarul ,Central” si la
Facultatea de Teologie din Bucuresti, cu doctorat in 1927. Diacon la biserica
»~Adormirea Maicii Domnului” din Giurgiu (1915-1919), preot la internatul te-
ologic din Bucuresti (1919-1921), superior al bisericii ortodoxe roméne din Paris
(1921-1927). Urmeazd, in acest timp, si cursuri de limbi orientale la institutul

nesti ?” cu sintagma ,,Saule, Saule, pentru ce ma caugi ?” Tn acest fel, momentul nu mai insemna o
convertire propriu-zisa, ci revelatia fulgeritoare a ceea ce exista. lisus Hristos fusese, de fapt, desco-
perit din momentul cAnd incepuse si fie ciutat. ,Ceva aseminitor se petrecuse, mutatis mutandis,
cu Galaction insusi atunci cAnd, proaspit student in filozofie, a cunoscut impactul cu pietatea lui
Sar Peldan; tanirul devenea congtient de o realitate pe care o purta intr-insul fird sa stie: vocatia
preoteascd.” V. Anania, op. cit., p. 77.

1 N.C. Buzescu, ,Preocupiri teologice in Jurnalul lui Gala Galaction”, in $7'nr. 1-2 (1975),
p. 23.

2 Cf. M. Pacurariu, Dictionarul teologilor roméni, Editia a II-a, Ed. Enciclopedici, Bucuresti,

2002, p. 363-366.
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catolic si la Ecole des Hautes Etudes din Paris, fiind primul mare orientalist la
noi, traducitor din araba si ebraica*'. Revenit in tard, este numit profesor de lim-
ba ebraica si exegeza Vechiului Testament la Facultatea de Teologie din Chisindu
(1927-1940). Publica o serie de articole si studii in presa vremii, colaboreaza la
colectia ,,Patrologia Orientalis”, vol. XXII, IV/5 si XXV1/5. Colaboreaza, impre-
una cu Gala Galaction §i mitropolitul Nicodim, la noua traducere a Bibliei in
romaneste (19306), apoi, doar cu primul, la editia din 1938. Moare in Bucuresti,
la 7 septembrie 1940.

Problema traducerii. Gala Galaction incepuse sa fie preocupat de traduce-
rea Sfintei Scripturi inca din anul 1920: ,entuziasmat de continutul Bibliei, isi
insuseste limba greaca si ebraica, spre a intelege in original poezia si adevarul
testamentar. Psalmii, indeosebi, il extaziaza si devin mai convingitori pentru su-
fletul sau artistic, decét subtilititile teologice”. Tinind seama si de faptul ca, in
calitate de profesor universitar de exegeza a Vechiului Testament, el se axa in mod
predilect spre Psalmi, nu ne mira ci si-a inceput opera de tilmicire cu Cartea
Psalmilor®.

De necesitatea unei noi traduceri a Bibliei s-a convins cu mult mai devreme,
cici in anul 1910, comparind editiile roméinesti cu cea germana a lui Luther
sau Biblia britanicd, editia Oxford, considera ci ,orice versiune romaneasci a
Vechiului si Noului Testament ce ti-ar cidea in mana ti se dovedeste, de la prima
cercetare, atat de inexactd, de confuzd si de barbari (s. n.), incat ti se taie orice
nadejde ci vei ajunge vreodatd sa intelegi in limba ta ce a voit si zica David, So-
lomon si ceilalgi”. Unificarea Roméniei Mari, din 1918, ar trebui si fie urmata si
de o noua traducere a Bibliei, ,in limba vremii noastre”, pentru a unifica limba
si a-i suda sufleteste si national. Concluzia? Ne trebuie o noua traducere a Sfintei
Scripturi, editiile anterioare fiind depasite de limba nationala, ridicatd pe culmi
de Eminescu, Odobescu sau Hasdeu*.

Desi constient ca o traducere buna a Sfintei Scripturi nu putea fi decit opera
colectiva a mai multor traducitori, Gala Galaction s-a apucat in 1920 singur de
lucru, bazandu-se pe stiinta teologici si talentul sau literar. Decis s urmareasca
canonul protestant in traducere si sd traduca cite 250 de pagini pe an (5 pagini
pe saptimana), el declara: ,nu voi face o traducere ideald din punct de vedere
stiingific, dar voi face o traducere unitard, caldd si mladioasa, in limba romaneascd

21 Gh. Speranta, ,,Clerici romani orientalisti”, in S7 nr. 5-6 (1967), p. 371-374.

22 N. C. Buzescu, art. cit., p. 22.

» V. Anania, op. cit., p 77: ,Un curs intreg despre poezia Psalmilor era prin sine o poezie,
de la incantatiile limbii lui David pani la parafrazele venerabilului dascal”, isi aminteste autorul.

2 Gh. Cunescu, ,,Gala Galaction, traducitor biblic. La 90 de ani de la nastere”, in BOR nr.
3-4 (1969), p. 313.
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din veacul XX. Dupad mine vor veni altii care ma vor imbunititi sau vor face tra-
duceri superioare”. Pentru finantare primeste sprijinul lui Aristide Blank, cel care
ii ofera un contract de 160.000 de lei, cu termen de predare data de 1 decembrie
1923. Dupa numai un an Galaction rimine insd fard editor, A. Blank abando-
nind tiparirea traducerii, firi ca aceasta insi si-l descurajeze pe traducirtor. In
anul 1923, la intemeierea Fundatiei Culturale ,,Carol”, i se ofera posibilitatea
traducerii si tiparirii Bibliei. In 1927 Institutul Biblic al Bisericii Ortodoxe Ro-
méne tipareste Noul Testament (care, se pare, era gata incd din 1924), in traduce-
rea ,,Parintelui Grigorie” — aga cum se semna Gala Galaction — si cu o prefatd a
patriarhului Miron Cristea.

Nizuinga cea mare era insa traducerea intregii Scripturi in limba romana!
Constient de greutigile filologice pe care le trezea Vechiul Testament, Gala Ga-
laction si-l asociazd pe Vasile Radu, orientalist, preot si profesor de limba ebraica.
Marea noutate era aceia ca se hotdrase sa faca traducerea dupi originalul initial,
ebraic, celelalte editii fiind realizate dupé traducerea greceasca, Septuaginta (el
chiar denumeste Biblia romineasci ,,0 fiicd a Septuagintei”) sau dupa traduceri
intermediare, slavone, franceze etc. Conlucrarea dintre cei doi, desi a dat rezul-
tate remarcabile, nu a fost totusi una facila. Prozator liric, cu o inclinatie struc-
turald spre reverie, manuitor desdvarsit al stilului artistic, Gala Galaction, bun
cunoscitor si el al limbilor ebraici si elind, a trebuit si contracareze permanent
scrupulozitatea filologici, mai arida, a confratelui sdu, pentru a turna sensul exact
al textului original in cele mai nuantate si mai expresive forme ale limbii roméne.
Intr-un articol scris la moartea pr. V. Radu, in 1941, Gala Galaction aducea un
emotionant elogiu tovardsului sau de truda, evocind totodatd si modul lor de
lucru: ,,Omul care m-a ajutat, cu puteri de Samson, sa clidesc pana sus visul torid
al unei vieti intregi robeste si va robi, pana la reintalnirea noastrd in pridvoarele
vesniciei, admiratia §i recunostinta mea. Ca s izbindesc, mi-au fost necesare
cunostintele temeinice, filologia semitd, puterile de munci exceptionale ale lui
Vasile Radu ... Eram atit de deosebiti unul de altul! El era un erudit sever care,
de nevoie, trebuia sa admitd hegemonia poeziei. Eu eram un poet care trebuia
si md supun pravilei stiintifice. Ne toleram unul pe altul, pini la durere, dar
manuscrisele noastre, cenzurate reciproc, marturisesc si vor marturisi razboiul
ciudat pe care il duceam: el impotriva literaturii mele si eu impotriva asprei lui
conciziuni. Cred ca din acest razboi au iesit, pentru traducerea noastrd, insusirile
cari le las la aprecierea cititorilor ascunsi in viitor™*.

Munca celor doi traducitori a dat la iveald, in 1929, Psaltirea, un fel de
~incercare a fortelor”, reusita aceasta fiind garantia izb4nzii si cu celelalte cirti ale

» Gala Galaction, ,O Cariatida prabusitd”, in Revista romdnd nr. 1 (mai 1941), p. 96, apud
T. Vargolici, Gala Galaction, Editura pentru literatura, 1967, p. 302-303.

133



Ciprian lulian Toroczkai

Vechiului Testament. Asupra aprecierilor de care s-a bucurat aceastd editie vom
reveni; cel mai important efect este insi contractul pe care il primesc Gala Galac-
tion si Vasile Radu, la care se adduga si staretul de la manastirea Neamt, episcopul
Nicodim Munteanu (acesta diduse si el, in 1927, o traducere a Psaltirii), in mai
1930, din partea Eforiei bisericii Ortodoxe Roméne, pentru o noua traducere a
Bibliei. Era ideea patriarhului Miron Cristea, ca printr-un grup unit de traduci-
tori, sa dea tiparirea intregii Biblii ,, intr-o editie oficiald sinodali si intr-o tradu-
cere noud, intr-o limba care, pastrind mireasma bisericeasci a vechilor Scripturi
si cari bisericesti, sa fie totodatd literard si contemporand™.

Pe baza documentelor péstrate in arhiva Patriarhiei, Antonie Plimadeald a
prezentat firul desfisurarii evenimentelor, unul destul de incurcat. Dintr-o scri-
soare a lui Gala Galaction, datata 17 martie 1929, adresata citre patriarhul Mi-
ron, aflim ci ii predase acestuia, spre consultare, un manuscris al Psaltirii, tradus
impreuna cu V. Radu; ca mai aveau gata de tipar Noul Testament, §i, mai mai
ales ci Sf. Sinod era impotriva lor, desi Patriarhul diduse dispozitii ca ei sa faci
traducerea integrald a Bibliei. Asadar, inca de la inceput, problema principald
era cea a limbii; probabil pentru a risipi indoielile, Gala Galaction 1-a acceptat
ca asociat si pe episcopul Nicodim Munteanu. Contractul a fost semnat la 5 mai
1930 si cuprindea, in esentd, urmatoarele: cei trei traducatori se obligau si facd
,0 traducere exactd, limpede, fard obscuritati si fira arhaismele disparute din uzul
limbii roméne”; dreptul de autor era de 1.100.000 de lei; termenul de predare era
1 septembrie 1932; la revizuire se va avea in vedere textul original al Septuagintei,
alte editii (textul ebraic, traducerile rusesti, frantuzesti, englezesti etc.) servind
pentru verificarea si ameliorarea textului.

Au lucrat toti trei, la manastirea Neamy; SfAnta Scripturd a fost impartita
in trei parti, fiecarui traducitor dandu-i-se cartile cele mai corespunzitoare po-
sibilitagilor lui. Au lucrat ca traducitorii Septuagintei. Fiecare avea chilia lui si
traducea independent. Simbatd seara sau in altd seara a siptamanii fineau sedinge
comune, fiecare citea ce a tradus si ceilalti doi ficeau observatii si completari.

La 1 septembrie 1932 traducerea a fost gata. Versiunea se resimgea, in prin-
cipal, de faptul ci cei trei traducatori lucraserd mai mult separat, fird si se citeascd
intre ei, si cd, in final, textul nu trecuse prin méina unui stilizator care sa-i asigure
unitatea”. Mai mult, ostenitorii fusesera calduziti de criterii si metode deosebite.
Vasile Radu, un mare erudit al limbilor orientale, se tinuse strins de rigoarea

% Cf. Gh. Cunescu, art. cit., p. 322.

7 Dintr-o scrisoare din 4 junie 1934, citre Comisiunea imputernicitd si se ingrijeasca de
tiprirea Sfintei Scripturi, Gala Galaction si Vasile Radu explicau modul lor de lucru: ,atunci cAnd
doi dintre noi vom fi de acord asupra unui punct sau mai multe din traducere, cel de al treilea
sd cedeze si sd primeasci sugestiile noastre”. Desigur ci acest acord avea si fie mai ales intre Gala

134



»Cred, Doamne, ajutd necredingei mele...” — Exercitii teologice

filologica, Galaction scria intr-o romaneasci foarte frumoasa, dar destul de zbur-
dalnici fata de textul original, ct despre Nicodim, el era suspectat ca traduce mai
mult din limba rusd decat din cea greaca®.

O serie de tergiversiri legate de tipirire intarzie aparitia acestei editii. In plus,
mai apare incd o problema: patriarhul Miron Cristea cere ca traducerea Noului
Testament sa fie cea a lui Gala Galaction, si nu cea a lui Nicodim, asa cum fusese
ingelegerea. Impotriva acestei decizii se ridica chiar ... Gala Galaction (sic!), pe
baza urmitorului argument: cine a tradus Psaltirea trebuie si fie si traducitorul
Noului Testament, in vederea unei unitagi de stil. Noul Testament e plin de citate
din Psalmi, si cum se ddduse la cules Psaltirea tradusd de Nicodim, era normal si
se tipdreasca Noul Testament tradus tot de el. Dar, impotriva tuturor argumente-
lor, punctul de vedere al Patriarhului a iesit invingator. La 27 mai 1936, in cadrul
unei sedinte solemne la Academia Romana, el prezenta noua Biblie romaneasci.
Aceasta editie se inscria pe linia celor anterioare, subliniind importanta Bibliei
pentru unitatea limbii unui popor. Initiativa traducerii o punea pe seama unei
doringei sale mai vechi: in acest scop infiintase Institutul biblic, il trimisese pe pr.
Vasile Radu ca superior al capelei romane din Paris, si se specializeze in ebraici si
in dialectele siro- caldaice, si ii unise pe cei trei sub autoritatea sa.

Declarata ,editie de probd”, Biblia din 1936 nu a fost pe placul lui Gala
Galaction, care a decis s realizeze... o noua editie (sic!), de aceastd data doar
cu colaborarea lui Vasile Radu. El era nemultumit de faptul ca patriarhul Miron
Cristea se declarase initiatorul traducerii Bibliei, de rolul precumpanitor al Sep-
tuagintei in orientarea traducerii, ca si de munca ficutd de Nicodim Munteanu.
Noua editie, stiintificd, a fost realizatd dupa originalul ebraic, si a aparut la 10
noiembrie 1938 sub egida Fundatiilor Regale. Se voia ca aceastd noua Biblie si
fie mai buna decit cea din 19306, sa se numeasci ,,Biblia regald” sau ,,Biblia Carol
I1”, asa dupd cum englezii aveau versiunea lor canonica, numitd , King James”
(1611). In Prefa, Gala Galaction nidijduia ca aceasti noui editie si fie ,,0 piatri
de hotar in istoria Bibliei romanesti”, nepomenind nimic de editia anterioara sau
despre numele lui Nicodim. Acesta, ajuns patriarh, va tipdri, in 1944, o a doua
editie a Bibliei Patriarhale, inlocuind Noul Testament in traducerea lui Gala Ga-
laction cu Noul Testament tiparit de el (Neamg, 1941) si ignorand total Biblia
Carol II, tot asa cum aceasta ignorase Biblia din 1936.

Limba. Asa cum am afirmat in introducerea acestui subcapitol, traducerile
biblice ale lui Gala Galaction au iscat discutii vii, aprecierile osciland intre cele
extrem de laudative si cele extrem de negative. Inci de cind a tipirit Noul testa-

Galaction si Vasile Radu, ceea ce a condus la inevitabile orgolii... Vezi A. Plimddeald, ,Biblia de
la 19367, in BOR nr. 3-4 (1979), p. 421-426.
V. Anania, op. cit., p. 79-80.
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ment, in 1927, Gala Galaction insusi era constient de ,riscurile” unui asemenea
fapt: , Traducerea mea este prea ingenioasa si prea literard. Este de asteptat ca ea
sa trezeasca proteste si discutii”. Arhim. I. Scriban aprecia traducerile sale ca fiind
Jfoarte frumoase”, dar formuleaza si unele obiectii. Mitropolitul Atanasie Miro-
nescu, cerdnd in locul unei noi traduceri a Bibliei, imbunititirea unei traduceri
existente, are o serie de opinii negative referitoare la limba. Astfel, desi ,, in aceasta
traducere sufli un duh de respect si pietate fatd de cartile Sfintei Scripturi”, in
ceea ce priveste exactitatea ei se impun unele rezerve. Traducerea are parti pline
de ,mireasma limbei populare”, dar si multe expresii si cuvinte improprii. Sunt
redate adesea in termeni nepotriviti cuvinte proprii grecesti (ceea ce n-au ficut
nici traducarorii Vulgatei), cum ar fi cadrantul cu para, leptonul prin legcaie, asa-
riul prin ban etc. Mai era suspectata traducerea ci ar fi fost efectuatd ,, nu chiar
dupi textul original”®.

La fel a fost intAmpinatd si traducerea Psaltirii, apiruta in 1929. Cu reactii
pozitive au venit filologi (J. Byck) si chiar teologi (Pr. A.I. Parvineascu, Pr. Virgil
Godeanu — traducere ,stiintifica si intr-o limbd minunat”), fiind salutatd imedi-
at de poetul Tudor Arghezi. Fostul ierodiacon losif, si el autor de Psalmi, era cel
mai in masura s aprecieze reusita Psalmilor lui Gala Galaction, comparativ cu
editiile anterioare: , Toate traducerile dinaintea Pirintelui Gala Galaction pier-
deau sensurile Psalmilor, ideea se ramifica din intuneric, imaginea prindea ceatd
si se scimaga in mucegaiuri didactice”, afirma el.

Opinii extrem de negative are, din nou, Atanasie Mironescu, referitor la
fondul i limba Psalmilor, acuzele indreptindu-se doar asupra lui Gala Galaction,
desi traducator fusese si pr. Vasile Radu! Autorul se intreba chiar de ce s-a inceput
traducerea Vechiului Testament cu Psaltirea, stiutd fiind dificultatea ei...

Sub raport formal, A. Mironescu se pronuntd impotriva impartirii Psaltirii in
cinci cirti, dupa modelul ebraic. Desi aceastd practicd s-a mentinut citva timp la
crestini (de ex. la Origen), totusi ea nu mai e de mult in uzul Bisericii. Apoi, titlu-
rile puse de traducatorii psalmilor sunt uneori confuze, alteori de prisos, ,,si toate
puse la un loc un balast pentru cuprinsul Psaltirii”. Exemplifici cu titlul, confuz, al
Ps 21, Furtuna’ (care, in plus, in vers. 9, cuprinde si cuvintele ,desantate”: ,,Gla-
sul Domnului face si fete cerboaicele”), iar titlul Ps 30 este considerat incorect.

In ce priveste cuprinsul, sunt semnalate pasaje care nu stau in concordanti
cu paralele din Noul Testament, tradus de Galaction, si chiar cu pasaje paralele
din Psaltire. In Ps 68, ver. 19, scrie: ,,Suitu-te-ai in inaltime, adus-ai robi din robie,
luat-ai daruri de la oameni”, iar in Noul Testament este redat: ,,S-a suit in inal-
time, a robit gloatd de robi, a dat oamenilor daruri” (£f4, 8). La fel, in Ps 118,

¥ A. Mironescu, ,Noul Testament, Traducerea Pirintelui Grigorie (Gala Galaction)”, in
BOR nr. 2 (1928), p. 169-185.
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ver. 22, se spune: ,,Piatra pe care au rosocotit-o ziditorii, aceea a fost pusi in capul
unghiului”, iar la Mt. 21,49 este tradus: ,Piatra pe care au aruncat-o ziditorii,
aceasta a ajuns s fie varful unghiului”. Aceste exemple, ,si sunt incd multe, dove-
desc lipsd de uniformitate la preotii traducatori, cari, nefiind bine familiarizati cu
limba bisericeascd, o schimonosesc cum le vine in minte.” Chiar formule liturgice,
incetitenite in Utrenie, ,Dumnezeu este Domnul si s-a aritat noud’, este tradus
»~Dumnezeu este Domnul si a ficut si straluceasca peste noi lumina Sa.”

In ce priveste indreptarea textul, mitr. Mironescu este de pirere ci, ,,desi pe
unele locuri au indreptat-o, pe mai multe locuri au desfigurat-o.” In chiar Ps 1
sunt utilizate unele cuvinte ,moderniste” — dic in loc de scaun, retea de ape in
loc de izvoare de ape, frunzaturi in loc de frunze, orcanul in loc de vint — iar in
Ps 91,10 se afla un ,model de limba pésareasc”, pe care, pentru a-l intelege, ar
fi nevoie de un ,vocabular anume”: ,Nici o ndprasnd nu va da peste tine si de
cortul tdu nu se va apropia nici un zipor.” Redind chiar o impresionanti list
(peste trei pagini!) de cuvinte considerate improprii pentru o traducere biblica,
Atanasie Mironescu vrea si demonstreze ci aceastd traducere nu va putea fi ni-
ciodata utilizatd ca o carte se slujba in Bisericd; ea ,va rimine o carte moarta,
strdina de popor, o carte ce va fi cetitd, de va fi cetitd vreodatd, numai de snobii
religiosi.” Schimonosirea limbii bisericesti, crede autorul, a avut loc mai ales in
ce priveste ,frumosul psalm patriotic” La rdul Vavilonului (137 in traducerea lui
Gala Galaction si Vasile Radu), traducerea PS. Nicodim fiind mai corectd. Dar
iatd traducerea acestui psalm, redat paralel cu cele doua versiuni:

Psalmul 137
Iubirea de tari si blestemul tiranilor

1. Léngd rdurile Babiloniei, acolo am sezut si am plins, cind ne-am adus
aminte de Sion.

2. In sofoarele din mijlocul, tinutului, spanzurat-am harfele noastre.

3. Cici acolo cei ce ne-au robit pre noi, ne-au cerut cintdri si asupritorii nogtri
cintece de veselie: ,, Cantati-ne din cintdirile Sionului!”

4. ,Cum si cantdm cintarea Domnului in pamant strein?”

5. De te voiu uita lerusalime, si se zgirceascd dreapta mea!

6. Sd se lipeasci limba mea de cerul guri mele, daci nu-mi voiu aduce aminte
de tine, dacd nu voiu pune lerusalimul in Fruntea bucuriei mele!

7. Adu-ti aminte, Doamne, de fiii Edomului, de cei care in zina lerusalimului
giceau: ,Dirdmati-l! Déirdmati-l pand la temelie!”

8. Fiici a Babilonului! Tu care ne-ai pustiit: Fericit este cel care-fi va raspliti
pentru cele ce tu ne-ai ficut noud!
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9. Fericit este cel care va lua 5i va zdrobi de stinci pe pruncii tdiP’

Psalmul 136
Aliluia

1. La rdurile Babilonului am sezut si am plins, cind ne-am adus aminte de
Sion!

2. In silcii pe malurile lor, am spinzurat harpele noastre.

3. Ci acolo ceice ne robise, ne cereau si le cantim, si apdsdtorii nostri ne ziceau:
, Cantati-ne si noud din cantirile Sionului!”

4. Cum vom cénta cintarea Domnului in pamaint striin?

5. De te voi uita, lerusalime, uitati si fie dreapta mea!

6. Sd mi se lipeascd limba de gétlej, de nu ma voi géndi la tine; de nu voi pune
Terusalimul incepaturi a bucuriei mele!

7. Adu-ti aminte, Doamne, de fiii lui Edom, cari ziceau la necazul lerusali-
mului: stricati-l, stricati- pédnd-n temelii!

8. Fiica Babilonului, dornici de pustiire, ferice de celce-ti va pliti, dupd fapta
ce ne-ai ficut tu noud; ferice de celce va lua si va lovi de piatri pruncii tdi.>'

De asemenea, pe linga cuvintele vulgare, nepotrivite pentru o limba biseri-
ceascd (daira, timpina, bilegar), A. Mironescu mai este de opinie ca in Ps 89 de
intalneste si o deficientd de fond, teologicd, si anume ideea panteistd ca luna ar
fi vesnica: ,,Cat luna care tine-n veac de veac” (ver. 38). La fel despre pamant (Ps
119, 90), ci ar rimane neschimbat.

O alta acuzatie, probabil cea mai grava, este aceea ci traducerea ar fi fost
efectuatd dupa un original ... francez (sic!), identificat cu traducerea protestan-
td a lui Segond, publicatd in 1880, la Oxford. in sprijinul acestei opinii, sunt
comparati diversi psalmi sau versete, pentru a ajunge la concluzia ca , traducerea
preotilor nostri evraisti este astfel o contrafacere din cuvint in cuvant a textului
francez, din Biblia lui Segond, care necontestat a tradus Psaltirea din evreieste.
Cucerniciile lor numai au introdus in textul, presupus tradus din evreieste, mai
multe cuvinte evreiesti, spre a face pe cetitori si creadd cd au sub ochi o traducere
din evreieste”.

3 Psaltirea.. ., trad. preotilor Gala Galaction si V. Radu, p. 103.

U Psaltirea Prorocului si impdmtu/ui David, talmiciti de Patriarhul Nicodim Munteanu,
Editia a I1I-a, EIBMBOR, Bucuresti, 1948, p. 357-358.

32 A. Mironescu, ,,,,Psaltirea” tradusi din evreieste de Preotii V. Radu si Gala Galaction”, in
BORnr. 10 (1931), p. 649-660 si nr. 11 (1931), p. 750-762. Ca o contrapondere la aceasta opinie
vezi aprecierile favorabile ale lui Moses Rosen, Eseuri biblice, Editia a 11-a, Ed. Hasefer, Bucuresti,
1992, p. 270. Asezindu-l pe Gala Galaction printre ,dreptii celorlalte popoare” (Hasidei Umot
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Nu putem sa nu observim negativitatea excesiva a afirmatiilor de mai sus, i,
in acelasi timp, sa nu evidentiem ,noutatea sintezei dintre traditie si unele elemente
moderniste”. Preocuparea lui Gala Galaction de a da un vesmént literar textelor
biblice era, intr-un fel, firesc sd nasca opozitia unora din oamenii Bisericii®.

Psaltirea lui Valeriu Bartolomeu Anania (1998)

O altd traducere in limba romand a Cartii Psalmilor este reprezentatd de
versiunea Valeriu Bartolomeu Anania. Ca si in cazul traducerii lui Gala Galacti-
on, avem si aici de-a face cu fericita sinteza intre un om al Bisericii si un strilucit
literat, precum si cu intentia de a reda, intr-un limbaj contemporan, a textului
intregii Sfinte Scripturi (in cursul cireia talmacirea Psaltirii apare ca un moment
esential). Trebuie spus insd dintru-inceput ci, spre deosebire de pr. Grigore Pis-
culescu (Gala Galaction), I.PS. Arhiepiscop Bartolomeu a dat intéietate, in tra-
ducerea sa, teologiei si nu aspectului filologic-literar, autoplasindu-se in sinul
Sfintei Traditii a Bisericii Ortodoxe. Intr-un interviu, ficind o trecere in revisti
a principalelor traduceri biblice la noi, V. Anania declara cu tirie ci ,,0 adeviratd
traducere a Bibliei, intru totul corectd, nu poate fi decit ortodoxd”. Referindu-se
in mod special la traducerea ficutd de Gala Galaction si Vasile Radu, el adaugi:
Lscriitorul Galaction a lucrat pe textul orientalistului Radu... si l-a inflorit cu
toate zburdilniciile marelui siu talent literar, adoptind copios parafraza si colo-
rand lexicul cu termeni plini de savoare balcanica...”. Nu se poate astfel nega ci
opera sa este ,un mare monument de limba literard roméneascd, dar nu un text
biblic propriu-zis (s.n.), pe care sd se poatd face exegezd...”*.

Traducdtorul. Valeriu Anania, teolog, prozator, poet si dramaturg, s-a nis-
cut la 18 martie 1921, in Glavile-Pesteana, jud. Valcea. Dupa ce urmeazi scoala
primara in comuna natald, este inscris elev la Seminarul Central (1933-1941) si,
urménd cursuri de diferentd, isi ia bacalaureatul la liceul ,Mihai Viteazul” din
Bucuresti (1942-1943). Face studii superioare la Facultatea de Medicini si Con-
servatorul din Cluj (1945-1946), la Facultatea de Teologie din Bucuresti si Aca-
demia Teologici ,Andreiand” din Sibiu (licengiat in 1948). Tuns in monahism la

Haolam) ca ,propoviduitorul iubirii intre oameni” , despre traducerea acestuia autorul se intreabd
retoric ,unde am putea gisi mai bine cuvintul care si le exprime decit in acea Carte a cirtilor pe
care el a tilmicit-o cu atita miiestrie in grai romanesc, in care a turnat cantec din cintecul siu,
suflet din sufletul sau ?”.

3 M. Dragulin, ,, Traducerile biblice ale lui Gala Galaction si pretuirea lor in cultura roma-
ni’, in GBnr. 11-12 (1971), p- 1100-1101.

3 C. Nicolescu, ,,Sfanta Scripturd in limba romani, interviu cu Arhiepiscopul Bartolomeu”,
in Logos. Arhiepiscopului Bartolomeu al Clujului la implinirea vérstei de 80 de ani, Ed. Renasterea,
Cluj-Napoca, 2001, p. 93-94.
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mandstirea ,Antim” din Bucuresti, sub numele de Bartolomeu (2 februarie 1942)
si hirotonit ierodiacon (15 martie 1942). Diacon la manistirile Polovragi si Baia
de Aries (1943-1947), dupi care este numit staret la ménastirea Toplita (1947).
Intre 1948-1950 ocupa diverse functii in cadrul Patriarhiei Romane: intendent
al palatului patriarhal (1954-1958). La 5 octombrie 1950 devine asistent al pro-
fesorului Teodor M. Popescu, la catreda de istorie Bisericeasca Universala din
cadrul Institutului Teologic Universitar din Bucuresti. Intre 1951-1952 ocupi
postul de decan al Centrului de Indrumiri Misionare si Sociale de la Curtea de
Arges, unde predi cursuri de istorie bisericeasca si omiletica.

Presedinte al Centrului studentesc ,,Petru Maior”, conduce greva studen-
teascd antirevizionistd si anticomunistd de la Cluj, din 1946. Este arestat in mai
multe rinduri si, in final, expulzat din Cluj, pentru ca in anul 1958 si fie con-
damnat politic la 25 de ani de munca silnica, fiind eliberat dupi sase ani si doud
luni, in 1964, printr-un decret general de gratiere.

Intre anii 1965 si 1976 a indeplinit mai multe functii in cadrul Arhiepisco-
piei misionare ortodoxe romane din America: director al cancelariei eparhiale,
redactor al revistei si almanahului ,,Credinga’, al casetei de literaturd ,,Noi”, direc-
tor al Departamentului Publicatiilor i reprezentant al relatiilor interbisericesti.
Membru in doud comisii ale Conferingei Permanente a Episcopilor Ortodocsi
din America de Nord si de Sud: Comisia Ecumenici si Comisia de Studii si Pro-
iecte. Este hirotonit ieromonah si hirotesit arhimandrit de episcopul Victorin al
Americii (1967). Sustine diverse conferinge in Detroit, Chicago, Windsor si Ho-
nolulu. Membru in delegatia Bisericii Ortodoxe Roméne care a vizitat Bisericile
vechi orientale din Egipt, Etiopia si India (1969).

Reintors in tard, este numit directorul Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Roméne, functie pe care o ocupa in perioada 1976-1982. Din
1982 se retrage la méinastirea Varatic, unde lucreaza la revizuirea traducerii roma-
nesti a Sfintei Scripturi. La 21 ianuarie 1993 Colegiul Electoral Bisericesc il alege
Arhiepiscop al Vadului, Feleacului si Clujului, fiind hirotonit si instalat arhiereu
in Catedrala arhiepiscopalid din Cluj, la 7 februarie 1993.

Membru al Uniunii Scriitorilor din Romania (din anul 1978), V. Anania
a debutat editorial cu poemul dramatic Miorita (1966). In continuare, cele mai
importante opere literare sunt: Mesterul Manole (poem dramatic, Bucuresti,
1968), Du-te vreme, vino, vreme! (poem dramatic, Bucuresti, 1969), Geneze (ver-
suri, 1971), Steaua Zimbrului (poem dramatic, Bucuresti, 1971), File de acatist
(versuri, Detroit, 1976), Striinii din Kipukua (roman, Bucuresti, 1979), Rotonda
plopilor apringi (memorialisticd, Bucuresti, 1983), Amintirile peregrinului Apter
(nuvele si povestiri, Bucuresti, 1991), Poeme alese (Cluj-Napoca, 1998) sau De
dincolo de ape. Pagini de jurnal si alte texte (Cluj-Napoca, 2000).
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in ce priveste activitatea teologica, sunt de amintit diversele articole publica-
te in revistele centrale bisericesti: ,,Glasul Bisericii”, ,,Mitropolia Olteniei”, sau la
buletinul si calendarul ,,Credinga” din Detroit, ,,Renasterea” de la Cluj (unele sub
pseudonimul Vartolomeu Diacul). Alte lucriri in volum: Cerurile Oltului (eseuri
teologice, 1990), Promemoria. Actiunea catolicismului in Romania interbelici
(Bucuresti, 1992), Pledoarie pentru Biserica neamului (Craiova, 1995), Apa cea
vie a Ortodoxiei. Cuvantari, predici, meditatii (Cluj-Napoca, 2001). Fira indoia-
1a insd, cea mai importantd preocupare teologica a P.S. Bartolomeu o reprezinti
comentarea si revizuirea textului Sfintei Scripturi: inceputa cu editarea Nowlui
Testament (1993) si a Psaltirii (1998), continuatd cu Poezia Vechiului Testament
(1999), aceasta impresionanta lucrare este incununatd cu editarea Bibliei sau a
Sfintei Scripturi in intregime, ca editie jubiliara a SfAntului Sinod, in anul 2001%.

Insemnitatea valorii operei a fost recunoscuta si recompensata prin premii si
distinctii, cum ar fi: premiul de dramaturgie al Uniunii Scriitorilor din Roménia
(1982), presedinte de onoare al Fundatiei ,,N. Steinhardt” (1993), marele premiu
pentru poezie al Festivalului international de poezie ,Lucian Blaga”, Cluj-Napo-
ca (mai 1999), diploma si medalia Academiei de Arta, Cultura si Istorie din Bra-
zilia (2000). Se adaugi si titlul ,Doctor Honoris Causa” al Universititii din Cluj.

Metoda si izvoarele traducerii. Inceputi in linistea chiliei de la ministirea
Viratec, continuata si desdvarsita in ,atelierul biblic” de la manistirea Nicula®®,
opera 1.PS. Bartolomeu de traducere a Bibliei s-a axat, in chip firesc, si asupra
Cartii Psalmilor. Titlul complet al editiei era Cartea Psalmilor sau Psaltirea pro-
fetului si regelui David. In foaia de titlul ni se dau si unele informatii nu lipsite
de importantd: versiunea este o revizuire — asadar nu o traducere noua! - dupi
Septuaginta, fiind redactatd si comentatd de autor ,sprijinit pe numeroase alte
osteneli””. Psaltirea este tipdritd cu aprobarea Sfantului Sinod la editura Arhidi-

% M. Picurariu, op. cit., p. 15-17; ,Arhiepiscopul Bartolomeu Valeriu Anania — portret
biografic —, si ,Bibliografie selectivd’, in Logos..., p. 416-420; Ghe. Vasilescu, ,,Alegerea, hirotoni-
rea si instalarea Inalt Prea Sfintitului Bartolomeu Anania, ca arhiepiscop al Vadului, Feleacului si
Clujului”, in BOR nr. 1-3 (1993), p. 5-43.

36 PS. Vasile Somesanul, ,,Darul slujirii aproapelui”, in Logos..., p. 39. Despre acest aspect
vezi si Valeriu Anania, Memorii, Ed. Polirom, lasi, 2008, p. 654: opera de traducere a Bilbiei,
inceputa in anul 1990, a fost oarecum ingreunatd dupi alegerea ca arhiepiscop al Clujului in anul
1993 — ,,0 functie care implica nu doar activitate pastorala, ci si destuld administragie. Pentru a-mi
mentine continuitatea atelierului biblic — mirturiseste I.P.S. Bartolomeu — a trebuit si-mi fac un
program de fier, impértindu-mi timpul intre obligatiile de serviciu si munca de ocnas intr-o came-
ra fard ferestre”. Acest program draconic i-a permis si-si incheie opera la 10 august 2001, ,,dand
slavi lui Dumnezeu”.

37 Aceastd trasiturd este specificd nu doar Psaltirii, ci intregii Biblii in versiunea Anania.
Autorul o numeste mai mult o diortosire, nu o traducere originala, ,nu neapirat din modestie,
ci din rigoare stiintifici si probitate moral. In acest sens, Saguna avea dreptate si afirme ci, in
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ecezana Cluj, in anul 1998. Destul de ,,timid” exprimata, printr-o scurtd notitd
informativa, se mai afirma si intentia ca, in urma aprobirii SfAntului Sinod al Bi-
sericii Ortodoxe Romane (in sedinta sa din 30 septembrie 1997), aceastd editie sd
aibd i o destinatie liturgici, fara ca acest fapt sd coincidi cu inlocuirea imediata a
celor deja existente. Ea urmeaza a fi adoptata ,in timp, atunci cind fiecare unitate
bisericeasca (mdndstirea, schit, parohie) va crede de cuviinga”.

Printr-o ,,Notd asupra editiei”, I.PS. Bartolomeu Anania oferea indicii si
asupra metodei utilizate, una destul de interesant. Printr-un demers invers al
cercetdrii, ,,nu se porneste de la original, ci se trece prin cele mai importante tra-
duceri roménesti si strdine pentru a se ajunge la izvoare™®. Cele treisprezece editii
utilizate, impreuni cu abrevierile lor, sunt:

BJ La Bible de Jerusalem

BOB Biblia de la Blaj, 1795
GALA  Biblia de la Bucuresti, 1938
KJV King James Version
MIRON ' Biblia de la Bucuresti, 1936
NICOD Biblia de la Bucuresti, 1944
OSTY  La Bible trad. Osty

RSV Revised Standard Version
SINOD  Biblia de la Bucuresti, 1914
SAGUNA Biblia de la Bucuresti, 1688
TEV Today’s English Version
TOB Traduction Oecuménique de la Bible

La aceste editii moderne se mai adauga si izvoarele, adici versiunea ebraica
(textul masoretic) si Septuaginta. Una dintre cele mai importante contributii ale
versiunii Bartolomeu Anania este faptul ¢, in revizuirea traducerii, se pleacd de la
textul grecesc (Septuaginta) si nu de la cel ebraic. Avem de-a face in cazul de fagd

cultura unui popor, Biblia se traduce o singurd data. La noi, cea din 1688 ”. Apoi, nu trebuie uitat
cd ,originalitatea cu orice preg (pe care ar fi presupus-o ,,0 noud traducere”, n.n.) implica riscul
desfigurarii”. Cf. V. Anania, Memorii, p. 653.

3% St. lloaie, ,,Cultura Bisericii”, in Logos..., p. 49. in V. Anania, Memorii, p. 653, se spune
ceva si despre metoda propriu-zisd de lucru, ,mai complicatd”: in general tilmicirea scripturisticd
se face cu o altd persoand, de unde si ,lectura in doi: o persoana citeste cu glas tare dactilograma,
a doua urmareste pe manuscris si descopera eventualele (inevitabilele) greseli”. Nefiind aici cazul
— cel care l-a indemnat sd purceadi la aceasta lucrare ,,ca o datorie de constiinta fad de Biserici si
de neamul roménesc”, urmand si si-1 secondeze, Dumitru Fecioru, fost lector de limba greacd si
apoi profesor de Noul Testament la Facultatea de Teologie din Bucuresti, decedase —, 1.PS. Barto-
lomeu Anania a recurs la o altd metoda: ,.citind cu voce tare originalul in fata unui microfon, l-am
inregistrat pe casete. Apoi, bucati cu bucati, ascultam originalul prin cisti, iar cu ochii urmiream
dactilograma si prindeam greselile”.
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deci nu doar cu o revizuire, ci i cu o ,restaurare”, conform unei traditii ortodoxe
indelungate ce a fost intrerupti de traducerea Galaction-Radu. In interviul acor-
dat lui Castion Nicolescu, I.PS. Bartolomeu va explica gestul sdu, ,.in acord cu fi-
lonul de aur al traditiei biblice ortodoxe”: ,, Textus receptus al Vechiului Testament
pentru intreaga lume ortodoxa il constituie Septuaginta, adicd traducerea acesteia
in limba greacd, ficutd in secolul III 1. Hr. pentru diaspora iudaici. E un text de
mare autoritate, din care insusi Sfaintul Apostol Pavel, rabin prin excelentd, pre-
fera si citeze in epistolele sale. In Occident, romano-catolicii au preferat, pentru
multd vreme, Vulgata, adici traducerea in latina ficuta de fericitul Ieronim in se-
colul IV d.Hr.,, iar protestantii au tradus direct din textul ebraic. Numai ci acesta
din urma (Biblia Hebraica) se sprijind pe textele masoretice alcituite in secolele
VIII-X d. Hr., asadar la cel putin un mileniu dupé Septuaginta, intr-o epoci in
care reactia rabinica fatd de crestinism devenise evidentd. Primatul cronologic al
Septuagintei si autoritatea ei in opera Sfingilor Paringi ai Rasiritului au ficut ca
ea sa devind textul original acceptat de Ortodoxie pentru traduceri (s.n.), in timp
ce Occidentul preferd, in continuare, versiunea ebraicd™. Si totusi dupd cum
afirma traducatorul, aceastd convingere nu a dus la excluderea versiunii ebraice,
cdci ea, ,accesibild adiacent prin cele mai bune traduceri occidentale, s-a aflat in
continud si aminuntitd aldturare cu versiunea greaca™.

Tot in ceea ce priveste metoda traducerii, trebuie spus ci ea, in convingerea
L.PS. Bartolomeu, trebuie si porneasci de la text si nu de la o doctrini. Doar
textul poate genera o doctrina sau alta, in functie de interpretarea care i se d4, si
nu invers. De aici si metoda incorecta a versiunii Cornilescu, aflatd la mare cinste
in mediile neoprotestante si reeditatd frecventa de Societatea Biblica: ,,Cornilescu
a inceput traducerea Bibliei ca ortodox, dar a reluat-o, continuand-o i sfarsind-o
ca neoprotestant. De aici, viciile acestei versiuni. Una este sd traduci (stiintific)
un text §i pe baza lui sd nuantezi o doctrina, si alta este s faci drumul invers (ne-
stiintific), adicd sd pornesti de la o doctrind si-n slujba ei si nuantezi un text. latd
de ce consider ci versiunea lui Cornilescu e o traducere nestiingifica™'.

Introducerea si comentariile. La fel ca toate celelalte traduceri din SfAnta
Scripturd (Noul Testament, Cartea lui lov, Cantarea Cantirilor, Cartea lui le-
remia etc.), si Psaltirea in versiunea Bartolomeu Valeriu Anania beneficiaza de o

% Vezi C. Nicolescu, art. cit., p. 92-93.

0 Vezi supra nota 9, p. 25.

4 C. Nicolescu, art. cit., p 94. Desi insusi I.P.S. Bartolomeu declari ci lucrarea lui este una
de revizuire a textului biblic si nu de traducere propriu-zisa, totusi Pr. Vasile Mihoc este de opinie
cd avem de-a face cu ,mult mai mult decit o simpla revizuire a Bibliei”, putindu-se chiar vorbi
de o ,,noui traducere”. Cf. V. Mihoc, , Labor Amoris. Sfanta Scripturi in versiunea Bartolomeu

» » P
Valeriu Anania”, in Logos..., p. 103-104.
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introducere (poate chiar cea mai substantiald sub raportul continutului). Infor-
matiile cu caracter isagogic, ce prefateaza textul propriu-zis al Psalmilor (p 5-23),
se axeazd pe precizia lor in contextul poeziei antice, pe modul de versificare (ars
poetica) biblic, pe generalititile privind autorul/autorii, numirul sau impartirea
psalmilor, totul culminand cu schitarea extraordinarului univers sufletesc al psal-
milor (unde inzestrarea literard a traducatorului isi spune din plin cuvintul).
Concluzia trasi de I.PS. Bartolomeu, in urma cercetirii sale, demonstreazi com-
plexitatea si profunzimea starilor sufletesti care animd Cartea Psalmilor: ,méh-
nire, supdrare, nostalgie, dor, durere, suferinta, indoiala, deznidejde, interogatie,
imputare, revolta, umilinga, lacrima, ciinga, rugiciune, implorare, strigit, spe-
rantd, intAmpinare, regisire, bucurie, jubilatie, extaz... iatd tot atitea trepte din
universul emotional al psalmilor, ceea ce, pe langd frumusetea lor poetica, explici
de ce au patruns ei atit de adinc in sufletul omului”. Tot in vederea intregirii
acestei introduceri, este redat si binecunoscutul ,,Cuvant inainte” la Psalmi al
Sfantului Vasile cel Mare (p. 31-33).

O importanta la fel de mare ca informatiile din introducere o au si cele cu-
prinse in comentariile care insotesc textul traducerii. Impreuni, acestea il orien-
teazd chiar pe cititorul mai pugin avizat pe calea sesizarii corecte a sensului textului
sfant. Mai mult, dupd cum s-a spus ,,prezenta comentariilor constituie ea insisi o
noutate in seria editiilor roménesti ale Bibliei provenind din spatiul ortodox. O
trésituri de pionierat (s.n.) care se cuvine apreciata la adevirata ei valoare™.

Foarte concise, ocupand, in iconomia paginii, spatiul unor note subliniare,
aceste comentarii — de naturd filologici, teologici, arheologici si patristica — se
constituie intr-un strict necesar, dar bogat si valoros aparat exegetic. Dupa cu-
vintele 1.PS. Bartolomeu, adnotirile si comentariile asigura ,,acel minim necesar
care in asistenta medicali se cheama prim ajutor”. Ele pot decide si trebuie sa fie
imbogitite si imbunatigite de la o editie la alta.

Sub raport filologic sunt traduse si explicate o serie de cuvinte si expre-
sii grecesti sau ebraice (asevos=necredinciosul, hosis=drept, evlavios, cuvios,
prosopon=fatd, persoand, deisis=rugd, ethne=neamuri, pagini, diegeomai=a poves-
ti, a spune, a expune in aminunt, oikoumene=lume, symparameno=a starui etc.),
impreund cu eventuala lor traducere in editiile moderne striine si romanesti.

Sub raport patristic sunt redate comentariile unor Sfinti Parinti, cum ar fi
Sf. Vasile cel Mare (Ps 1,1), Sf. Grigore de Nyssa (P 2,7), Fer. leronim (2 5,7),
Fer. Augustin (7 6,1), Sf. Ioan Hrisostom (2 7,14), Sf. Maxim Marturisitorul
(Ps 36,27), Sf. Chiril al Alexandriei (Ps 40,1) sau Cassiodor (Ps 44). In plus,
mai sunt precizate si unele realititi biblice antice, cum ar fi agezarile geografice
sau instrumente de cAntat (psaltire - vezi Ps 32,2). Notele cuprind si numeroase

V. Mihoc, art. cit., p. 107.
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trimiteri ca texte paralele avind din Vechiul cét si din Noul Testament. Tot in
vederea usurdrii citirii si intelegerii textului Psalmilor este de remarcat i aranjarea
in pagind, lasind impresia cd noua versiune este gandita ,nu numai pentru cel
ce o citeste, ci si, deopotrivd, pentru cel ce 0 aude”. Astfel, rAndurile in versiunea
Anania au fost ,,misurate” pentru a se evita o lecturd inadecvati, mai ales referitor
la folosirea ei in uzul liturgic. Deci, nu numai ca textul aratd mai bine in pagina,
»dar este mai usor de citit si memorizat si evitd unele combinatii care, in multe
cazuri, pot avea efecte devastatoare in ce priveste sesizarea textului respectiv. De-
sigur, acuratetea trebuie sd riména principala preocupare a traducatorului, dar el
nu v-a uita c, in redarea poeziei biblice, ceea ce cititorul vede si va citi si aceea vor
auzi cei care-] asculta. Sa ne gindim numai cit de comentabila este, uneori, in bi-
sericile noastre, citirea Psalmilor la strani! Versiunea Bartolomeu Valeriu Anania
ajutd enorm depdsirea acestei dificultagi”®. (Acelasi scop a facut sa fie adoptata
impirtirea - specific ortodoxa - in catisme a psalmilor, nota originali fiind redarea
rugaciunilor de dupd catisme in finalul cartii).

Limba. ,Sunt peste saizeci de ani de cAnd exersez limba romani in cateva
genuri literare, da niciodatd nu i-am simtit virtutile ca in acest indelungat si mi-
gilos exercitiu pe textele biblice”. Cu aceste cuvinte mirturisea I.P.S. Bartolomeu
relatia dintre limba roména si Sfinta Scripturd in activitatea sa de traducitor.
Infiltrarea cuvintelor slavone peste fondul de bazi latin a condus la alcatuirea
unei limbi roméne de o mare bogitie, flexibilitate si finete, adicd propice pentru
a imbrica textul intr-un vesmant potrivit. Totusi, traducatorul trebuie sa fie atent
si sa nu se lase ,furat” de aspectul estetic, neglijindu-1 pe cel teologic (esential):
»...literatul care isi scrie opera o face cu scopuri literare si e interesat in primul
rind de adevirurile si frumusetile artistice ale limbii, pe cind traducatorul sau
revizuitorul biblic e obligat sa cumpineasca bine si consecingele acelui cuvant
menit sa devina act de credinga. E o mare rispundere, atit in fata lui Dumnezeu,
cat si in cea a oamenilor™. ,Filologia si-i fie restituitd teologiei” — acesta a fost
crezul traducatorului si literatului Valeriu Bartolomeu Anania. O astfel de lucrare
trebuie ficutd in smerenie si in continud rugaciune spre ajutorul Duhului Sfant,
evitdindu-se orgoliile de orice fel, doar asa putind sa apari, dincolo de cuvant,
Cuvantul. Este vorba, in cazul literatului, de o veritabila ,,chenoza estetica”®.

Aceastd perspectiva a traducerii textului Sfintei Scripturi i-a ficut pe multi
sd aprecieze versiunea Anania ca fiind foarte reusita, atat sub raport filologic, cat

 Ibidem, p. 105.

# C. Nicolescu, art. cit., p. 94-95.

® Ibidem, p. 97: ,Literatul se implici nu cu ifose de creator, ci in misura in care crede ci po-
seda o bogatd experientd a limbii roméne; la rindul sdu, teologul a optat pentru o versiune fizerali
(nu literara) a Bibliei, adicd una pe care sd se poatd face exegezd (ceea ce inseamna un foarte riguros
control al termenilor), cerAndu-i scriitorului si-i confere textului transparenta icoanei bizantine”.
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si teologic. Pr. Vasile Mihoc crede ci I.PS. Bartolomeu este ,,omul providential”
care reuneste laolaltd biblistul si traducitorul cu poetul — calitati necesare mai ales
in ce priveste talmacirea cartilor poetice ale Vechiului Testament — la traducerea
Psalmilor dindu-si ,masura intreagd a valorii si experientei sale”. Asadar, Versiu-
nea Bartolomeu Valeriu Anania reflectd din plin calitigile unei reusite traduceri a
Sfintei Scripturi, adici acuratete, frumusete, claritate si demnitate. Un alt exeget e
de parere ci aceastd traducere ,,pastreaza si transmite dimensiunea transcendentd
a obiectului subiect al Revelatiei prezentindu-ne-o printr-un lexic actual, reven-
dicator pentru meditare si nu doar pentru o lecturd, si care astfel te fura si-ti asaza
fiinta in revelarea Celui pururi transcendent. Cuvintele alese din vocabularul ro-
ménesc sunt cele care se apropie de forma desavarsita prin aceea cd nu determina o
munca suplimentard de gasire a sensului propriu dintr-un cAmp semantic stufos.
Acest fapt genereazd apropierea textului de forma unui cantatio ce ripeste ini-
ma, si nu doar mintea, pentru adevir si pentru lumina initialf™". Psaltirea, ca si
Cantarea Cantirilor, in traducerea I.PS. Bartolomeu se poate spune ci realizeazi
dialogul cult-cultura. Un alt cercetdtor vede in traducerea Psaltirii un ,,moment
Bartolomeu Anania” in revizuirea textului biblic la noi; la baza acestei opinii std
faptul i ,nu existi cuvant in scrisul Inalt Prea Sfintiei Sale in care si nu regisim
vibratia marturisirii credintei.” Preluind si expresii din poezia populard, Anania
a realizat o ,restaurare a cuvantului romanesc”, necesari unei traduceri a textului
biblic, acest act solicitind o ,,induhovnicire a cuvintului” (urméind ca el si capete
acea putere care sd transmitd vibratia, legitura, dialogul nostru cu Dumnezeu)*.
Privitor la principalele contributii ale Psaltirii in versiunea Bartolomeu Ana-
nia, la masura in care ea corecteaza unele deficiente ale traducerilor anterioare si
ajutd la o mai corectd intelegere a sensurilor reale ale textului scripturistic, cele
mai pertinente observatii le face autorul insusi. O traducere se realizeaza conco-
mitent in patru planuri: lexic, sintaxa, ortografie si stil. Sub raport lexical, sunt
de semnalat in traducerea lui Valeriu Bartolomeu Anania: pastrarea unor cuvinte
cu nuantd arhaica (,limba romana are un vocabular foarte rezistent, putine sunt
cuvintele care se cer inlocuite”), cum ar fi ,,obroc”; inlocuirea unor vocabule ca-
cofonice; mentinerea unor neologisme din editiile anterioare (2 scandaliza, can-
grena, contrazicere), dar si introducerea unora noi, considerate absolut necesare
(prestiingd, in locul greoiului ,stiinta cea dinainte”, a naviga, generatii); traducerea
diferengiata a unor particule (cum ar fi conjunctia sau prepozitia) ce presupun
sensuri multiple (de ex. pentru: ,ai suferit pentru mine” poate insemna ,in favoa-

4 V. Mihoc, art. cit., p. 104-105.

47 1. Chirild, ,Arhiepiscopul Bartolomeu, un om cuprins prin tilcuire in dulceta si lumina
Revelatiei”, in Logos..., p. 114.

4 0. Moceanu, ,Puterea mirturisirii”, in Logos..., p. 145.
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rea mea’ sau ,,in folosul meu”, ,in locul meu”, ,de dragul meu”, ,din cauza mea”,
»ca martor al meu”); utilizarea gamei uriase de sinonime a limbii romane sau a
unor echivalente lexicale (astfel, intre ,,a se indrepta” si ,,a se indreptiti” s-a optat,
cu responsabilitate teologici, pentru a doua forma).

Munca cea mai asidui — afirmi I.P.S. Bartolomeu — s-a consumat la nivelul
sintaxei. In timp ce traducirorii anteriori, pentru a nu ,trida” dependenta de
limba greaca, nu s-au indepirtat de structura frazei, ,,cilcind in picioare” topica
(ceea ce a generat o serie de neajunsuri, cum ar fi caden;e greoaie, sensuri obscu-
re, distante mari intre predicat si complement, despartiri prin virgule arbitrare
etc.), acum s-a procedat in mod diferit: pentru remedierea acestor neajunsuri s-a
alcdtuit, practic, desfacerea fiecarei fraze in componentele ei si reasezarea in struc-
turile firesti ale limbii roméne, activind cu dezinvolturd modurile participiale si
restabilind verticalitatea cadentei idee-expresie.

In ce priveste ortografia, e utilizati ortografia clasici a limbii romane (abo-
lita in 1953 i restaurata partial in 1991 de Academia Romani). Dupi cum se
spune in ,Nota explicativd” a editiei Psaltirii, deoarece greaca veche folosea doar
citeva semne de punctuatie, elementare, traducerile au, in general, o mare li-
bertate in a o adopta pe cea adecvatd, in functie de autor si de limba. ,,Cea din
versiunea de fatd e pusi in slujba textului nou, a accentelor de continut, dar si in
aceea a unor cadente stilistice”.

Sub raport stilistic, sunt de semnalat doua aspecte principale: lupta cu pre-
judecata ci ,mireasma’ limbajului biblic rezidd neaparat (desi nu poate fi abolit
fara discernamant) in prezenta si frecventa arhaismelor, a flexiunilor inversate, a
frazei batranesti, pompoase, intortocheate la care se adauga ,euforia liturgicd”,
adica utilizarea textului biblic in cult. Totusi, 1.PS. Bartolomeu a incercat si nu
sacrifice limpezimea sensului in favoarea muzicalitaii, cici ,,textul biblic e text bi-
blic, nu libret de opera!”. Acolo unde a fost posibil a fost realizat acest deziderat,
iar unde nu, muzicalitatea nu a mai fost prioritara®.

Pentru a exemplifica cele afirmate mai sus despre Psaltirea in versiune Anania,
vom reda — ca si anterior la versiunea Galaction-Radu, in comparatie cu versiunea
Munteanu - acelasi Ps 136, renuntind la notele de subsol (desi ele nu sunt lipsite de
importantd: semnaldm aici doar faptul 3, in viziunea Fericitului Ieronim, cuvantul
,Babilon” inseamna ,,confuzie” si e un simbol al acestei lumi trecatoare):

La rdurile Babilonului

acolo am sezut si am plins,

cénd ne-am adus aminte de Sion.

In siileii, in mijlocul lor, am atérnat noi harpele noastre.

# Vezi C. Nicolescu, art. cit., p. 98-99.
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Cd, acolo, cei ce ne robiserd ne-au cerut cuvinte de cantare,
iar cei ce ne tardserd ne-au cerut un cant:
, Cintati-ne una din cantdrile Sionului!”

Cum vom cinta cdntarea Domnului in pamaint striin?. ..

De te voi uita, lerusalime, uitati si-mi fie mana dreaptdl;
lipeasci-mi-se limba de gitlej daci nu-mi voi aduce aminte de tine,
dacd nu voi pune lerusalimul mai presus de altceva,

ca inceput al veseliei mele!

Adu-ti aminte, Doamne, de fiii Edomului in zina lerusalimului,
cei ce ziceau: ,, Goliti-1, goliti-l pand-n temeliil”

O, fiici a Babilonului, tu, ticiloaso
fericit va fi cel ce-ti va pliti prin plata cu care tu ne-ai risplitit,
fericit va fi cel ce-i va apuca pe pruncii tii si-i va izbi de piatrilP®

Concluzii

Fira indoiala, traducerea ficutd de V. Radu si Gala Galaction reprezinti cea
mai literara editie a Psaltirii in limba roména. Pentru scriitor, opera sa literard
este incununatd de traducerea Sfintei Scripturi, lucrare pe care a intreprins-o
pentru satisfacerea nevoilor sale religioase si literare si, poate, ca s implineasci
un vot pe care il facuse inaintea celui Atotputernic®. Cel mai bine a descris insusi
Gala Galaction aceastd mare biruintd a sa: ,,Dar as fi plecat din lumea aceasta cu
inima grea, dacd Stapanul meu din ceruri nu mi-ar fi daruit puteri si miraculoasa
impletire de imprejuriri ca si tilmicesc Sfanta Scripturd. Literatura mea ar fi
ramas soclu fard statuie deasupra. Stridaniile mele de trei decenii, studiile mele
teologice, limba mea roméneasci asa cum o stiu si cum am scris-o, dorul meu
nestins dupa o jertfa regeasca adusid la curtile Templului... toate treceau si se
iroseau, ca materialul adunat pentru cladirea unei case, pe care stipanul n-a avut
binecuvintarea s-o vadi ridicatd. Traducerea Sfintei Scripturi este una din cele
mai evidente minuni pe care providenta m-a invrednicit s le vad in viata mea...
Multi vreme nu-mi venea si cred ca sunt in fata unei realitati, luam cartea, o
cercetam, o rasfoiam si giseam in ea cuvintele si ritmul prozei mele...”* Jatd

%0 Psaltirea, trad. Bartolomeu Valeriu Anania, p. 311-312.
5t S. Porcescu, art. cit., p. 163.
2 Tn loc de prefatd”, la Gala Galaction, Opere vol.1, Ed. pentru Literatur §i Artd, Bucu-

resti, 1949, p. 33.
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confirmarea cuvintelor Patriarhului Justinian ci Pr. Gala Galaction a stat mereu
langa apa limpede si ricoritoare a Evangheliei lui Hristos...>

n ceea ce priveste versiunea Anania, receptarea acestui act este abia la ince-
put. Un aspect mi s-a parut ci se impune inci de acum: considerarea autorului ca
fiind un ,artist-liturg™*, adica fericita impletire intre aspectul filologic, teologic
si liturgic in traducere. Psaltirea, ca de altfel toate celelalte carti scripturistice in
versiunea Anania, sunt ,,un dar ficut limbii romane”.

Totusi, la fel ca in cazul Gala Galaction, importanta traducerii poate fi am-
plasatd si in perspectivi personali, cici I.P.S. Bartolomeu mirturiseste: ,,de cind
am inceput s lucrez asupra Sfintei Scripturi opera mea literard a incetat sa ma
mai intereseze. Tot ce am scris si tot ceea ce mai plinuisem si scriu mi se pare
lipsit de importangd™°. Prin aceastd fidelitate totald fatd de Evanghelie si faga de
creding, el poate f1 asezat intr-o descendenta atit cu autorii biblici, cat si cu til-
micitorii care au transpus cuvintul Revelatiei in grai romanesc”. In acelasi timp
insi, dezideratul mirturisit de 1.P.S. Bartolomeu Anania, acela ca versiunea sa si
intre adinc in viata teologica si liturgicd a Bisericii Ortodoxe Roméne, nu este
un lucru facil, fapt recunoscut de altfel de autorul insusi. In Memoriile publicate
recent se aminteste de sprijinul acordat de fostul Patriarh, Teoctist Ardpasu, dar
si de reticentele actualului Patriarh, Daniel Ciobotea®®. Din punctul de vedere
al autorului, este evident ci terminarea acestei istovitoare lucriri de diortosire
semnifica implinirea unei datorii fatd de neamul romanesc; in ce masura si acest
neam va raspunde pozitiv, ,receptind tacit” noua versiune — cu sau fard implica-
rea oficiali a ierarhiei — prin utilizarea ei, rimane de vizut.

53 Justinian, Patriarhul, ,,Un vrednic slujitor al Bisericii: Pirintele Gala Galaction”, in BOR
nr. 4 (1954), p. 434.

>4 Daniel, Mitropolitul Moldovei si Bucovinei, ,Un om cult si un misionar luptitor”, in
Logos..., p. 14.

5 O. Moceanu, art. cit., p. 146.

5¢ C. Nicolescu, art. cit., p. 100. Vezi si V. Anania, Memorii, p. 655-656: ,Din 23 decem-
brie 1990, cind am inceput lucrul la Biblie, eu nu am mai scris nici macar o pagini de literaturd
proprie, socotind ci tot ceea ce scrisesem pand atunci nu era altceva decat un exercitiu de o viagd
pe limba roméni, pregitindu-ma pentru ceea ce Dumnezeu imi rAnduise sa fac in ultimii mei ani”.

57 Teoctist, Patriarhul Bisericii Ortodoxe Romane, ,La popasul aniversirii zilei de nastere a
Tnalt Prea Sfingitului Arhiepiscop Bartolomeu” si S. Tofani, ,lerarhul Bartolomeu Valeriu Anania
— biblist”, in Logos..., p. 9-10 si 129.

58 1.PS. Bartolomeu nu se sfieste chiar si-l catalogheze pe PF. Patriarh Daniel ca un ,adver-
sar” al ,rodului muncii mele de unsprezece ani”. Cf. V. Anania, Memorii, p. 655.
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in gandirea Parintelui Dumitru Stiniloae’

Introducere

Teologul evanghelic K.C. Felmy, ficind o expunere introductivi a teolo-
giei ortodoxe, afirmi ci specificul acesteia ar fi centrarea pe ,calea experientei”
cici ,chiar dacd si un teolog evanghelic sau romano-catolic ar fi de parere ci
poti fi romano-catolic sau evanghelic numai daci traiesti in sfera experientei
crestinismului evanghelic sau catolic — accentuarea experientei triite in Bisericd
pand intr-atAt incat aceasta sa apard drept principalul semn distinctiv intre con-
fesiuni se prezinta ca un fapt tipic ortodox”'. Aceasta experienta (Erfahrung)
se deosebeste radical de triirea (Erlebnis) individualist-subiectiva protestanta,
sustinutd de A. von Harless sau F. H. Franck, trimitAnd la Biserica, la cultul
divin, la Sfintele Taine, la rugiciune si ascezd, adica fiind sinonima cu notiunea
eclezialitate”.

Denuntarea ,,pseudo-morfozei” teologiei ortodoxe, supusi influentelor te-
ologiei apusene scolastice, si imboldul la revalorificarea constructivi a izvoarelor
ei revelate, de actualizare a spiritului ei apostolic si patristic originar, a avut loc
cu ocazia Primului Congres de Teologie Ortodoxa (Atena, 1936) prin doud co-
municiri exceptionale — , Influentele occidentale in teologia rusd” si ,Patristica si
teologia modernd” — sustinute de G. Florovsky, cel ce se fiacea constiinta unei in-
tregi generatii de tineri teologi: V. Lossky (1903-1958), I.Popovici (1894-1979),
A. Schmemann (1923-1983), P. Nellas (1936-1986), L. Zizioulas (n. 1930) s.a.?

La acest apel a raspuns, aducAndu-si un aport remarcabil, si teologia
roméneascd, in special prin ,patriarhul” ei, Pir. Dumitru Stiniloae (1903-
1993), apreciat, pe buni dreptate, ca fiind ,cel mai mare teolog ortodox

" Studiu publicat in volumul Pirintele Dumitru Staniloae, teolog al iubirii, Dumitru Abru-
dan (ed.), Editura Universitétii ,Lucian Blaga” Sibiu, 2004, p. 194-231

' K. C. Felmy, Dogmatica experientei ecleziale. Innoirea teologiei ortodoxe contemporane; Trad.
LIci ;Ed. Deisis, Sibiu, 1999; p. 47-49

> L L. Icajr., “Patristica si teologia modernd’”. Semnificatia si actualitatea unui program teologic

(G. Florovski), in Mitropolia Ardealului, nr. 10-12/1982, p. 707-714
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contemporan”. Avand in comun cu reprezentantii curentului ,,neo-patristic”
din Rusia (inclusiv membrii diasporei din Europa occidentalid si SUA) si Gre-
cia incercarea de eliberare de influentele scolastice apusene, in spiritul Sfingilor
Pirinti, opera sa are si aspecte originale?, cum ar fi deschiderea citre valorile
occidentale teologice si filozofice (pe care le asimileaza in spirit critic), sau
promovarea unei teologii ortodoxe romane specifice, ce isi are propria identi-
tate nationala si propria universalitate. Astfel, desi cunoaste si apreciazi opera
unui V. Lossky’, de exemplu, teologul romén crede ca poporul siu a realizat o
sintezd intre Orient si Occident, avind in comun cu prima Ortodoxia iar cu
a doua latinitatea; teologia romaneasci are deci rolul de punte intre cele doud
spiritualitati, pastrind echilibrul intre rationalismul grec si misticismul slav®.
Pirintele Stdniloae, autorul unei opere vaste’, rezultat a peste o jumaitate de secol
de gindire creatoare febrild, promoveaza o ,teologie a nuantelor” ce face extrem
de dificild receptarea sa integrala. Riscurile unor eventuale abordairi si concretiziri
sunt fie ciderea intr-o perspectivd ,hagiografici’, ceea ce ar conduce la o tratare
idealist-simplista, limitatd la nivelul citarilor, fie raminerea intr-o perspectivi
strict stiingificd, care nu ar tine seama de duhul ce o insufleteste, congenial cu al
Pirintilor, ad4ncitd in Revelatia pastrata si valorificatd de Traditia Bisericii, sub
actiunea harului Duhului Sfint, singurul care ofera ,harisma teologului”.

Lucrarea de faga isi are temeiul in viziunea pe care o propune, si anume de
a surprinde legatura intima intre cult-dogma-spiritualitate, aga cum se desprinde
din gindirea Pirintelui Stiniloae, cu accent pe elementul moral. In plus, desi este
recunoscut ci persoana si comuniunea reprezintd ,,cheia intregii viziuni teologice
a Pir. Staniloae™, totusi nu exista incd o tratare sistematicd a acestor concepte
esentiale si a implicatiilor lor teologice, sociologice, etnice, eclesiologice sau es-
hatologice.

3 O. Clement, Le pére Dumitru Stiniloae et le génie de I'Orthodoxie roumaine, in Persoand si
Comuniune. Prinos de cinstire Preotului Profesor Academician Dumitru Stiniloae (1903-1993); Ed.
Arbiepiscopiei Ortodoxe Sibiu, 1993; p. 82 (= PC).

4 Tntr-un fel, preocupirile teologului romén se desfisoari initial complementar cu cele
ale teologului rus G. Florovsky, fapt demonstrat de punerea in circulatie a invigiturii palamite
despre distinctia dintre fiinta si energiile divine necreate (Viaga si invigitura Sfantului Grigorie
Palama,1938), cam in aceeasi perioada in care era redactat masivul opus Ciile teologiei ruse (1937).

> D. Stdniloae, Cu Losski apare un alt fel de a scrie dogmatica, in Cotidianul, supl. Alfa si
Omega, nr. 41/19 febr. 1993, p. 5; S. Dumitrescu 7 dimineti cu pirintele Stiniloae; Ed. Anastasia,
Bucuresti, 1987; p. 100.

¢ Idem, Reflectii despre spiritualitatea poporului romin; Ed. Elion, Bucuresti, 2001; p. 7, 15.

7 La o prima evaluare opera sa numara 90 de cirti, 33 de traduceri, 275 de articole teolo-
gice, 22 de recenzii, 16 prefete, 35 cuvantiri comemorative, 437 de articole de ziar, 17 interviuri,
15 predici publicate si 60 de convorbiri sau interviuri inregistrate la radio si televiziune. Cf. G.
Anghelescu — loan 1. Icd jr., Opera par. prof- Stiniloae. Bibliografie sistematicd, in PC, p. 20-67.

8 Toan L. Icd jr, De ce “Persoand si Comuniune’?, in PC, p.XXVII.
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Persoand §i comuniune

»Marile sinteze” ale personalismului rus au aparut datoritd provocarii ecu-
meniste (care a dus la reactualizarea si reconceptualizarea intuitiilor fundamen-
tale ale gindirii patristice) si provocirii ,modernitaii reductioniste”, adici a ni-
hilismului i ateismului, a individualismului liberal burghez si a colectivismului
totalitar marxist. Tuturor acestor ,,-isme” le este opusa ,ireductibilitatea persoa-
nei”. Considerand ci Occidentul a deviat spre rationalism si esentialism, teologii
rusi aflati in exil in Franta vor elabora, pe baza temei tipic slavofile de ,,sobornost”
si a intuitiilor dostoievskiene privind ,misterul libertdtii”, o filozofie si o teologie
existential-personalistd, in centrul cireia se giseste apofatismul ,,persoanei”. Per-
soana este inteleasd ca o categorie teologica divina, harici, eclesiologica, diferitd
de individ - categorie naturald, biologici, psihologica, sociologicd, morala”

Nikolai Berdiaev afirmi ca persoana este de origine divind si are ca prin-
cipale caracteristici spiritul si libertatea. Opusa radical obiectivarii si necesitatii
naturale, ea poate fi inteleasa doar in cadrul unei ,filozofii dualiste”, cici, in
ultimd instantd, exista doar doua tipuri de filozofie: una existential-personalista,
antropocentricd, bazatd pe primatul subiectului asupra obiectului, si una esen-
tialist-impersonala, cosmocentricd, naturalistd, bazatd pe primatul obiectului si
necesitdtii asupra subiectului. Pentru Berdiaev personalismul imbraca o forma
dialectica, aproape gnostic-maniheistd: Fiinta ar fi produsul ,gindirii objecti-
vante”, fiind deci lipsitd de existentd; persoana e in afara fiingei, e opusa fiintei,
»cici persoana e primordiala, precede Fiinta”. Autonomia absoluta a omului, care
poseda o libertate ce nu e creata sau determinata de Dumnezeu, st la baza per-
sonalismului'’.

Fira a ajunge la o asemenea pozitie extrema, existentialismul-personalist si
apofatismul devin categorii principale de interpretare la intreaga scoala neopatris-
tica rusi. P. Florensky afirmi ci ipostasul, persoana, este chipul spiritual al omu-
lui; ea este deci antitetica fata de owusia, iar aceastd antiteza creeaza dinamismul
vietii interioare''. V1. Lossky extinde convingerea sa, ca singura re-citire corectd a
Traditiei este cea care declard caracterul apofatic al teologiei, i asupra persoanei:
caracerul esential apofatic al persoanei nu permite alta definire a ei decit aceea de
a f ,ireductibild la naturd’. Ipostasul extaziaza propria naturd, pe care o contine

° Idem, Persoand saulsi ontologie in géndirea ortodoxdi contemporand, in P.C., p. 359.

10 Tbidem, p. 361.

" T, Spidlik, Spiritualitatea Risaritului Crestin: IN. Omul 5i destinul sau in filozofia religioasi
rusd; Trad. Maria Cornelia Ici jr., Studiu introd. si postfaga 1.I. Icd jr; Ed. Deisis, Sibiu, 2002; p.
31, vezi si PFlorenski, Stdlpul si Temelia Adevirului. Incercare de teodicee ortodoxi in doudsprezece
scrisori; Trad. D. Popescu, E. lordache si I. Friptu , Studiu introd. 1.I. Ica jr;Ed. Polirom, Iasi,
1999; p.176 s.u.
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dar o si depaseste neincetat. De aceea teologul rus se intreaba: ,daca e vorba de o
meta-ontologie, singur Dumnezeu poate si o cunoascd”.'?

Aceastd dihotomie natura-persoand este preluatd si de reprezentantii scolii
neo-grecesti, in special de loannis Zizioulas si Christos Yannaras. Mitropolitul de
Pergam, ficind un scurt istoric al precizirii terminologice la Pirintii capadocieni,
va sublinia faptul ci iubirea este categoria ontologica prin excelentd. Fiinga este,
prin urmare, nu substantd, ci comuniune (koinonia) iar comuniunea e persoana.
Principiul (arche) ontologic al fiingei divine este persoana, si anume Tatal: ,aceas-
td iubire care ipostaziazd pe Dumnezeu nu e ceva comun Celor Trei Persoane cum
e natura divind, ci ea se identifica cu Tatal...”" Calitatea omului de a fi imago Dei
face ca principala caracteristici a omului sa stea ,in persoand mai mult decit in
naturd”. Ciderea in picat a condus la doud moduri distincte de existentd, numi-
te (cam impropriu) ,ipostas biologic” si ,ipostas eclesial”. Ca ,,ipostas biologic”
omul are o identitate tragicd, fiind supus necesitdtii ontologice si individualismu-
lui; de aceste doud ,pasivitagi” el scapd doar asumandu-si modul hristologic de
existentd, comunicat prin Tainele de initiere. Persoana devine acum un ,,ipostas
eclesial”, sacramental sau euharistic, eshatologic si ascetic.'

Un proiect similar elaboreazd si Chr. Yannaras, pornind insa de la categoriile
filosofice heideggeriene. Se regisesc la el denuntarea rationalismului si existentia-
lismului (ce au ca ultim rezultat nihilismul, proclamarea apoteotici a ,mortii lui
Dumnezeu”) si afirmarea primatului categoriei relationale a persoanei asupra esen-
tei, caracterul ei ,ekstatic” (manifestat in ,.eros”-ul interpersonal). ,Dumnezeu este
Dumnezeu pentru ci este Persoand, adicd pentru ci existenta Lui nu depinde de
nimic, nici macar de Fiinta sau Natura Sa”. ,,Fiecare om este o existenta personali
(s.a.) care poate si ipostazieze viata ca iubire adica libertate faa de limitele naturii
sale create, libertate fad de orice necesitate — asa cum este Dumnezeu Cel necreat”."

O viziune echilibrata, ontologica, autentic patristicd despre persoana a fost
sustinutd de Par. Dumitru Stdniloae.'® IdentificAnd fondul predominant roman-
tic, polarizator, datorat influentei germane din secolul XIX, al intregii filozofii si
teologii ruse, referindu-se in mod explicit la Lossky'’, teologul romén apreciazi

12 V. Lossky, Dupd chipul si aseminarea lui Dumnezeu; Trad. A. Manolache; Ed Humani-
tas, Bucuresti, 1998; p. 118-121. Aceasta distinctie intre naturd si persoana afirmata exagerat, va
conduce la formularea opiniei despre dubla ,iconomie”: lisus Hristos ar mantui exclusiv natura
umand, in timp ce opera Duhului Sfant se rezumi la sfintirea persoanelor.

13 1. Zizioulas, Fiinta ecleziali; Trad. E. Nae; Ed. Bizantina, Bucuresti, 1996, p. 7-21.

Y Ibidem, p. 46-62.

15 C. Yannaras, Abecedar al credingei. Introducere in teologia ortodoxd; Trad. C. Coman; Ed.
Bizantind, Bucuresti, 1996; p.78.

1 1. Ici jr., Persoand sau /si ontologie...., p.376.

7 D. Stiniloae, Teologia Dogmatici Ortodoxd (vol. 1); Edigia a II-a, EIBMBOR, Bucu-
resti, 1996, p. 277 (=TDO 1).
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afirmatia acestuia cd vointa naturii este de a fi tuturor in comun (comuniunea
nu coincide cu tendinta insului de a acapara natura tuturor), dar respinge exis-
tenta unei opozitii intre persoand si naturd. Singura opozitie ce poate fi acceptatd
trebuie sd vizeze nu natura umana propriu-zisd, ci starea desfigurata a naturii.'®
Dezvoltand in mod corect invigitura Sfantului Maxim Marturisitorul despre /o-
gos tis physeos si tropos hyparxeos, Pirintele Stiniloae sustine o viziune ontologica
despre persoand. Punctul de plecare il constituie reflectiile hristologice din Zisus
Hristos sau restaurarea omului : paradoxul ipostasului e acela de a fi in acelasi timp
o ,realitate deosebitd de fiintd”, dar si ,,concretizarea si realizarea fiingei”. ,Natura
tinde spre o stare ipostaticd determinatd’, cici ,in natura omeneasca se afld ca o
potentialitate ipostasul omenesc”. El nu este deci un adaos exterior, ci reprezintd
~forma necesari la care ajunge natura de indati ce existd de fapt”, ,,un aspect nou,
un nou mod de a fi provenit din virtualitdgile naturii’."”” Daci natura este un ce,
ipostasul este un cine. Se evitd astfel desubstantializarea persoanei, aratindu-se ci
adeviratul personalism nu contrazice, nu distruge, ci asumeaza si desavarseste on-
tologia. Fiinta nu este un simplu dat (datum) ci un dar (donum), a carei prezentd
implici un diruitor (donans) — persoana.

Afirmarea valorii eterne a persoanei, armonia intre uman si divin in Hris-
tos, intre naturd §i persoana atit in dumnezeire cit si in om, este intregitd si de
aspectul relational al subiectului.?® Realizarea majord consta in dialogul critico-
polemic cu existentialismul, caruia Pirintele Stiniloae ii recunoaste meritul de a
surprinde, in opozitie cu antropologia carteziand reductionistd, caracterul fun-
damental transcendent al subiectului. Sunt citati mai ales L. Lavelle, M. Buber
si M. Heidegger. Filozoful francez, combétandu-l pe J. P. Sartre, care socotea ci
edificarea constiintei are loc printr-un act de separatie de fiinta, afirma constiinta
de sine ca fiind participarea, prin iubire, la o realitate absolutd — Actul etern si
indivizibil. Pirintele Staniloae il apreciazd pentru afirmarea aspectului comunitar
al persoanelor umane, insa respinge ideea ca ,aceeasi esentd divind, indivizibila®
se afld in toate subiectele ,cizdndu-se in panteism.*!

Martin Buber propune un sistem de structurare diadica a lumii umane, avand
ca arhetip revelational teofania de pe Sinai. Pentru Buber nu exista Eu in sine ci nu-
mai unul relational configurat: £»-1 din cuvintul fundamental Ex-7i sau Eu-Acela.”*

18 Jbidem, p. 278.

' Idem, lisus Hristos sau restaurarea omului;Editia a II-a; Ed. Omniscop, Craiova, 1993, p.
110-117 (=IHRO).

2°S. Dumitrescu, gp. cit., p. 151: ,Am pus accentul pe ideea de persoand, dar in relagie cu
comuniunea. Persoana §i comuniune. Nu numai comuniune, ci si persoand’.

2 THRO, p. 125-127.

2 S. Frunza, Experienta religioasi in opera lui Dumitru Stiniloae, Ed. Dacia, Cluj-Napoca,
2001, p. 79.
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Sfera relatiei are trei aspecte — relatia cu natura, cu oamenii si cu fiingele spirituale.
Cea mai intensa formd de relatie este insd ,relagia purd”, adicd intilnirea cu Abso-
lutul ca persoand. ,Omul accede la Eu prin Tu”, cici prin tot ceea ce infaptuieste
omul trebuie sd auda adresarea Prezentei Absolute care il cheami la responsabilitate
si la intAlnire. Omul triieste in prezent doar regisindu.se mereu in lumea lui ,,intre
Eu si Tu”, cici Eu-l este real in masura in care participa la realitate. El devine cu
atAt mai real, cu cit aceastd participare este mai desdvarsitd.” Schimbarea sintag-
mei biblice ,La inceput a fost Cuvintul” cu sintagma ,La inceput este relagia’
demonstreaza incadrarea gandirii lui M. Buber intr-un model explicativ relational
al iudaismului ciruia, desi ii recunoaste unele aspecte pozitive (subiectul relatio-
nal, un referent transcendent clar conturat), Parintele Stiniloae i adauga elementul
personal-comunitar: structura triadica a fiintei umane — nu doar Eu-Tu ci si Eu-Tu-
El — si subiectul creator care personalizeaza intreaga creatie. ,, Teologia relatiei” este
completata de o ,,teologie a comunicirii”, ce are ca fundament o etici relagionald cu
o dimensiune concreti, identificati cu iubirea.?

Intentionalitatea dupd comuniune este stabilitd cu deplina claritate de
Lflozofia mai noud” (citat fiind M. Heidegger), spune Pirintele Stiniloae:
stendinta fundamentali a subiectului si trdirea in comuniune inseamna pli-
nirea lui. Persoana nu este simplu Vorbandenbeit ci Existentz, ea nu este o
entitate inchisa in sine, ci se afld intr-o continud lansare inaintea sa si spre cele
din lumea in care traieste”. Exprimarea subiectului ca ,eu cuget”, ,eu lucrez”
are ca dimensiune tacitd implicatia ,eu cuget ceva’, ,eu lucrez ceva™. Asadar,
presupunind cele doud determinari ale fiingei (Dasein), ,faptul-de-a-fi-in-lu-
me” (in-der-Welt-sein) si ,libertatea” (Freiheit), se poate afirma cd ,nici piatra,
nici planta, nici animalul ## existd; numai omul existi’”. Dasein-ul are un
mod proiectiv si dinamic de a fi, cici el nu are o fiingd, se naste in permanenti
din confruntarea cu modalitatile si posibilititile sale de a fi, ce au ca limitd
finala Nimicul (das Nichts). Accesul la Nimic este deschis de teama (Angs?).
Fiintarea exemplard presupune atit calitatea de fiintare intrebétoare, cit si cea
de ,fiintare prin care orice fiintare se deschide citre fiinta sa”. Teama il face

# M. Buber, Eu si Ti, Trad. St. A. Doinas, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1992, p. 60.

2 Ibidem, p. 44.

» S. Frunza, op. cit., p. 89-90. V. lerunca, Teologia Dogmatici Ortodoxd a Pirintelui Du-
mitru Stiniloae, in PC, p. 106: ,lata ca gratie Par. Staniloae, care extinde relatia duald Eu-Tu, la
triada inglobantid Eu-Tu-naturi, comunicarea devine comuniune, iar prin aceasta iubire: de mine,
de tine si de Dumnezeu. De unde se vede ca Dumnezeul teologilor poate deveni — adialectic — si
Dumnezeul filosofilor”.

26 THRO, p. 124.

7 M. Heidegger, Repere pe drumul gindirii, Trad. T. Kleininger si G. Liiceanu ; Ed. Politica,
Bucuresti, 1998, p. 21.
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pe om ca ,loc” (das Da) si-si dea seama de destinul siu de ,a-fi-spre-moarte”
(sein-zum-Tode) >

Pirintele Staniloae recunoaste valoarea existentialismului in afirmarea trans-
cendentei persoanei umane, insi el adauga apoi cd aceasta e satisfacuta de-abia in
crestinism”?. Intalnirea cu semenul sau cu moartea nu pot satisface setea de ab-
solut a omului. , Transcendenta adevirata este in acelasi timp granita suprema si
resursa nelimitatd i numai o persoand supremd, un subiect suprem prezintd ambele
calitati experimentate in comun atunci cind intrim in comuniune cu aceasta™.
Dumnezeu ca temei ultim, prin Intruparea Logosului, desfiinteazd moartea, care
poate sa fie o transcendentd doar prin faptul cd in dosul ei ne asteaptd judecitorul
lisus Hristos.”' ,Doamna grija” (Frau Sorge) este interpretatd de Par. Staniloae ca
fiind nu doar un efect al inlanguirii totale sau exagerate a omului de lume, ci si
»grija” omului pentru destinul siu etern, grija de mantuire. Mai exact, in primul
caz este vorba de ,frica de lume” (Furcht), care ,ne stipaneste prin slabirea vointei
noastre”, in timp ce in al doilea caz e vorba de ,frica de Dumnezeu” (Angst) care
e o ,forta ce intireste vointa noastra™>.

Concluzia afirmatiilor de mai sus e aceea ca Parintele Stiniloae nu doar
preia anumite teme din filozofia existentialista (ca in cazul unui Chr. Yannaras,
de exemplu) ci ofera un raspuns creativ existentialismului. Exploatand in mod
creativ potentialul acestuia, el riméine angajat in Bisericd, cautd sa triiasca dupa
Traditia Bisericii, exemplul cel mai clar al acestei asocieri reprezentdndu-I accep-
tiunea data notiunii de persoana®.

IdentificAnd, in urma dialogului creator cu filozofia religioasa rusi si teolo-
gia ,neopatristici” din diaspora, respectiv cu existentialismul, principala caracte-
ristica a omului ca fiind un subiect constient de sine, centru al actiunii, dar, in
acelasi timp, un subiect orientat spre altii, Par. Stiniloae se afla in concordanti
cu antropologia teologicid, hristocentrica a Piringilor. Problematica se centreazi
in jurul notiunii de chip al lui Hristos, Care El Insusi este Chipul lui Dumnezeu,

»34

deci in jurul sintagmei de ,,chip al Chipului”™*. Fiecare persoani este un chip al

2 Ibidem, p. 27-32.

» THRO, p. 57.

30 S. Rogobete, O ontologie a inbirii.Subiect si Realitate Personali supremd in géndirea pirin-
telui Dumitru Stiniloae; Ed. Polirom, Iasi,2001,p. 128.

3 THRO, p. 58.

32 Idem, Ascetica si Mistica ortodoxi (vol. 1), Ed. Deisis, Alba-lulia, 1993, p. 109-111 si
124-125 (=Ascetica).

35 A Louth, Review Essay: The Orthodox Dogmatic Theology of Dumitru Stiniloae,in Modern
Theology nr. 21997, p. 261.

3 P. Nellas, Omul-animal indumnezeit. Perspective pentru o antropologie ortodox;, Editia a

II-a ; Studiu introd. si trad. Ioan I. Ici jr. ; Ed. Deisis, Sibiu, 1999, p. 65-82.
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Sfintei Treimi, fapt ce se reflectd si in intreaga comunitate a fiintelor umane. Te-
ologia ,.chipului”, care are ca punct de plecare textul de la Col. 1, 15-18, demon-
streazd faptul ci ontologia omului este iconicd, ci ,esenta omului nu se afld in
materia din care a fost creat, ci in Arhetipul pe baza ciruia a fost plasmuit si spre
care tinde”®. Lu4nd in considerare doar aspectele naturale ale omului, sufletul,
ratiunea sau exclusiv persoana, fira a porni de la Arhetip, nu putem s definim
corect constitutia, destinul si originea omului.

Pir. Staniloae, pornind de la cuvantul Sfantului Apostol Ioan ¢ ,, Dumnezeu
este iubire”, aratd ca Dumnezeu S-a revelat ca tripersonal, iar la cunoasterea Lui nu
se poate ajunge decit in mod experimental: ,experienta treimicd este experienta
cotidiand care isi are obarsia in Dumnezeu — Tatél, maifestarea in Dumnezeu —
Fiul, comunicarea in Dumnezeu — Duhul “. Este vorba aici de ,, misterul etern al
comuniunii personale in iubire “, iar, pentru ca aceasta si fie deplind, se cer Trei
Persoane®. Structura triadicd se reflectd si in fiinfa umana cici ,la temelia mingii,
sau a eului, sau a subiectului, avem pe Tatdl, iar in constiinta de sine, imbogatitd
cu cat mai multe sensuri e reflectat Fiul si in comunicarea iubitoare cu ceilalti se
afla lucrarea Duhului Sfant®”. Ontologia umanului cu impirtirea nous, logos, pne-
vma reflectd destinul omului de a ajunge in conformitate cu modelele lui.

Originea hristologici si prin Hristos treimicd a omului face ca axioma carte-
ziana cogito, ergo sum sa fie insuficienta. Fard a fi falsd, spune Pirintele Staniloae,
ea trebuie Intregitd de dictonul amo, ergo sum pe care 1l utilizeazi episcopul Calist
de Constantinopol in secolul XIV, rezultdnd astfel o perspectiva mai largd asupra
ontologiei umane lasind loc si relationalitdtii: ,in comunicarea prin iubire, fiecare
persoana traieste mai mult existenta decit prin cugetare separata la sine sau la algii.
Plusul de existentd vine dintr-o comunicare reciproci a existentei prin iubire”?®.

Un alt aspect al ,,teologiei chipului consta in calitatea oamenilor de a fi frati
ai lui Hristos si fii ai Tatdlui. Relatia Fiului cu Tatél si cu Duhul se arata in aceea
cd omul nu poate exista singur nici material, nici spiritual, §i ci simte a avea o

3 Ibidem, p. 75-76.

3¢ D. Stiniloae - M. A. Costa de Beauregard, Mica dogmatici vorbiti. Dialoguri la Cernica;
Edigia a II-a; Trad. M. Cornelia Ici jr., Ed. Deisis, Sibiu, 2000, p. 66-69. ,Unul este, din punct
de vedere moral, o satisfactie, un egoism, un lucru inchis, in timp ce Dumnezeu se deschide in
oarecare fel iubirii, compenetrarii unuia de catre altul, renungarii unuia pentru altul. Doi este deja
unirea perechii. El mai contine imperfectiuni, pentru ci atunci cAnd iubesti pe altul, te iubesti
pe tine insuti,. Celilalt te reflecta. Unul se iubeste, doi se iubesc. Iubirea desivarsitd, extatica,
jertfelnicd, iradiantd, dechisa, fira restrictii, fecundd nu apare cu adevarat decat in trei.” — TDO
1, p. 213, nota 200.

7 Idem, Studii de Teologie Dogmatica Ortodoxd, Ed. Mitropoliei Olteniei, Craiova, 1990,
p- 159 (=STDO).

38 Ihidem, p. 158.
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obarsie comuna cu ceilalti semeni®. ,,Tntemeindu—§i viziunea asupra persoanei
umane pe ideea modelirii arhetipale, Stiniloae invocid drept structura explicativd
imaginea unei pinze de piianjen de dimensiuni cosmice, pe care o coreleazi cu
structura triadicd a relagiei interpersonale la nivelul Sfintei Treimi”.*°

Daci Dumnezeu, prin Fiinta Sa infinitd, este imposibil de epuizat in cu-
noastere (Deus absconditus), la fel fiinta umana, datoritd chipului, este o taind
(homo absconditus). Paradoxul omului consta in faptul ci e o persoana unitard
si in acelasi timp complexa, manifestindu-se intr-o multiplicitate nesfarsita de
ganduri, de simtiri, de acte, incercAnd si ajungd la realizarea si exprimarea ei
integrala. Totusi el isi da seama ci plenitudinea nu se realizeazd prin puterile sale;
»participa la infinit, dar nu este el insusi infinit”.*' Din aceastd cdutare, omul
sporeste in cunoasterea de sine, inclusiv a faptului ci el este un mister nicioda-
td epuizabil, unit cu misterul cu adevirat infinit. /mago Trinitas consta in mod
esential in calitatea de persoand, formata din suflet si trup (pentru Par. Staniloae
chipul cuprinde inclusiv trupul, fiind un rezultat al plasticizirii ratiunilor creatiei
si el formeaza impreund cu sufletul o singura fire, superioard naturii)®?, iar aceastd
calitate de persoand se poate intuneca prin pacat, dar nu se poate sterge. Din acest
motiv, Staniloae isi concentreaza atentia asupra unicitdtii fiecarei persoane si asu-
pra valorii sale in relatia cu celalalte, care consta in faptul ci fiecare fiingd umana
are un nume distinct. Numele trezeste constiinta de sine si dezviluie celorlalti ci
fiecare persoand in parte este de neinlocuit si posedd o unicitate ireductibild®.

De cate ori Pir. Stiniloae discutd despre chip, o face intotdeauna pe doui
niveluri, individual si comunitar, aritdnd ca omul este fiintd — in — relatie, adici
are un caracter relagional, dinamic si directional*. Caracterul comunitar al chi-
pului se desprinde din faptul ci fiinfa umani este rezultatul relatiei dialogului

% Fiind creati de Tatal prin Cuvéntul sau Fiul Sau Unul Nascut, El a pus pe noi pecetea de
fii ai Tatdlui si fragi ai Lui nu dupa fire, ci prin originea comuna.

#°S. Frunza, op. cit., p. 71; cf. TDO 1, p. 202: ,De fapt de la fiecare persoani duc fire la
toate persoanele care pot fi actualizate sau nu in relatii directe. Fiecare persoana este centrul unor
raze nesfirsite asemenea unor stele; sau persoanele sunt legate prin razele lor ca intr-o plasi uriasd
de ochiuri...Fiecare persoani este centrul atdtor fire actuale cite persoane se afld in relatie cu ea
si centrul atator fire virtuale cite persoane pot fi in relatie cu ea. Si fiecare persoani poate lua loc
in centru fagd de orice altd persoand. Plasa aceasta de ochiuri se dezvoltd continuu din ea insasi, o
parte trecAnd, alta addugindu-se, ca intr-o sferd de ochiuri tot mai dese”.

1 D. Staniloae, lisus Hristos, Lumina lumii si indumnezeitorul omului, Ed. Anastasia, Bucu-
resti, 1993, p. 17-18.

2 G. Anghelescu, Problematica antropologicd in opera périntelui profesor Dumitru Staniloae,
in Mitropolia Olteniei, nr. 4/1991, p. 153.

“ E Bartos, Conceptul de indumnezeire in teologia lui Dumitru Stiniloae, Ed. Institului Bi-
blic “Emanuel”, Oradea, 1999, p. 208.

“ Ibidem, p. 222.
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dintre Persoanele treimice, dupa al carei model a si fost creatd. Spre acest model
tinde, aflindu-se intr-o relatie dinamici cu Dumnezeu, care este Absolutul per-

sonal. Definind omul ca fiind ,, cuvint — persoand comunitard”, Par. Staniloae
oferd probabil, in cadrul ,teologiei comunicirii” (S. Frunzd) pe care o creeaza,
adevirata si singura definitie cuprinzatoare a omului ca si ,,chip al Chipului™.
Reflectiile Par. Stiniloae despre problematica umana vizeaza si destinul hris-
tologic al creatiei, caci in ,, lisus—Omul, aflat la capétul final al umanului, univer-
sul insusi si-a descoperit intregul lui sens si destin, ca transparent al lui Dumne-
zeu”. Recapitularea lumii si a fiintelor umane in natura umana a lui lisus Hristos
deschide calea spre comuniunea cu Dumnezeu, spre implinirea asemandrii. In
acest proces dinamic, El ne este nu doar tinta, in mod strict, ci si cale. Tntrupa—
rea este baza indumnezeirii, ea reveleaza scopul creatiei omului de a participa la
comuniunea desdvarsitd in iubire a Persoanelor Treimice. Realizarea personald
umand culminanta implica faptul ci, ,daci persoana umani e ficuta dupa chipul
Lui (al lui Iisus Hristos, n.n.), modelul implica in sine potential si chipul Siu,
pe care il realizeaza in mod subzistent si in grad culminant prin asumarea naturii
umane ca un chip desfisurat in Sine Insusi, ca chip unit nedespartit cu modelul
“46, Mantuirea inseamni deci relatie, comuniune intima cu lisus Hristos, nu o
conformare individualisti cu 0 anumiti doctrind: indumnezeirea depaseste orice
gnozd sau eticd. Relatia existentiald, vie, personala cu lisus Hristos, care ne di
statutul filial fatd de Dumnezeu — Tatal, std la baza oricarei asceze. Etica, cunoas-
terea, faptele bune sunt un rezultat si nu o premisd; ele nu sunt altceva decat ,,
manifestarile relagiei iubitoare directe intre persoana si persoand”. Participarea
umand la viata Sfintei Treimi are loc prin unirea treptatd cu Hristos, din a Carui
jertfi si Inviere primim puterea de a muri picatelor. ,Nu faptele in afara lui Hris-
tos ne mantuiesc, deci nu faptele noastre, sivarsite pe baza vreunei legi normative
impersonale, ci faptele ce izvorisc din puterea lui Hristos Cel sildsluit in noi sunt
necesare pentru insusirea personald a mintuirii, pentru ci ele sporesc in noi uni-

rea cu Hristos si aseminarea cu EI.

 N. Mosoiu, Taina prezentei lui Dumnezen in viata umand. Viziunea creatoare a parintelui
profesor Dumitru Stiniloae, Ed. Paralela 45, 2000, p. 173.

6 TDO 2, p. 22-24.

7 THRO, p. 198; S. Rogobete consideri ci prin afirmarea rolului crucial pe care subiectul
uman il joaci in procesul mantiurii care vine de la Hristos, mergand dincolo de limitérile ,, na-
turaliste”, substantialiste, Staniloae contribuie la ,depésirea impasului in care propria-i Bisericd
pare a se afla” si se situeazd parcd de partea unei intelegeri protestante a importantei credingei
personale si a relagiei personale cu Hristos. vezi S. Rogobete, op. cit, p. 233. Un alt autor
baptist, E. Bartos, subscrie, in mod corect, demersurile par. Stiniloae in cadrul unei intregi
Tradigii patristice, ce are ca punct central expresia: ,Dumnezeu S-a ficut pe Sine om pentru ca
noi si putem deveni dumnezeu.” Consecintele legaturii speciale dintre #heosis si Sfanta Treime

159



Ciprian lulian Toroczkai

Tinta spiritualitiii ortodoxe constd deci in intipérirea tot mai deplina, intr-
un progres nesfarsit, a omului credincios de chipul umanititii lui Hristos, plind
de Dumnezeu. Indumnezeirea sau participarea la dumnezeire este trepta ultimi
a desavarsirii omului ce se realizeazd prin revarsarea in el a nemarginirii divine.
Initiativa procesului dinamic de tindere de la chip la aseminare se gaseste inclusd
in chiar originea omului, reflex al Sfintei Treimi. Sunt puse aici bazele trinitare
ale spiritualititii crestine, cici doar comuniunea intertreimici in iubire poate

mentine si ridica omul intr-un ,, dialog etern al iubirii”*

. Orice conceptie im-
personalistd sau panteista este astfel exclusa (ficAind o comparatie intre Meister
Eckhart si Sf. Simeon Noul Teolog, Pir. Stiniloae aratd ca principala deosebire
intre mistica apuseand si mistica rasariteana consta in faptul ca prima pune accen-
tul pe naturd, in timp ce a doua pe persoand; cel ce preface pe Dumnezeu intr-o
esenta sfarseste insd la urma urmelor in panteism). Comunitatea desavarsitd de
persoane este singura care poate ,,hrdni“, cu iubirea ei nesfarsitd si perfecta, setea
noastra de iubire fad de ea si intre noi.

lubirea iradiantd din Treime se caracterizeaza prin acest paradox: pe de-o
parte uneste subiectele ce se iubesc, pe de alta nu le confundi. Rolul energiilor di-
vine necreate este tocmai de a uni creatia cu Creatorul ei. Persoanele isi comunica
fiinta, care este inepuizabila, ca o energie -,fiinta insdsi e o energie comunicanta.
Dar e comunicanta pentru ci ea este a Persoanelor supreme”.

Aceastd iubire nu este insa uniforma. Ea este o iubire de Tatd, de Fiu si o
comunicare ipostaziatd intre Ele, in Persoana Duhului Sfant. Structura supremei
iubiri, in care se péstreazd atit unitatea de fiinga cit si distincgia ipostatica este
astfel realizata.

Intruparea Fiului nu este legata exclusiv de ciderea lui Adam (vizuti ca o
felix culpa in teologia scolasticd a lui Anselm) ci tine de vointa lui Dumnezeu de
a extinde treptat darul iubirii Sale infinite la alt ordin de subiecte constiente in
forma ei paternd. Prin Intrupare Dumnezeu Tatil ne iubeste in Fiul Sau pe toti,

ar fi: indumnezeirea este descrierea unei relatii dintre Dumnezeu si creatie, céci desi noi si
Dumnezeu suntem separati, fiind creaturd, respectiv Creator, pripastia care existd intre noi si
El nu este absolut, distanta nu este infinitd; relatia intre om si Dumnezeu este dinamici, noi
fiind creati sd crestem intr-o relatie tot mai intimd cu El (#heosis este vazut ca un proces ce isi
are originea in scopurile creatiei); comunitatea tripersonali este sursa si baza tuturor relatiilor si
lucrurilor existente, la nivel strict uman sau divino-uman, cici ,dragostea este inteleasd ca un act
ontologic, care aduce permanent in existentd ceva nou. Asfel, formula triadica devine o matrice
a comuniunii pe care incercim si o actulalizim in misterul dragostei interpersonale”. E. Bartos,
op. cit., p. 26-30 si 228-230.

8 Ibidem, p. 34; ,latd pentru ce invigitura crestind despre o treime de Persoane intr-o uni-
tate de fiinga e singura care poate constitui baza unei spiritualitagi desdvarsite a omului, ingeleasd
ca o comuniune deplind de Dumnezeu in iubire, fird pierderea lui in ea”.
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pentru ci Fiul S-a ficut fratele nostru. ,Daca nu s-ar fi intrupat Fiul ca om, nu
s-ar revirsa in noi dragostea Tatdlui, care din Hristos ca om trece i la noi (prin
Botez, n.n.). Prin Fiul intrupat iradiazd in umanitate §i in lume Duhul Sfant, ca
dragoste a lui Dumnezeu fatd de noi i a noastrd fagd de Dumnezeu®.

Pir. Staniloae reia impirtirea intreita a vietii spirituale a omului — cu faza
activa sau a faptuirii; faza contemplarii naturii, faza teologicd sau a contemplarii
tainice a lui Dumnezeu — punind-o insi in relatie cu Hristos. Citindu-1 pe Sfan-
tul Maxim, care afirmi ci ,,Domnul nu apare tuturor la fel. Incepitorilor le apare
in chip de rob; celor ce pot urca pe muntele Schimbirii la Fagd, in chipul pe care
l-a avut inainte de a fi lumea”, el declard ci noi ne desivirsim nu doar avandu-L
ca model pe Hristos (imitatio Christi), ci si cu, in si prin El. Persoana lui lisus, ca
model de desavirsire, ni se prezinta ca o sinteza a poruncilor dumnezeiesti impli-
nite; lucrind si noi acele porunci ajungem la asemanarea si unirea cu EI’°. Hristos
nu este numai normd ci si ,putere personald activa’. Domnul este ascuns la Botez
in ,sanctuarul cel mai din launtru al fiintei noastre” (Sf. Marcu Ascetul), este
»ingropat in porunci”, iar noi pe masura infiptuirii poruncilor, cu puterea Lui
care este in noi, dobandim virtutile vii ce oglindesc chipul Domnului. Se poate
spune deci ca procesul spiritual al indumnezeirii nu este acltceva decit participare
la moartea si Invierea Domnului a celui ce se boteazi®'.

Caracterul hristocentric al spiritualitatii ortodoxe nu este despartit de cel
pnevmatic bisericesc. Vorbind despre ,Duhul comuniunii”, cici acolo unde este
Hristos prin Taind, acolo este si Biserica ce lucreaza prin Duhul Sfant la impar-
tasirea lui Hristos (comunicarea devine cuminecare ), Par. Stiniloae introduce
conceptia despe caracterul ierarhic al Bisericii strans legat de progresul spiritual al
credinciosilor, sustinutd de Dionisie Areopagitul. Tinta oricirei ierarhii este de a
asigura indumnezeirea, fiecare treaptd superioara ajutind si consolidand in bine
o treapta inferioard. Se creeaza astfel ,langul de aur” al Sfingilor (Sf. Simeon Noul
Teolog), o ierarhie ,mai supla, de ordin lduntric §i neoficial, o ierarhie bazatd
exclusiv pe gradele de sfintenie”. Aceasta insd nu se afld in opozitie cu ierarhia
institutional-sacramentald: ,,pe orice treapta de sfintenie s-ar afla un credincios,
el riméine dependent in cursul vietii pimantesti de ordinea ierarhicd a Bisericii

¥ Ibidem, p. 41-45.

0 Ihidem, p. 48.

U Ibidem, p. 52: ,Taina Botezului nu este numai o realizare momentani a unei morti si
invieri tainice a celui ce se boteazi, ci si inaugurarea unui proces in care moartea si invierea aceasta
continud pana la desavarsire;cf. Idem, Drumul cu Hristos, Méantuitorul ,prin tainele si sirbdtorile
Bisericii Ortodoxe, In Ortodoxia nr. 2/1976, p. 412: , Asfel se poate spune cd viata crestind incepind
de la Botez si pani la Inviere este un sir de nasteri, dar si de invieri pana la nasterea si invierea de-
plini. E un sir de nasteri, morti si invieri la un nivel tot mai inalt, tot mai profund, pani la gradul
suprem al umanitdtii noastre, primita prin invierea finald”.
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si trebuie s se impartiseasca de Sfintele Taine™?. Hristos este Arhiereul atat al
liturghiei interioare a omului cit si al Liturghiei Bisericii, ajutind la consolidarea
fiingelor umane in functia lor preoteasca in cadrul creatiei cosmice (Liturghia
cosmici). Impirtisirea de Dumnezeu nu poate ajunge la capit nici in locasul
uman, nici in cel cosmic, nici in cel liturgic propriu-zis™. Cresterea aceasta este
nesfarsitd, dar mereu in Hristos, intretinutd nu numai de primirea lui Hristos, ci
si de daruirea noastra catre EL

Teologia Pir. Stiniloae se axeazd pe relatia ontologica dintre persoana si
comuniune, promovand, spre deosebire de misticile orientale sau scolastice apu-
sene, relatia sau unirea personald a omului cu un Dumnezeu personal si nu nean-
tizarea sau contopirea lui intr-o esentd impersonald. Omul nu ajunge la o golire,
nu isi distruge propria umanitate, ci devine ,,dumnezeu prin har” in comuniunea
cu Dumnezeu, fapt echivalent cu o imbogiatire plenara ontologici. ,Ancoratd
solid in traditia patristica si incadratd in spiritul autentic filocalic — teologia Pir.
Stdniloae ofera spiritualitatii orcodoxe o mistica echilibrata (s.n.) fundamentatd

pe relatia autenticd dintre persoand §i comuniune, o misticd ecleziald i sacra-
mentald centratd pe Sfintele Taine ale Bisericii §i complexa promovand impletirea
paradoxala intre catafatism si apofatism, intre contemplatie si actiune™.

Paradisul etnic romdnesc

»...Ce viatd era in sat! Ce viatd bogatd in datini, in toate obiceiurile lor, in
cumintenia lor, ce viata extraordinara era la sat!” — exclama Par. Staniloae intr-un
interviu®. De altfel, de cate ori a avut ocazia el si-a ardtat admiratia fatd de satul
natal, Vladeni, pe care l-a evocat in cuvinte calde si luminoase®. Lidia Staniloae,
fiica sa, spune ca ,aici era tata intr-adevar acasi, nicaieri nu s-a simtit mai acasd

decit in casuta modesta de la riascrucea Ulitei Mici cu cea a Cimitirului”™.

52 Ibidem, p. 57: viziunea lui Dionisie este liturgici caci, rezumind, existd trei ,liturghii”
celebrate in trei biserici: cereascd, pamanteasca si ,biserica mica” a sufletului. Cf. A. Golitzin,
Mistagogia, experienta lui Dumnezeu in Ortodoxie, Trad. si prezentare loan I. Ica jr., Ed. Deisis,
Sibiu, 1998, p. 145.

53 D. Staniloae, Spiritualitae si Comuniune in Liturghia ortodoxd, Ed. Mitropoliei Olteniei,
Craiova, 1986, p. 21-26.

> C. Toma, Cuvént inainte in Ascetica, p. 111.

> R. loan, Pirintele Staniloae. Fragment autobiografic, in Ortodoxia, nr. 3-4/1993, p. 197.

% D. Staniloae - M. Costa de Beauregard. Mica Dogmatici vorbitd, p. 22-33.; E. Strazzari —
L. Prezzi (ed.), Una teologia filocalica. Intervista a padre Dumitru Staniloae, in Il regno — attualita nr.
34/1989, p. 106 apud M. Bielawski, Pirintele Dumitru Stiniloae, o viziune filocalici despre lume,
Trad. loan I. Icd jr., Ed. Deisis, Sibiu, 1998, p. 96.

57 L. lonescu Staniloae,” Lumina faptei din lumina cuvantului’. fmpreund cu tatil meu, Du-
mitru Staniloae, Ed. Humanitas, Bucuresti, 2000, p. 22

162



»Cred, Doamne, ajutd necredingei mele...” — Exercitii teologice

Dimenisunea etnica a teologiei Par. Staniloae s-a lovit, in ultimul timp, de
o mulgime de critici, fiind chiar considerata ,,0 limitd serioasi™® a gandirii lui.
Afirmarea relatiei strinse, chiar a identitdtii dintre romé4nism si Ortodoxie, inte-
grarea sa in Traditia Parintilor, denuntarea uniatismului, afirmarea ,unilaterald” a
superioritdtii ortodoxiei romanesti asupra celorlalte traditii crestine, toate acestea
ar demonstra loialitatea fata de Biserica Ortodoxa — ceea ce face si fie privit ca un
straditionalist sau chiar fundamentalist” — precum si o ,,posibild presiune politici
exercitati asupra sa’, pretul plitit pentru a-si putea publica opera.”® In incercarea
de a evita cenzura, teologul ar fi trebuit sd adere la un ,comunism nationalist”
dezvoltat in timpul erei Ceausescu, o impletire a practicii totalitare cu vechi ten-
dinge nationaliste. Exemplul Stiniloae ar relua la o scara mai mica intreaga co-
laborare dusi de ierarhia Bisericii Ortodoxe Roméne cu statul comunist®, care
a dus la o veritabild ,simfonie” intre cele doua. Proprie lui Staniloae i-ar fi o
,viziune mitici’ asupra tdrii sale, amestecata cu ,mituri si exagerari”, reluatd la
bitranete ,dintr-o perspectiva a nostalgiei”. Aceasta este insd o eroare, fatd de care
s-ar impune luatd o distanga critica; de-a lungul vietii sale Pir. Staniloae ar fi avut
»atitudini nationaliste cam exagerate”, complacAndu-se in a juca rolul unui , teo-
log al poporului roman”, al unui ,,profet” national®'. (Se ajunge chiar la afirmatii
cel putin bizare in care teologul apare in postura unui guru, alituri de C. Noica,
ridicat la “ rang de cult prin anii ’60” - adica exact perioada in care a fost inchis
, sic! - reprezentand liderii spirituali ai extremei dreapta romanesti)®>. Exemplul
cel mai flagrant de exagerare il constituie prezentarea Romaniei ca un paradis ( cu
un rol “mesianic” faga de celelalte natiuni), aducindu-se slava poporului romén si
culturii lui exact in perioada cea mai grea de dictaturd comunista.®

Teologia Pir. Stiniloae se situeazd insd in interiorul unei ciutdri a identitagii
romanesti ce si-a avut apogeul in perioada interbelica, facAnd parte din colabo-
ratorii revistei ,,Gandirea”, condusi din 1926 de Nichifor Crainic. Pe acesta Par.
Stiniloae il pretuia pentru faptul ca vedea Ortodoxia ca pe o componenti esenti-

8 1.1. Ica jr., Staniloae, Dumitru, in Dictionary of historical Theology , U.K. Paternoster (in
curs de aparitie), p. 4.

59 Ibidem, p. 2; S. Rogobete, op. cit., p. 261. A. Louth, art. cit., p. 260 si E. Bartos, op. cit.,
p. 456 sustin si ei 0 anumitd atitudine negativi fad de teologia apuseand, care ar alterna insi cu o
anumitd dechidere, rezultind o pozitie oarecum ambigua.

5 Pentru mai multe detalii vezi O. Gillet, Religie si nagionalism.ldeologia Bisericii Ortodoxe
Roméne subregimul comunist, Trad. M. Petrisor, Ed. Compania, Buc. , 2001. Spre exemplu, refe-
rindu-se la ,Apostolatul social” inaugurat de patriarhul Iustinian, autorul considera ci in acest
caz ,, discursul statului, al ministrului Cultelor in spetd, sfirseste prin a se confunda cu acela al
patriarhului si al Bisericii.”, p. 45.

¢! M. Bielawski, op. cit. , p. 95-102.

82 G. Tamas, Scrisoare citre prietenii mei roméni, in Dilema, nr. 416/2001, p. 7.

% M. Bielawski, op. cit., p. 87-91.
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ald a spiritualitatii romanesti, dar nu a ajuns niciodata la o pozitie atit de extrema
inct sd respingd, pe baza diferentei de rasa, democratia. Nichifor Crainic pro-
mova o ,etnocratie” in care cerea, in numele calitdtii si nu al cantitdtii populatiei,
o excludere a minorititilor de la guvernarea noului stat, ce avea si se dedice
exclusiv bunistarii comunititii etice romanesti.* Pir. Stiniloae afirma insi ci in
crestinism nu exista ,,nici un fel de an#i, impotriva nici unui popor, nici unei et-
nii”, destinul neamurilor fiind nu si se dezbine in lupta, nici si se unifice in mod
exterior, ci sd se dezvolte ,in sensul acesta spiritual care sa insemne dezvoltare,
diversitate in Dumnezeu Care este si unit”.®> Z. Ornea, studiind ,generatia trei-
zeci”, respinge la Par. Stiniloae denuntarea influengelor Apusului i il acuzi (in
mod fals, credem noi) de a nu fi declarat latinitatea ca un factor consubstantial,
dar il declard , negresit mai echilibrat in opinii decit Nichifor Crainic”®. Pir. Sta-
niloae respinge si opiniile ,,ortodoxistilor” Nae Ionescu, Radu Dragnea si Dragos
Protopopescu, pe care ii acuza de protestantism si ii denunga ca avind intentii
politice, usor deplasabile inspre nationalismul extremist. Tuturor acestora le sunt
adresate cuvintele: ,nationalismul, in sine luat, nici nu mntuie, nici nu pierde.
Dar in practica orice nagionalism, sau mantuie sau pierde, dupd cum este sau nu
strabitut de credinta crestini (s.n.)”%.

Cele mai stralucite pledoarii pentru rolul creator al Ortodoxiei Roménesti

le-a avut insd Pir. Staniloae cu Constantin Radulescu-Motru si Lucian Blaga.
Primul, teoreticianul romdnismului, influentat de filosofia germand, face distinc-
tie intre ,,culturd” ( adica societatea romana agrara) si ,civilizagie” (adica Apusul
industrializat si urbanizat) si, denuntind imitarea Occidentului, afirma functia
vitald a satului in pdstrarea caracterului national.®® Lipsea insd o definitie clari a
ceea ce el credea ci reprezinta caracterul national roman, singura precizare fiind
aceea cd intre Ortodoxie si romanism nu existd o simbiozd, sau, chiar dacd a
existat una, ea trebuie sd inceteze altfel ortodoxismul si-ar pierde caracterul de

K. Hitchins, Congtiingi nagionali si actiune politici la romanii din Transilvania (1868-
1988), (vol. 2), Trad. Sever si Codruta Trifu, Ed. Dacia, Cluj, 1992, p. 224-225. Istoricul ame-
rican il ageazd pe Stiniloae alituri de N.Crainic si filosoful V. Bancila in aripa ,de dreapta” a
gandirismului, ce ar fi promovat un ,, nagionalism in haini crestina”.

© S. Dumitrescu, op. cit., p. 175-194.

6 Z. Ornea, Anii treizeci. Extrema dreaptd romdneascd, Ed. Fundatiei Culturale Romane,
Bucuresti, 1996, p. 116.

7 D. Zamfirescu, Insemndri despre parintele profesor dr. Dumitru Staniloae, in Orzodo-
xia, nr. 3-4/1993, p. 170-171. 1. Bria isi exprima convingerea ci ,, desigur, raportul dintre Ortodo-
xie si romanism nu trebuie sd fie exploatat in sens politic nationalist”. vezi Spagiul indumnezeirii.
Eternizarea umanului in Dumnezeu in viziunea teologici a Pirintelui Stiniloae, in Ortoodoxia, nr.
3-4/1993, p. 91.

6 K. Hitchins, gp. cit., p. 212: “el liuda irinimea ca pe un bastion al neamului, iar statul
era prima linie de apdrare impotriva fortelor burgheze dezintegratoare”.
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spiritualitate religioasd crestina iar roméanismul ar trebui sa abdice de la rolul de
promotor al progresului economic si politic. Perspectiva dualista sau monisti este
respinsd de Par. Staniloae; crestinismul rasdritean a fost primit in fiinta poporu-
lui romén odatd cu formarea lui si a avut rolul de permanentizare, de pastrare
a identitdii proprii. ,Una a pastrat-o pe alta: fiinta noastrd nationald a pstrat
permanent ortodoxia si ortodoxia a pastrat nealterata fiinta noastrd nationala.
Ele au format un intreg identic cu sine insusi de-a lungul intregii sale istorii, de
la inceputurile poporului roméan si a crestinismului originar si pAna astdzi”®.
Aceasta impreund lucrare si crestere a doud realititi trebuie vizuta prin prisma
antinomiei, singura care poate explica unitatea simfonica dintre Ortodoxie si
natiune. Dogma de la Calcedon, care afirma in persoana lui lisus Hristos doud
firi, dumnezeiasca si umana, trebuie luatd drept criteriu pentru a intelege o lume
,care e mai misterioasa, adica mai adinci in sensul ei, de cum si-o inchipuie C.
Ridulescu Motru™.

Cea mai celebrd polemicd a avut-o Pir. Staniloae cu filosoful L. Blaga.
Preluind anumite idei de la O. Spengler si dezvoltandu-le, el numeste , matri-
cea stilisticd” roméneascd (ce isi are locul in categoriile subconstientului, zona
adevaratelor impulsuri creatoare) spagin mioritic, adica plaiul, ,mereu ondu-
latul orizont” de dealuri si vai, care formazi ,substratul spiritual al creatilor
anonime ale culturii populare roménesti”. Prin Ortodoxie este desemnatid mai
degraba aria etno-geografici diferitd de cea romano-catolici sau protestantd
din Europa; in timp ce prima este mai potrivita dezvoltirii satului, ultimele au
favorizat cresterea oraselor. Sensul dat de Blaga termenului ,,ortodox” era deci
mai mult cultural si nu religios, filosoful dovedindu-se ,, precrestin si eretic,
dacd nu ateu”. El a subliniat faptul ca originalitatea spiritului roméinesc nu
trebuie cautatd in dogma ortodoxa ci in ,derogarile “ de la ea aduse de ,,spiritul
de erezie” — adica, de gisit in folclorul semi—pagin pastrat in legende sacre, in
bocete si colinde. Lui i se parea cd doctrina ortodoxa a avut un efect de nivelare
asupra popoarelor din sud-estul Europei; in consecingd, elementele stilistice
care ii deosebesc pe roméni de coreligionarii lor bulgari si sirbi se manifesta
cel mai puternic in poezia si arta populara. In dosul »mastii” ortodoxismului
romanii si-au péstrat credingele si obiceiurile antice precrestine”', ce ar proveni
din fondul vechi al tracilor.

Polemica Stiniloae — Blaga isi are premisa in faptul ci mediile ortodoxe
se asteptau ca filosoful sa creeze un sistem care sd puna in valoare substratul

% D. Staniloae, Rolul Ortodoxiei in formarea si péstrarea fiingei poporului romin si a unititii
nationale, in Ortodoxia, nr. 4/1978, p. 594.

7 D. Staniloae, Ortodoxie si romanism, Ed. Arhidiecezana, Sibiu, 1939, p. 45.

"t K. Hitchins, op.cit., p.231.

165



Ciprian lulian Toroczkai

traditional al gandirii crestine ortodoxe. Recunoscind anumite elemente pozi-
tive in opera lui, ,pagini minunate care i-au creat d-lui Blaga gloria de filosof
al specificului nostru etnic i ortodox”, Par. Stiniloae ajunge insi sa declare,
deziluzionat, ci, ,nici neamul, nici ortodoxia nu-1 mai pot urma, cici nu se mai
recunosc in ea”’’?. Criticile Par. Staniloae vizeazi in special asimilarea Ortodoxi-
ei de citre spiritualitatea romaneasca, proclamarea religiei ca fiind un produs al
spiritului omenesc, negind in acelasi timp Revelatia, caracterul sofianic al cre-
atiei (inteles de Blaga asemeni filosofilor rusi, ca la S. Bulgakov), transcendenta
absolutd a Marelui Anonim, care prin cenzura impusa ii interzice fiintei umane
orice acces la cunoasterea revelatiei divine, negarea dumnezeirii Mantuitorului,
care ar fi fost doar divinizat de un grup de adoratori, formandu-se cu timpul un
»mit mesianic”. Dacd lisus Hristos nu e Dumnezeu, invierea si mintuirea sunt
imposibile, iar credinta devine o ,jalnici iluzie”. ,Crestinismul insi este cladit
pe temelia Revelatiunii si in spetd pe revelagiunea desavarsitd a lui Dumnezeu
intrupat ca om””?. Metafizicii ii lipseste certitudinea realitdgii ultime si calitatea
acestei realitati de a revendica pe om, proprie caracterului ei personal. , Trasi-
tura personalistd a ultimelor coordonate ale existentei” face ca in locul mitului
sa fie agezata credinta, al cirei ,,obiect” e superior ordinii naturii si are la bazd
capacitatea de autorevelare a realititii divine.”* Satul inceteazd de a mai fi un
leagin al superstitiilor magice, caci gandirea teologici pune in contradictie re-
ligiosul cu magicul — Blaga le armoniza in conceptul de culturd — iar mitul este
vizut doar ca ,elementul cel mai coborit al congtiintei religioase®”. Concluzia
pe care o trage Pir. Staniloae este aceea ci nu subconstientul creeazi credinga ci
ea provine dintr-o ,victorie a treziei, a spiritului” asupra acestuia. Falsa opozitie
intre pasivismul rasiritean si activismul apusean nu tine seama de rolul moral
al credintei: ,existd si in Résarit un activism, dar el e interior, e pus in slujba
adeviratei perfectiuni a omului”, in timp ce in Apus el e exterior, are scopuri
imanente si materialiste. Filosofia blagiana este antiortodoxa si antiroméneascd
penru ca este ,individualista si antietica’, pe cind Ortodoxia este soborniceas-
cd, adici etica si comunitard’®.

Criticile ficute Pir. Stiniloae sunt preluate si de un ierarh ortodox — sin-
gurul care a recunoscut, de altfel, colaborarea cu fosta Securitate (sic!) — pen-
tru care afirmarea superioritagii Ortodoxiei nu este altceva decit o concesie
in fata presiunilor politice exercitate de comunisti, la care se adauga ,, modul

> D. Stiniloae, Pozitia d-lui Lucian Blaga fati de crestinism si ortodoxie, Ed. Paideia, Bucu-
resti, 1997, p. 135-136, 149.

73 Ibidem, p. 37.

4 Ibidem, p. 67-69.

7> S. Frunzi, op. cit., p. 47.

76 D. Staniloae, Pozitia d-lui Lucian Blaga..., p. 140-145.
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aproape barbar de a-1 desfiinta pe unul din cei mai mari ginditori romani,
Lucian Blaga””.

Pir. Staniloae tine dintru inceput si afirme ca nu existd om anagional. Uma-
nul poate exista numai in formd nagionald, ine de calitatea lui, un om ,necolo-
rat” din punct de vedere national este o abstractie. Chiar si in perechea arhetipald
era continut, ca dat ontologic, virtualitatea dezvoltirii ulterioare in comunitigi
particulare a omenirii. Departe de a fi urmari ale caderii in pacat, neamurilor li
se fixeaza un fundament metafizic in insasi Ratiunea divina. ,La baza fiecirui tip
national actioneazi un model dumnezeiesc etern pe care acea natiune are si-l
realizeze si in sine, in mod cit mai deplin”. Dezvoltarea acestui ,model fora” are
loc prin colaborarea intre Dumnezeu, ca Proniator, cu lumea.” Intre national
si uman nu existd un antagonism, calitatea nationala fiind insusi umanul intr-o
anumitd forma a lui. Ipostasurile umane isi au modele eterne in Dumnezeu, nu
ca idei statice, ci ca forte care lucreazi la alcatuirea chipurilor lor in lumea cre-
atd. Schema originald apriorici contine insd si anumite determinari din trecut:
»ipostasul fiecirui om vine de la Dumnezeu, dar vine stribatind prin mediul
unui trecut acumulat in paringii pamantesti, si acest drum se integreaza in actul
constituirii sale dupd imaginea ce-o are in ceruri””.

Asadar la baza dimensiunii etnice a gandirii Pir. Stiniloae nu stau motive
politice, economice, sociale sau biologice, ci teologice. NeficAndu-se o distinctie
intre etnicul cizut si etnicul restaurat in Hristos se poate ajunge la ingelegerea
neamului ca o unitate naturala la care se adauga o unitate supranaturald, cresti-
nismul. Este vorba de dualismul ontologic, romao-catolic, demonstrind o vizi-
une naturalista, pozitivistd si empiristd. Natiunea este fie o intr-ajutorare umana
si 0 apdrare comuna, o ,masind sociali’ ce are drept caracteristici automatismul,
eteronomia i pasivitatea, fie un factor abstract, o ,realitate conventionald”, cu
baza in subconstient.®® Alte orientiri — ca de exemplu cea idealistd, axiologicd
si voluntarista, care vede in neam o solidaritate de grup (E. Reanan), o bogati
mostenire de amintiri, completatd de vointa de a o continua; orientarea realis-
td, organicistd si spiritualistd, in care neamul e un organism viu, lipsit insa de
dimensiunea spirituald, ce ii da o finalitate, sau e identificat in sens biologic cu

77 Nicolae Corneanu, Cuvint inainte la S. Rogobete, op. cit., p. 5. n aceasti ,recomandare
din suflet” Mitropolitul Banatului afirmi: ,E regretabil ci un teolog de talia preotului profesor
Dumitru Staniloae, care a trecut si prin inchisorile comuniste, a ficut atare concesii pe care Silviu
Rogobete nu ezita sa le reliefeze. E incd un merit al siu comparativ cu restul comentatorilor ma-
rilui teolog.” p. 6

78 D. Staniloae, Ortodoxie si romanism, p. 28-32

7 Ibidem, p. 8-9

8 1. Moldovan, Actualitatea gindirii Pirintelui Dumitru Stiniloae cu privire la etnic si etni-

citate, in PC, p. 121-123
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rasa; perspectiva transcendentd, promovata de Fr. Paulsen, identific patria cu o
plasmuire ideald a omului, in care sunt incluse toate valorile vietii sale — incearcd
sa defineasci natiunea®', esuadnd insi datoriti excluderii colaboririi intre factorul
imanent si cel transcendent.

Catolicitatea, definita ca atribut al Bisericii la Sinodul al II-lea de la Con-
stantinopol, nu exclude etnicul pe baza unei universalitati a rascumpararii. lisus
Hiristos Insusi i-a trimis pe Sfintii Apostoli la propoviduire cu cuvintele: ,,Mer-
gand invigati toate neamurile, botezindu-le in numele Tatélui si al Fiului si al
Sfantului Duh” (Matei 28, 19).

Interpretarea textului biblic de la Gal. 3, 28 (,nu mai este nici iudeu si
nici elin, nu mai este rob si nici slobod, nu mai este parte barbateasca si nici
parte femeiascd, cici voi toti una sunteti in Hristos”) ca insemnénd disparitia
neamurilor si aducerea tuturor la o identitate comuna crestind nu ia in conside-
rare unitatea naturii umane pe de-o parte, precum si diversitatea personala, pe
de alta parte. Natura umani a fost unsa in Hristos, fapt care nu coincide insd
cu o depersonalizare, cu o nivelare universala. La fel se vorbeste ca neamurile isi
au ,cidile lor” (E Ap. 14, 16 ), pentru ca la judecata universala ele ,vor aduce
miretia si slava lor inaintea lui Dumnezeu, Dreptul Judecitor” (Apoc. 21, 26).
Evanghelistul Matei spune i el : ,si se vor aduna inaintea Lui toate neamurile,
si i va desparti pe unii de altii, precum desparte pastorul oile de capre” (Matei
25, 32). Supusa si ea urmirilor ciderii in picat, etnicitatea este deci un dat
fundamental, concilierea catolicitatii cu etnicitatea avind loc in chip specta-
cular la Cincizecime. Invers ca la Babel, atunci Duhul Sfint a sanctionat exis-
tenta neamurilor, recunoscAndu-le caracterul specific, limba fiecaruia. Limba
vorbitorilor — a Apostolilor — era in acelasi timp unici si diferitd.**Sunt anulate
efectele caderii din etnicitatea primordiali: slabirea credintei in Dumnezeu prin
pierderea fidelitdtii fatd de chipul lui Dumnezeu din om, imprimat nu doar in
constitutia noastra ca ins ci si in fiptura noastrd ca neam; atenuarea raspunderii
pentru soarta neamului, transformat intr-o masa de indivizi, ,,unitatea” nefiind
mentinutd de legi morale ci administrative; pierderea viziunii sacramentale a
lumii prin slabirea puterii de inrddicinare intr-un piméant®.

Reflectiile Pir. Stiniloae in ce priveste neamul roménesc se inscriu in
aceastd perspectivd restaurata, fiind utilizatd expresia de lege a neamului. De-
osebitad de lega morald naturala, ea este o pecete pusd nu doar in constiinga ci

8 Tbidem, p. 123-126

8 Biserica a luat in considerare elementul etnic, punindu-l la baza organizarii ei adminis-
trative, dovadd canonul 34 apostolic; vezi A. Plamadeala, Carwlicitate si etnicitate, in Ortodoxia
romdneasca, EIBMBOR, Bucuresti, 1992, p.18-32 (=OR)

8 1. Moldovan, art. cit., p. 129
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si in fiinta oamenilor. Respectarea ei conduce la conformarea cu structura lor
interioara, in asa fel incat ei devin, in manifestarea lor in afard, ceea ce sunt de
fapt in esenta lor. ,Legea neamului, de a cirei autoritate atirnd indeobste orice
popor crestin, are menirea si descopere toatd maretia i toatd frumusetea etni-
cititii reinnoite in Hristos”®4.

Acesta este ,,fundamentul sinatos” al poporului roman, care are un rol spe-
cial de jucat fatd de celelalte natiuni, in special fatd de Occident. Daca acolo
este promovat un personalism individualist, Ortodoxia propune un personalism
comunitar®. ,Cultura occidentald este individualista sau panteistd, in timp ce
cultura romaneasca pune accentul pe spiritul de comuniune interpersonala, ri-
ménand legata de viata si preocupirile poporului™®.

Caracterul teandric al culturii romanesti este pus in relatie cu structura co-
munitdgii liturgice a satului roménesc. ,Latinitatea risaritean’ , definind popo-
rul roman, ne deosebeste de celelalte popoare ortodoxe, cu care avem in comun
credinta: ,suntem latini i, in acelasi timp, ortodocsi. E aici o sinteza originald
intre spiritul latin deschis, vesel si luminos, si spiritualitatea mistica, profunzimea
Ortodoxiei. Ne deosebim de ceilalti ortodocsi, de greci si de rusi, care sunt doar
rasariteni. La noi exista o rationalitate foarte latinici, senind, comunicativa, vioa-
ie, veseld... Ea isi are ridacinile in Dumnezeu, in taina, intrucat chiar in mister
existd o ratiune, un sens’?’.

Mentinerea fiingei romanesti intre Orient si Occident are ca urmare declararea
echilibrului ca dimensiune generali formali a spiritului romanesc de Par. Staniloae,
urmatd de o serie de alte caracteristici ale acestui ethos: armonia complex3, lucidi-
tatea si duiosia, umorul, dorul, omenia, ospitalitatea §i constiinta propriei valori,
umanismul, spiritualitatea stravezie si transfiguratoare a satului romanesc®. Evoca-
rea acestor valori §i dimensiuni ale poporului romén, desi pot apirea ideale, au fost
traite de Par. Stdniloae in satul natal, inainte de sirul de nefaste dictaturi pe care
le-a cunoscut Romania. Intentia teologului nu este si evoce, in chip abstract, niste
presupuse trisituri etnice roménesti ci, dupd cum el insusi marturiseste, sa ofere
un program pentru innobilarea omului, cici ,, numai in comuniunea bucuroasi cu
altii, asa cum e practicatd de poporul roman, se innobileazd omul”®. Dimensiunile

84 Ibidem, p. 130

8 S. Dumitrescu, 0p. cit., p.161, 231

8 D. Radu, O culme actualizati a teologiei patristice, in Ortodoxia, nr. 3-4/1993, p. 72. ,Ro-
ménul are doud pasiuni mari: pamantul si credinta. Sunt cele doui realitagi organice si esentiale
ale vietii. Romanul simte ca din ele {i curge viata. Din pimént viata trupului, din Dumnezeu viata
sufletului.” D. Stiniloae, Ortodoxie si rominism, p. 54

8 D. Staniloae — M. Costa de Beauregard, Mici dogmatici vorbiti, p. 30

8 Idem, Reflectii despre spiritualitatea poporului roman, p. 39-134

8 Ibidem, p. 204
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perene ale ,sufletului romanesc” izvorind dintr-o geografie spirituala romaneas-
cd, fac din Romania un ,, spatiu punte” si o ,spiritualitate punte” cu rol de via
media intre aparent incompatibilele Orient si Occident.

Aici intervine o alta critica adusa Pir. Stiniloae, mult mai coerenti si mai
validd decit cele anterioare, si ea vizeazd o anume ,misticd a nationalului “ ce
poate duce la extreme, de genul fenomenului mesianist ,Noul Ierusalim” sau al
yvizionarismului” de la Vladimiresti®’; in plus, Par. Stiniloae nu ar fi oferit solu-
tii concrete la criza prin care trece poporul romén, mulfumindu-se cu ,,punerea
pe tapet” a ,crestinismului romanesc” ca viziune populard asupra lumii si tipul
de ,om comunitar” (dincolo de individualism si colectivism) al carui ,,model
il di satul romanesc™". Lipsa unei solutii viabile in teologia Pir. Staniloae este
sustinuta si de S. Frunza care afirma: ,, in opera sa, doctrina romanismului este
capitolul cel mai putin elaborat si cu forta de penetrare cea mai redusd”. Trebuie
insa recunoscut suportul oferit unei ontologii a umanului pe care sa se clideascd
spiritualitatea viitoare a umanititii. Problema romanismului nu este epuizatd in
gandirea Par. Staniloae, ea se cere a fi mereu reluati i redefiniti. Autorul res-
pinge pozitia lui Sorin Dumitrescu, care vedea in Revolutia de la 22 decembrie
1989 sau in fenomenul Piata Universitdtii evenimente fara incarcatura politica,
strict religioase, dovada a interventiei si voingei divine, ca fiind o ,imagine fan-
tasmaticd’, dar apreciazi in schimb demersurile Pir. Ilie Moldovan, care ar fi
dezvoltat creator anumite intuitii din opera Pir. Stiniloae. Rezultatul este un
etnicism pascal, concept central al gindirii sale, in expresia fericita a intelegerii
profunde si corecte a expresiei liturgice a fiingarii poporului romén. Eul perso-
nal, eul etnic si eul liturgic se afld intr-o strinsa legatura care duce la armonia
intre national si universal. Persoana este purtatoarea ,sufletului” etnic, neexis-
tind o constiintd a neamului de sine statitoare, iar lucrarea Duhului ii conferd
o ,unitate de sus’®2.

9 ncercirile Pir. Stiniloae de a valida ,viziunile” lui Petrache Lupu pe baza citatelor din Sf.
Grigorie Palama se inscriu in aceast cadru; vezi Ortodoxie si roméanism, p. 179-235

°! Acestea sunt dovada, spune loan I. Ici jr., unei credinge nostalgice, cu accente antimoder-
ne si anti-intelectualiste. Vezi Dilema sociali a Bisericii Ortodoxe Romdéne: radiografia unei probleme,
in LL Ica jr — G. Marani, Géndirea sociali a Bisericii, Ed. Deisis, Sibiu, p. 545-546

%2 1. Moldovan, Credinga stramoseasca in faga ofensivei antibristice sectare, Ed. Pro-Vita Valea
Plopului, Prahova, 1998, p. 43-44. S. Frunza, O antropologie mistici, Ed. Omniscop, Craiova,
1996, p. 88-89: ,,O pozitie aparte este azi cea a Parintelui Ilie Moldovan, care incearci si funda-
menteze etnic si ortodox intreaga devenire a neamului roménesc. Fira a invoca neaparat o chemare
divini, domnia-sa pune etnogeneza romaneasci sub semnul Invierii si al Cincizecimii. Surprinzi-
tor este aici faptul ca pogorarea Duhului SfAnt nu mai este doar o realitate personali ci si etnica. La
domnia-sa totul are o incadrare liturgici, totul poate fi si trebuie judecat in perspectiva Invierii...
Gandirea Parintelui Ilie Moldovan pare si fie cea mai fericitd preluare creatoare a ideilor ortodoxe
interbelice cirora le da o ingelegere etnologici si teologicd”.
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Declarat a f1 , teolog panortodox”, Pir. Staniloae trebuie vazut si ca un teo-
log ortodox roman. Lipsa de referire la teologia roména anterioard, in special la
»Marturisirea” lui Petru Movila, poate pirea surprinzatoare”, insi ea se explicd
prin denuntarea influentelor rationalismului, teosofiei, pozitivismului si scolas-
ticismului. Teologia ,de scoala” promovatd de teologii roméni in secolul XIX
depindea de traducerile din scrierilor autorilor greci si rusi, ale ciror ,Manuale”
erau puternic influentate de scolasticism. Pir. Stiniloae s-a luptat sa elibereze
teologia ortodoxd romaneasci de aceste influente, recurgand la sursele patristice
dar si la viata comunitard a satului roménesc; ambele erau animate de acelasi
duh autentic al Ortodoxiei, care nu se mai regiseau in seminariile si academiile
teologice™.

Biserica si oekumené

In viziunea creatoare a Pir. Stiniloae dimensiunea ontologici si cea
personald, dezvaluita de hristologie si soteriologie, sunt prelungite si dezvoltate in
cadrul comunitigii eclesiale. Fara a pierde din vedere aspectul Bisericii ca entitate
formata din toti cei ce cred in Hristos, el preferd si numeasca Biserica ,, Trupul
mistic al lui Hristos in Duhul Sfant”.”> Fundamentul Bisericii il constituie Fiul
lui Dumnezeu cel intrupat, cici prin Tntruparea ca om se constituie ipostasul care
va deveni ,Ipostasul fundamental al intregii umanititi”. Intreaga fire omeneasci
este asumatd de El si recapitulatd pentru a participa la viata dumnezeiasci infini-
t4, este ,asumat trupul Bisericii”.”®

Punindu-se bazele mintuirii obiective, Biserica este tocmai actiunea de tre-
cere a roadelor Tntrupirii, Ristignirii, Invierii si Tnil;érii la toti oamenii, tine de
desfisurarea operei de mantuire a lui Hristos — Cincizecimea apiarand ca ultimul
act al acestei lucrari inceputd la Tntrupare: »prin Tntrupare, Rastignire si Tnélgare,
Hristos pune temelia Bisericii in trupul Sau. Prin aceasta Biserica ia fiinga virtual.
Dar Fiul lui Dumnezeu nu S-a ficut om pentru Sine, ci pentru ca din trupul Sau
sa extinda mantuirea ca viatda dumnezeiasca in noi. Aceastd viata dumnezeiasca,
extinsd din trupul Siu in credinciosi, este Biserica”.””

Combirtand ideea lui V1. Lossky despre dubla iconomie — a lui Hristos
Care mantuieste natura umand, in timp ce lucrarea Duhului vizeaza persoa-

% 1. Bria, Tratat de teologie dogmatici si ecumenicd, Ed. Romania crestind, Bucuresti, 1999,
p. 54

% E. Bartos, op. cit., p. 19-20. 1. Bria, Téologia ortodoxi roménd contemporand, in OR, p.
230-233

% E. Bartos, op. cit., p. 356

% TDO 2, p. 140

7 Ibidem, p. 129-130
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nele — Pir. Stiniloae accentueaza caracterul inseprarabil al relagiei dintre Fiul
si Duhul in Treimea imanenta si in iconomia mantuirii. Constituirea Bisericii
prin revidrsarea Duhului Sfint la Rusalii este vazuta ca rezultat al cooperirii
active a Fiului cu Duhul. Imaginea unui ,Hristos in cer” si a ,Duhului Sfant in
Biserica” e falsd, netinind seama de unitatea Persoanelor Treimice. Trimiterea
Duhului Sfant nu este un act ce ia locul lucrarii lui Hristos, cici ,,prin Duhul
Sfant pitrunde in inimi Insusi Hristos, dar aceasta intrucat trupul Lui s-a pne-
vmatizat in mod culminant prin Duhul care a penetrat si coplesit cu totul tru-
pul lui Hristos”*®. Conlucrarea Fiului cu Duhul era prezenta si in timpul vietii
istorice a lui lisus Hristos, dar atunci Duhul nu era deplin revelat ca Dumne-
zeu, cu intensitatea accentuati a lucririi Lui, urmarea fiind ci nici Hristos nu
se revela deplin ca ipostas dumnezeiesc. Dupa Iniltare, prin aritarea deplini a
Duhului, este cunoscut in mod deplin si Hristos ca Dumnezeu; Duhul Sfant
s-a pogorat la Cincizecime, iradiind ca ipostas din omenitatea lui Hristos ,intr-
un mod oarecum mai sensibil”, din doua motive: pe de-o parte, ca si convingd
pe Apostoli si pe cei ce nu ficeau parte din Bisericd de acest inceput al iradierii
Lui, pe de alta parte pentru ca Hristos nu iradiase decat nedeplin in oameni ca
ipostas dumnezeiesc. ,Din acest punct de vedere se poate spune ci prin cobo-
rarea Duhului Sfant ia fiintd concretd Biserica, intrucit Hristos coboard pentru
prima datd in inimi”®. In locul unei teologii a Duhului, Par. Stiniloae dezvoltd
o teologie 7z Duhul. Biserica este legata esential de pogorarea initiald, care nu
este insd un eveniment singular, cici Duhul coboara permanent ca ipostas in fi-
intele umane. Biserica trebuie privita ca o ,,Cincizecime continud”, dezvoltand
dimensiunea ei personald si comunitard'®.

D. Staniloae se inscrie si el intr-una din tendintele majore ale teologiei or-
todoxe contemporane ce consta in accentuarea dimensiunii treimice a Bisericii.
JIntersubiectivitatea Treimic” este ,,principiul constitutiv” adici modelul si pa-
radigma Bisericii.'”" Ea este lucrarea Tatalui, a Fiului si a Duhului Sfant — ,icoana
Treimii“ — pentru ci reflectd reciprocitatea perfecta din cadrul Sfintei Treimi.
Principiul trinitar al vietii este reflectat Bisericii nu ca ceva abstract, ci ca o reguli
de viatd, presupune o dimensiune interioard, verticald, a relagiei sale vii cu Dum-
nezeu si o deschidere exterioara, orizontald, care i mentine forma dinamica'®.

% Ibidem, p. 131

9 Ibidem, p. 134

10 bidem, p. 135: ,Duhul si Hristos, Care rimén in Biserici si in credinciosi, nu sunt statici
si pentru motivul ¢ nu sunt puteri impersonale, ci persoane. lar persoanele sunt mereu in miscare,
mereu vor si se comunice §i mai mult.”

0 A Keller, Wesen und Aufirag der Kirche aus der Sicht der neueren rumdinisch-orthodoxen
Theologen, Tezi de doctorat, Basel, 1972, p. 167-169

12 E. Bartos, op. cit., p. 360

172



»Cred, Doamne, ajutd necredingei mele...” — Exercitii teologice

Duhul Sfant are ca principald atributie sd péstreze unitatea in diversitate a
Bisericii si unitatea dintre credinciosi si Sfanta Treime. Nu se poate concepe Bi-
serica in afara Treimii, ca o Biserica exclusiv a lui Hristos, sau exclusiv al Duhului
Sfant'%;  Duhul se raspandeste din Capul Bisericii ca un Duh de viata unitar in
toate madularele Bisericii asa cum curge singele prin toate celulele, finAndu-le
in legaturd”.!" Este pastrat astfel caracterul comunitar al Bisericii, Par. Stiniloae
definind Biserica in termeni personali ca un ,eu uman comunitar in Hristos ca
Tu, dar in acelasi timp eu-ul ei este Hristos™®. Acesta este singurul Cap al Bise-
ricii, care este deci una. Sf. Maxim Marturisitorul se refera si el la acest trup unic,
wvrednic de Hristos Insusi”, unit printr-un unic har si o unici putere izvorind
din Capul ei, imitdind pe Dumnezeu ,,cum imitd o icoana modelul siu”.'*Prin
Hristos se deschide orizontul infinitdtii lui Dumnezeu si Biserica primeste pute-
rea de viatd si de iubire unificatoare, structurindu-se ca un intreg armonios. El
este Pantocratorul Bisericii, mentinind-o nu intr-o unitate impersonald, ci ca un
»partener simfonic” al unui dialog ce vizeazd fiecare madular al ei'”.

Un rol esential il joaci in gindirea Pir. Stiniloae Jertfa si Invierea lui
Hristos. Jertfa lui Hristos oferd atit riscumpararea obiectivd cit si participa-
rea subiectiva la consecintele riscumpirarii, ba chiar mai mult, implici jertfa
Bisericii, prin Duhul Sfant. Rispunsul credinciosilor, numit ,jertfa virtugilor”,
este semnul clar al deschiderii lor nelimitate inspre Tatal si inspre semenii lor,
lucrarea Duhului Sfant fiind tocmai lucrarea de conducere in starea de jertfa a
lui Hristos'®®. ,Autojertfirea noastra e plina astazi de autojertfirea lui Hristos”
si Biserica, pentru ci este imprimatd de jertfa lui Hristos, este locul in care se

19 D. Staniloae, Sobornicitatea deschisa, in Ortodoxia, nr. 2/1971, p. 179-180

104 Tdem, Sfantul Dub si sobornicitatea Bisericii, In Ortodoxia, nr. 1/1967, p. 46-47. Par.
Stdniloae insistd asupra relatiei indisolubile dintre Duhul si Fiul pentru a evita greseala catolici ce
confundi Duhul lui Dumnezeu si Duhul Bisericii, inlocuind pe filioque cu ecclesiaque, precum si
eroarea protestanti care confundd Duhul lui Dumnezeu cu duhul omului, inlocuind filioque cu
homineque. cf. E. Bartos, op. cit., p. 363

1% TDO 2, p. 137

106 Céci multi sunt si nesfarsi¢i la numir cei ce fac parte din ea si sunt rendscuti si recreati
in duh: barbati, femei si copii, despartiti si foarte deosebiti dupd gen si infigisare, dupa neamuri
si graiuri, dupd viata, varstd, pdreri, megstesuguri, chipuri, moravuri si aptitudini, dupi stiingd si
slujbe, dupd soarta, caracter si deprinderi. Dar tuturor Biserica le da deopotriva o singura formi si
numire dumnezeiascd, adici existenta §i numele de la Hristos...” Idem, Cosmosul si sufletul, chipuri
ale Bisericii, in Revista Teologici nr. 3-4/1944, p. 171 (=Mistagogia)

¥ TDO 2, p. 143

'8 Idem, Liturghia comunititii si jertfa interioard in viziunea filocalica, in Ortodoxia nr.
1-2/1978, p. 397: ,Nu suntem primiti decit in stare de jertfi, de predare a noastra, prin iegirea
din egoism, dar in aceastd stare de dar curat, desdvarsit nu ajungem decar intiparindu-se in noi
jertfa lui Hristos, ca si murim i noi ingine si lumii cum a murit Hristos, si din puterea jertfei lui
Hristos”,
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cultiva virtutgile, adica Hristos, ,fiinta virtugilor”. Acest fapt are loc nu doar in
mediul obstesc al Bisericii; ea e un ,rug intins in toti membrii, chiar cind se
roagi in particular”, cici au pe Acelasi Unic Hristos in ei, tin invititura cea
unica si adevaratd despre Hristos si tin poruncile Lui, sunt incalziti de acelasi
Duh al lui Hristos..!” Depasirea egoismului si activarea continud a vointei
noastre nu se cere activatd de o noua jertfd singeroasi, ca in cazul Mantuitoru-
lui. Jertfa Lui unicd umple umanitatea de infinitatea de viata si de iubire, care
ni se transmite si noud in Biserici. Dob4ndim calitatea de frati ai lui Hristos
si fii adoptivi ai Tatdlui, sub lucrarea Duhului, Biserica devenind ,,0 comuni-
une de iubire scildatd in relatiile infinitei iubiri treimice”. Par. Stdniloae, prin
afirmarea dimensiunii trinitare a Bisericii, pastreaza unitatea intre ,,eclesiologia
iconomicd” si ,eclesiologia ontologica” .

Asceza membrilor Bisericii nu are un aspect negativ, de depasire/anulare
a umanului, ci un aspect pozitiv, de transfigurare a lui. Invierea lui Hristos este
punctul de pornire pentru extinderea Bisericii in lume. Biserica este ,laboratorul
Invierii”, stribituti de un dinamism al Duhului care are ca efect pnevmatizarea,
transparenta lui Hristos in Biserica. Chipul lui Hristos, imprimat la Botez, ,,prin
moartea omului vechi ingrosat prin pofte si pasiuni” si ,subtierea umanului”,
devine din ce in ce mai vizibil, strilucind pe fata si in lucrérile credinciosului'"".
Transparenta Bisericii, transparenta lui Hristos in crestini si transparenta cres-
tinului pentru Hristos ,este rezultatul lucrarii harului lui Dumnezeu in viaga
Bisericii si a omului, si al energiilor divine necreate in lumea intreagd”'?. Desi
Biserica luatd ca entitate este sfintd, credinciosii individuali, pe baza darurilor
primite prin Tainele de initiere, pe baza principiului sinergiei , sunt chemati sa
progreseze si sd se ajute unul pe altul, prin activarea darurilor primite, in procesul
indumnezeirii (sfintenia fiind privitd ca o chemare care arata spre desavarsirea
eshatologica). Biserica are ca principiu de conducere sinodalitatea, insd sobornici-
tatea vizeaza intreaga Biserica, atat cea pamanteasca, cat si cea cereasca, intre cele
doui existind nu opozitie, ci conlucrarea. ,Biserica e o solidaritate. Eu trebuie si
traiesc aceastd solidaritate, si o traiesc nu numai cu cei vizuti, cu oamenii credin-

19 Idem, lisus Hristos, lumina lumii si indumnezeitorul omului, p. 215

10 E. Bartos, 0p. cit., p. 393. TDO 2, p. 146: Intrucat toti membrii Bisericii aduc aceastd
jertfa, din puterea lui Hristos §i impreuna cu Hristos in Biserica, sau in comuniunea tuturor cu
Dumnezeu...Biserica triieste in relatiile infinitei iubiri a Persoanelor treimice. Ea are drept Cap,
prin care e introdusd si inainteaza in acea viatd, pe Hristos; drept suflet animator, pe Duhul Sfant;
dar se aduce jertfd Tatélui, intr-o transcedere spre acest ultim izvor personal al existentei ei...”

" D. Staniloae, Transparenta Bisericii in viata sacramentald, in Ortodoxia nr. 4/1970, p.
508-509

"2 D. Radu, Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae la 80 de ani, in Studii Teologice nr. 9-10/1983,
p. 693
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ciosi, ci si cu cei ce triiesc deasupra oamenilor, cu toate fapturilor. Si in Bisericd
suntem toti laolalta ingeri, credinciosi, adormigi...”""?

Fira a fi nevoie si se utilizeze ,speculatii sofiologice pripastioase” — dupa
cum mirturiseste Par. Stiniloae — trebuie afirmata constitutia teandrica'' a Bi-
sericii ca avAnd un temei etern intratrinitar, taina vietii comune a Persoanelor
divine. ,In viata Bisericii e impletiti viata Sfintei Treimi”, pe care o primim in
comuniunea euharisticd, in viata sacramentald, in celebrarea rugiciunii, in inva-
tdtura Bisericii'"®. Nu poate fi vorba despre o dubli spiritualitate, una monahald
(individualistd) si una laica (comunitard), asa cum afirma Schmemann'', caci
savarsirea Liturghiei pentru un grup restrins de oameni nu inseamnd pierderea
caracterului comunitar-eclesial, fiindca sunt pomeniti si viii si mortii §i participd
si Biserica cereascd, iar Liturghia are un caracter de jertfa, fiind deci sivarsitd
pentru toti oamenii'"’.

Biserica are ca scop sd cuprindd unirea intregii existente, pe Dumnezeu si
creatia, ea este implinirea planului etern al lui Dumnezeu. Asuméindu-si un trup
uman ca legitura intre Dumnezeu si creatie, unirea teandricd a lui Hristos trans-
fera Bisericii Sale o constitutie teandricd similard. Fiul aduna in Sine pe oameni,
iar Tatal iubindu-L pe Fiul ii iubeste si pe ei cu aceeasi dragoste (loan 17, 20).
Astfel iubirea intratreimici se face principiu constitutiv al Bisericii prin Fiul. In
Biserica iubirea se umanizeazd, devine factor de coeziune si subzistentd a comuni-
unii liturgice. Jn opera Pirintelui Staniloae iubirea isi gaseste punctul culminant
in ceea ce am putea numi iubirea euharisticd (s.a.)”''® Euharistia ,intipareste in
noi starea de inviere” iar participarea noastri la actul euharistic face sa dispara se-
pararea intre jertfa noastra si cea a lui Hristos, deschizind calea unei comunicari
intime cu comunitatea liturgica. Acest fapt nu e sinonim cu o prefacere a Bisericii

in Hristos. Umanitatea credinciosilor, oricAt de indumnezeita, nu e transformatd

13 S. Dumitrescu, op. cit., p. 13, 60.

14 Este evitatd expresia ,natura teandricd a Bisericii” (I. Karmiris) pentru a nu lisa im-
presia i in Biserici dumnezeirea si umanitatea s-au unit intr-un sens monofizit. vezi TDO 2,
p- 137, nota 20.

5 Par. Staniloae priveste cu neincredere opiniile simpatizantilor ,.eclesiologiei
euharistice”, caci desi recunoaste rolul esential al Euharistiei in Sf. Liturghie si in Biserica,
declara ca mpartasirea cu Hristos are loc si prin cuvant, rugaciune, Taine, virtuti. vezi C. K.
Felmy, op.cit., p. 224-225; 1. Ica, Modurile prezengei personale a lui Iisus Hristos si ale comuniunii
cu El in Sf. Liturghie si Spiritualitatea ortodoxa, in PC, p. 335-356; C. Toma, Eclesiologia euharisti-
cd in teologia ortodoxd contemporand, in Altarul Banatului nr. 10-12/2001, p. 38-46.

16 A. Schmemann, Introducere in teologia liturgica, trad. V. Birzu, Ed. Sofia, Bucuresti,
2002, p. 36-37, 276-278.

" D. Staniloae, Jertfa lui Hristos si spiritualitatea noastri prin impdrtasirea ei in Liturghie, In
Ortodoxia nr. 1/1983, p. 104-118.

18 S. Frunza, O antropologie mistica, p. 62.

175



Ciprian lulian Toroczkai

in Hristos Capul'”

, pericolul confuziei intre Hristos-Capul Bisericii si crestini-
trupul Bisericii fiind exclus. Iubirea aceasta nu o avem in baza firii noastre, in
baza egalititii in Dumnezeire cu Tatil, ci o primim dupa har sau ca dar, in baza
faptului ca intruparea Fiului lui Dumnezeu face ca iubirea revirsata asupra lui ca
om s se reverse si asupra noastrd'”’. Comentiand imnul hristologic de la Filipeni
2, 6-11, N. Mosoiu arati ca titlul de kyrios confirma egalitatea pe care Fiul o avea
din veci cu Tatal, dar si stipanirea mesianica, pe care o putea dobandi doar prin
Intrupare, o stipanire definiti prin slujire, nu putere si majestate. ,,Elemente noi
intra in viata i stapanirea lui Hristos Cel Preainiltat. El nu existi mai putin ca
Fiu al lui Dumnezeu, dar acum este si Fiul Omului...”"*".

Inilgarea lui Hristos cu trupul, deci si ca om, deschide pentru intreaga
umanitate o perspectiva eshatologici. Crestinii triiesc o viatd intr-un alt plan, in
planul vietii nesfarsite si atotluminoase dumnezeiesti (Biserica este ,,Impiritia lui
Dumnezeu inaugurati deja pe paimant, tocmai acesta fiind intelesul termenului
basilea. ,Hristos Fiul lui Dumnezeu cel intrupat, rastignit si inviat, e ipostasul
vesnic al celor ce parcurg in El pe pimant sau in Biserica, prin credinga si vir-
tuti, drumul pe care l-a parcurs El Insusi in cursul vietii Lui pimantesti. Si ei
stiu i vor invia, ba chiar participa anticipat in sufletul si in trupul lor, madular
al trupului inviat al lui Hristos, la invierea si la viata de veci a lui Hristos™'*%.
Teandrismul Bisericii are la bazd sinergia dintre harul divin si libertatea umana,
o cooperare dinamica in vederea mantuirii, proces care incepe inci de pe paméint
dar isi va gisi desavarsirea in impirtasirea epectatica de iubirea comuniunii intra-
treimice in Eshaton).

Viziunea Bisericii ca ,icoana” a Treimii se reflectd si in dimensiunea ei cos-
mici. Pirintele Stiniloae arati ci nu numai Biserica, ci si intreaga creatie este
lucrarea Sfintei Treimi, intre ele operind o relatie ontologicd, fundamentala.'”
Dupa Sfintii Périnti, o Bisericd primordiald a existat in paradis, mai exact creatia
e deja o pregitire a Bisericii si isi gaseste implinirea in Biserica. ,,Universul intreg
este chemat sd intre in Biserica, sd devina Biserica lui Hristos, pentru a fi transfor-

”124 Biserica

mat, dupa sfarsitul veacurilor, in Imparitia vesnica a lui Dumnezeu
apare ca o prezenta ipostatici, iconicd a lui Dumnezeu in lume, o prezenta che-
notici, nu dominanti sau inhibatoare, realizind trecerea simbolici a misterului

trinitar in lume si cea a lumii in mister. Intreaga creatie a fost chemati la trans-

19 D. Staniloae, Autoritatea Bisericii, in Studii Teologice nr. 3-4/1964, p. 186.
120 Tdem, Sintezi eclesiologica, in Studii Teologice nr. 5-6/1955, p. 270-272.
121 N. Mosoiu, op. cit., p. 194-211.

2 TDO 2, p. 150.

12 TDO 1, p. 199.

124 Idem, Sintezi eclesiologicd, in Studii teologice nr. 5-6/1955, p.274.
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figurarea universali prin har. Baza a fost deja realizatd prin Intruparea Logosului
— Care sta si la baza creatiei (Ioan 1, 10-11) — si prin coborirea Duhului Sfant,
Biserica fiind /ocus-ul in care se implineste planul etern al Treimii. Viata revarsatd
in Biserici la Rusalii este viata lui Hristos Insusi, prin Care viata trinitara este
sinserata in viata noastrd”'®,

Dimensiunea eclesiologica primita de cosmologie demonstreazd ca lumea
nu este o ,,umbra’, o iluzie (maya), ci isi are propria ei consistentd, un ,loc” on-
tologic propriu'®. Ea isi are ragiunile lucrurilor in Logosul dumnezeiesc sau in
Ratiunea suprema, cici ,lumea e deosebitd de Dumnezeu, dar nu e despartitd
de El nici in existenta ei, nici in sensul ei”'¥. Lumea ca natura se dovedeste o
yrealitate unitara ragionald”, posedind insd virtualitdti multiple. E o ,unitate
in diversitate”, anumiti /ogoi avind functie particularizantd, pentru ca lucrurile
sa nu se confunde, iar altii au o functie unificatoare, pentru a se ajunge la o
unitate suprema in si prin Logosu/, Cuvantul lui Dumnezeu, inceputul si sfar-
situl tuturor logoi-lor'*®. Creatia ex nihilo arata ci lumea nu se autogenereazd
(ca in naturalism), nu se giseste ca un principiu alituri de Dumnezeu (ca in
dualism), nici nu emand din Dumnezeu, avind deci aceeasi substantd (ca in
emanationism si panteism), ci e creatd de Dumnezeu prin voinga Sa libera,
dovada a iubirii si bundtatii infinite, pentru a face partase si alte fiinge la iubirea
Lui intertrinitard. Scopul vesnic urmareste indumnezeirea omului, insa nu rupt
de naturd, ci unit ontologic cu ea (iar rolul trupului este tocmai de a aduna si
influenta intreaga lume). Par. Stiniloac merge chiar mai departe, aratind ci
fiecare persoana umana e, intr-un fel, un ipostas al intregii naturi cosmice, dar
numai in solidaritate cu ceilalti.’*” Natura se dovedeste a fi un mijloc de cres-
tere spirituala, de dezvoltare a umanitatii in totalitate, e un dar al unei fiinge
superioare personale ce cheami la dialog alte persoane. Aceastd relatie dialogici
demonstreaza caracterul antropocentric al creatiei, faptul ci ea a fost creata ,,in
vederea omului”'?’. Rationalitatea lumii culmineazi in om i pentru om, con-
stiinta de sine a omului oferindu-i acestuia o superioritate fata de lume, creatd
pentru a fi umanizata, adica pentru a deveni ,un om mare”. Definirea omului
ca ,macrocosmos’ si a naturii ca ,macroantropos’ oferd deci o ,imagine atot-

cuprinzitoare a indumnezeirii”?'.

125 E. Bartos, op. cit., p. 361.

126 N. Mosoiu, op. cit., p. 38-39.

27 TDO 1, p. 240.

128 N. Mosoiu, op. cit., p.47-48.

12 TDO 1, p. 224.

B0 bidem, p. 230: ,Lumea e oferitd omului de Dumnezeu, iar lui Dumnezeu, de om. Lu-
mea e vizuta de Dumnezeu in om i de om, in dependenti de Dumnezeu”.

131 E. Bartos, op. cit., p.183.
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Privitd ca dar lumea apare ca opera unui Diruitor'” iar omul are un rol ac-
tiv, de a fi ,,co-creator” cu Dumnezeu. Dialogul omului cu Dumnezeu prin, in si
cu lumea demonstreazi ci omul este ,,stapanul creatiei”, nu in sensul de a abuza
de ea, a 0 otrivi sau a o steriliza, ci prelucrand-o printr-o ,imaginatie continuu
creatoare”. Rolul principal revine aici muncii, prin care se realizeazi gindirea cre-
atoare in naturd si solidaritatea cu semenii."*’Dinamismul procesului indumne-
zeirii face ca si timpul si spatiul sa fie privite nu ca realititi in sine ci drept cadru
in care are loc acest proces, ca interval intre chemarea lui Dumnezeu si rispunsul
omului.”* ,Dialogul progresiv in iubire” care face din lume o ,euharistie” sur-
prinde caracterul sacramental al acesteia. Omul trebuie sa aduci o jertfd de lauda
in ,,naosul cosmic”, sa fie preot al creatiei, sd o transfigureze, ficAindu-L sd se vadi
tot mai clar in ea pe Dumnezeu. E o ,Liturghie cosmica”, o impreuna inaintare
a umanitatii si a lumii spre Hristos, Logosul divin, un proces sinergic infiptuit
prin si in iubire. ,Iar iubirea se videste prin daruri. Darului lui Dumnezeu, sau
iubirii Lui, trebuie si-i rispundem cu darul nostru. Insa darul nostru nu poate
fi dect din darul Lui, prelucrat de munca noastra si ficut prin intoarcerea celor
daruite de El citre El, ca semn al iubirii noastre. Dar iubirea aceasta trebuie si o
manifestam si intre noi prin aceleasi daruri ce ni le facem reciproc din darurile
lui Dumnezeu”'.

Strabatutd de energiile divine necreate
tea ei, ce se revarsd de pe Fata lui Hristos, prin harul Duhului Sfant. Lucrurile
nu satisfac setea de infinit a suflecului uman, ele trebuie si fie numai mediul

136 « A . . f
creatia I§1 are armonia $§1 rrumuse-

transparent al lui Hristos. ,Comuniunea cu Dumnezeu cel personal copleseste
prezenta lucrurilor”™¥.

Dar Dumnezeu spre care inainteaza omul in cadrul creatiei este Hristos cel
rastignit si de aceea fiinta umand trebuie sa se impartiseasca si de crucea Lui. El
nu e ferit de greutati, de suferinte si de moarte. Crucea pusa de lumea ca dar are
un caracter educativ, aratdnd prin insuficientele ei ca trebuie s ne iniltim spiri-

132 A. Keller, op. cit., p. 105-106. Par. Stdniloae nu ezitd sd aminteasci mereu cd ,,ddruitorul e
mai mult decit darul” si ci acesta este avut in vedere atunci cAnd contemplim frumusetea darului.
TDO 1, p. 236.

133 M. Bielawski opineazi ci se poate observa aici o noud influentd marxistd in gindirea Par.
Stdniloae, recunoscind insd ¢ munca are un aspect ,intr-un anume fel ascetic”, incadrandu-se in
lumina spiritualitigii risaritene; vezi op. cit., p. 311.

134 D. Nesser, The World: Gift of God and Scene of Humanity’s Response, in Ecumenical Review
nr. 3/1981, p. 272-282.

135 D. Staniloae, Spiritualitate si Comuniune in Liturghia ortodoxd, p. 18-20.

13¢ Privitor la relagia dintre ratiunile dumnezeiesti si energiile divine necreate Par. Staniloae,
in mod singular, afirmi ca ,energiile nu sunt decit ratiunile in actiunea creatoare si sustinitoare a
fipturilor”. Pentru detalii vezi N. Mosoiu, op. cit., p. 52-54.

7 TDO 1, p. 234-236.
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tual, sporind in comuniunea cu semenii si cu Dumnezeu. Déruind ceva, omul se
imbogiteste si mai mult, realizind un ,dialog complet al darului”'?*. Este pastrat
astfel un echilibru in folosirea lumii pentru mentinerea consistentei trupului si
sporirea comuniunii pentru imbogtirea spirituald a oamenilor, echilibru pastrat
de ascetica ortodoxa'”.

Pirintele Stiniloae promoveaza o ,teologie a grijii” (S. Dumitrescu) in care
se pune un mare accent pe responsabilitatea umana. Suprema intelepciune consti
in suportarea greutatilor si suferingelor, dar mai ales in ingelegerea sensului lor
adanc: in primul rind ele ne indeamna si transcedem toate darurile primite, iar
in al doilea rind si ne intirim sufleteste prin realizarea unei solidarititi univer-
sale. Refuzarea rolului de partener responsabil in dialogul legaturii cu Dumne-
zeu coincide cu deciderea din realitate intr-o pseudo-realitate a umbrelor, unde
se intilneste o altd cruce, ,dar aceasta este o cruce refractara, o cruce fira de
sperangd”!4,

Ideea de responsabilitate si de coresponsabilitate fatd de semeni izvoraste din
responsabilitatea neconditionatd fatdi de Dumnezeu. Omul are imprimati pe el
pecetea responsabilitigii, dovada a existentei unui Dumnezeu necondigionat.'"!
Hristos ne-a revelat responsabilitatea noastrd fatd de creatie, fatd de ceilalti oa-
meni si fatd de El, rolul nostru fiind de a face evidentd prezenta lui Dumnezeu in
lume. Aceasta nu tine de o exigentd exclusiv personald, ci trimite la dimensiunea
Bisericii ca fiind un popor de slujitori, un popor responsabil in istorie: ,Biserica
sta pe iubirea ristignita. Ea sta pe iubirea lui Dumnezeu Care Se daruie total,
daruire de Sine care suferd chiar si respingerea. Aceasta iubire este o formi de a
se darui retrigindu-se, forma care respecta total libertatea celuilalt. A te darui
fira sd te impui: iatd slujirea. A-i ajuta pe oameni, a te ruga pentru oameni, a
le salva viata, dar fard a le supune libertatea, fird a-i lipsi de libertatea lor: iatd
responsabilitatea”*. Iatd o pledoarie pentru implicarea Bisericii in viata sociala,
pentru o apropiere de o societate umanizat! Rolul activ al Bisericii trebuie sa vi-
zeze nu o actiune politicd, un compromis cu realitagile inumane ale lumii, ci sa fie
semnul unei cii noi, prin care sa fie creatd o tensiune in a depasi imperfectiunile
istoriei si a inaugura in intreaga lume Impiritia lui Dumnezeu. Biserica mijloces-
te lumii o pregustare a eshatologiei nu refugiindu-se in afara ei i condamnand-o,

ci ram4nand in ea si identificAnd ,semnele lui Dumnezeu™'%.

138 [bidem. Fira ,intoarcerea darului” omul ar cidea in egoism, opacizand lumea.

% CND 1, p. 119.

10 Idem, Victoria Crucii, trad. D. Budrascu, Ed. Dokia, Cluj-Napoca, 1994, p. 24-28.

"' D. Radu, O culme actualizati a Teologiei patristice, in Ortodoxia nr. 3-4/1993, p. 57-58.

2 Mica dogmatici vorbitd, p. 93-97.

'3 1. Bria, Experienga lumii in teologia ortodoxi actuali — Contribugia Pr. Prof. Dumitru Sti-
niloae, in Biserica Ortodoxi Roménd, nr. 9-10/1980, p. 1008-1010: ,Personalismul crestin std la
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Biserica inteleasi ca ,viitor” al lumii'#* repune in discutie crucea lui Hristos,
imprimati pe destinul universului intreg.'*® Asceza, adic folosirea rationala (in sen-
sul de conformare cu destinul /ogoi-lor prezenti in lucruri) a darurilor dumnezeiesti
conduc la Dumnezeu.'*s Intdmpinarea feluritelor greutii, boli si in final a mortii,
ca participare la crucea lui Hristos conduce la inviere, astfel ele fiind transformate
din osinda pentru pacatul strimosesc in mijloace de induhovnicire i in cale spre
viata vesnici cu Hristos cel Inviat. ,Hristos a fost primul care a vizut valoarea
suprema si absoluta a crucii ca dovada atit a lui Dumnezeu, cat si a oamenilor, dra-
goste mai presus de orice.” Crucea reveleaza destinul lumii, ne indreaptd, in mod
profetic, spre scopul final al lumii al cirei semn i mijloc de salvare este. ,Din acest
motiv asociem semnul crucii cu Sfanta Treime, cu Impiriia lui Dumnezeu™'?.

Este evidenta aici influenta Sfantului Maxim Mairturisitorul, in viziunea
caruia Tntruparea, Crucea si Tnvierea reprezinta o unica realitate. Tntreaga zidire
tinde spre Inviere, Crucea fiind semnul suprem al tuturor desavérsirilor, deci
inclusiv al transformirii lumii. Invierea trebuie inteleasi ca o negatie categorici
a raului din lume, a disolugiei si a nimicirii, dar nu a creatiei insasi.'*® Existd o
stransi legituri intre ,prima tain” — creatia, ,taina cea noui” — Intruparea lui Ii-
sus Hristos, si a ,,treia taind” — Biserica.'* Dimensiunea finali a lumii coincide cu
personalizarea, transparenta, spiritualizarea si transfigurarea lumii: ,Venirea lui
Hiristos, Intruparea, Crucea si Invierea Sa pot fi vizute ca locul unei transparente
noi si totale. In El, chiar si ceea ce este mai urat (Crucea Sa) devine izvorul unei
noi lumini, iar ceea ce are mai intunecat si lipsit de sperantd (morméntul Siu)

devine un loc al revelagiei”"°.

baza eticii si misiunii obstesti a Bisericii. Par. Stdniloae nu ezitd sd afirme ci existd un raport direct
intre spiritualitate si eticd sociald, intre fecunditate interioara si eficacitate politicd, intre asceza si
diaconie”. Creatia nu mai este nici neutrd, nici profand, ci esentialmente teologici, Par. Staniloae
punand bazele unei ,, teologii ortodoxe a lumii”, cici dezvoltarea stiingei si aplicarea tehnicii au
nevoie de o etica. Ecologia trebuie intregitd de o ecoteologie. D. Ciobotea, O dogmatici pentru
omul de azi, In Studii Teologice nr. 6/1986, p. 103-104.

44 A, Keller, ap. cit., p. 172-174.

14 Este interesant ci i ingerii sunt inclusi in aceastd ,teologie dinamici a lumii”. Desi ei triiesc
intr-un eon supratemporal, dar nu coetern cu Dumnezeu, si au fost creati inainte de crearea lumii sen-
sibile si a omului, totusi ei se afld in legdturd ontologicd cu lumea, avand rolul de a-i ajuta pe oameni
si creascd in cunoasterea realitagii divine cAt si sa se intireascd spiritual-etic. vezi TDO 1, p. 288-289.

Y6 [bidem, p. 236.

7 Idem, p. Victoria Crucii, p. 54-58.

'8 1. Moldovan, Zeologia Invierii in opera Sf. Maxim Mairturisitorul, In Studii Teologice, nr.
7-8/1968, p. 512-520.

14 Ch. Miller, 7he Gift of the World.An Introduction to the Theology of Dumitru Stiniloae;Ed.
T&T Clarck Ltd.,Edinburgh,2000, p. 85-100.

150 M. Bielawski, op. ciz. P. 306. Cu o asemenea viziune optimistd asupra originii si sensului
lumii ingelegem de ce Par. Stdniloae pledeaza impotriva apofatismului absolut (sustinut de Yannaras
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Elaborand o ,viziune filocalicd asupra lumii”, Par. Stiniloae se lanseazi si
in ciutarea omului ecumenic, ca punct final al dimensiunii personale, etnice si
licurgice a eu-lui fiintei umane.”! AnalizAnd opera sa, este evident angajamentul
ecumenic, ceea ce face greu de inteles afirmatia Parintelui — dupd cum pretind
unii ,ucenici” — ca ecumenismul ar fi ,pan-erezia timpului nostru”. Nu este mai
putin adevirat insd ca fard un demers care sa integreze toate aspectele gandirii sale
— personal-comunitar, etnic, eclesiologic etc. — pozitia Pir. Staniloae poate parea
confuza, alternind confesionalismul si traditionalismul cu deschiderea si ecume-
nismul.”” Dominanta atitudinii sale ramé4ne oricum faptul ci se prezinta in fata
Occidentului contemporan ,fira agresiune” si ,fard teama”. ,Chiar daci critica
sa fatd de teologia romano-catolici, protestantd sau radicala poate apirea uneori
impetuoasa si schematici, in spatele strictetii sale se afld o intentie pozitiva™'>.

Revenind la aparenta dihotomie intre etnicitate si catolicitate, trebuie spus
ca ,romanismul” Pir. Stiniloae nu-l subordoneazi curentelor traditionaliste
consacrate sub numele de ,arhaism”. Resortul transcendent al perspectivei sale
asupra etnicului roménesc face si fie propus un model relational, personalist co-
munitar, aplicabil atat raportului intre natiuni (chemate sa-si precizeze continuu
identitatea proprie si si o armonizeze in dialogul dintre neamuri) cat si dintre
diversele confesiuni. Dincolo de descrierile etnocentriste ale spiritualitigii si cul-
turii romane, Pir. Stiniloae a reliefat si o altd dimensiune, ardtind ci Ortodoxia,
in versiunea ei romaneascd, are mari virtuti europene si de aceea rimane o fortd
de integrare pentru traditii si culturi diverse'.

La baza nasterii Miscirii ecumenice ar sta — spune Pir. Stiniloae — starea
de nemultumire si neliniste a constiintei crestine contemporane, confruntata cu
doud fenomene ingrijoritoare: a) cu modul nesatisfacitor in care rispunde nizu-

sau Lossky) si a legaturii intre revelatia naturald si supranaturald, chiar daca ultima este superioard
celei dint4i. Reluind: , natura intreagi e destinati slavei de care se vor impartisi oamenii in Tmpiritia
cerurilor i incd de pe acum ea se resimte de linistea si de lumina ce iradiazi din omul sfant”. TDO 1,
p- 81-88, 224. S nu uitdm ci in limba rom4nd cuvintul ,lume” provine din latinescul Zumen, lumina.

1S, Frunzi, O antropologie misticd, p. 93; D. Radu, Pir. Prof: Dr. Dumitru Stiniloae la 80
de ani. Personalitatea si géndirea sa teologici in contextul Ortodoxiei Romdinesti, In Studii Teologice,
nr. 9-10/1983, p. 697-698: ,Ortodoxia, ecumenismul si slujirea lumii sunt cele trei realititi si
obiective care retin si fructifici gandirea teologica a Pir. Prof. D. Stdniloae in contextul actual al
dinamicii lumii in general si al lumii in sinul Bisericii”.

152 Vezi supra, nota 60.

155 K. Ware, Experienta lui Dumnezeu in Teologia Dogmatici a Pirintelui Dumitru Stiniloae,
in PC, p. 118. Vezi, cu o opinie similard, si I. Bria, Tratat de teologie dogmatici si ecumenica, p. 54

54 Tdem, Ortodoxia in Europa, p. 102-103. Termenul folosit de autor este ,.inculturalizare”
sau ,indigenizare” a Evangheliei. Conform acestui principiu, ,,Biserica nu poate lasa cultura si etica
nationald neatinsid de Evanghelie”, fird ca acest fapt sd duci la identificarea crestinismului exclusiv
cu o anumita culturd nationald. (p. 54).
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intelor si fraimintirilor umanitdtii moderne; si b) cu dureroasa frimantare din sa-
nul ei propriu. Este deci normal ca Biserica Ortodoxa si adere la aceasta Miscare,
ca purtitoare a adevirului apostolic integral. In conceptia ortodoxi Biserica cea
una a existat si continud si existe, cerina fundamentala fiind tocmai aceea de a fi
redescoperita de formatiunile crestine care s-au despartit de ea'.

Pir. Staniloae afirma categoric faptul ci Biserica este Una (pentru ca Unul
este Capul ei, Hristos) si in acelasi timp este si universald, fiind destinatd tutu-
ror popoarelor. Continuitatea Bisericii Universale este numai Biserica Ortodoxa,
pentru ci doar ea ,std pe temelia soboarelor ecumenice, universale””*®. Opinia
mitropolitului Platon, conform cireia toate confesiunile sunt despartiminte ega-
le ale aceleiasi unice Biserici (,,zidurile dintre biserici nu ajung la cer”) este com-
bitutd de teologul romén, care sustine ca toate confesiunile crestine s-au format
intr-o anumitd legatura cu Biserica deplina si existd intr-o anumitd legdturd cu ea,
dar nu se impirtasesc in mod deplin de Hristos. Nu doar celelalte confesiuni cres-
tine, dar intreaga creatie se afli obiectiv incadrata in razele aceluiasi Logos pre-
incarnational, fiind chemati sa devina Biserica lui Hristos'”’. Pir. Staniloae face
si 0 deosebire intre simplii credinciosi ai altor confesiuni si conducatorii cultelor
lor: ,,in diferitele confesiuni crestine sunt multi credinciosi a ciror viata crestina
nu s-a redus la formulele doctrinare oficiale ale confesiunilor lor. Traditia veche
crestind a fost mai puternicd decat inovatiile de doctrind aduse de intemeietorii
lor si sustinuta in mod oficial pana azi de acele formatiuni si de teologii lor.”
La intrebarea dacd existd méntuire in afara Bisericii Par. Staniloae mai aduce ca
argument la formularea unui raspuns pozitiv si faptul cd membrii altor confesiuni
s-au ndscut fira voia lor in cadrul acelor denominatiuni, de aceea participarea lor
nedeplind la Hristos poate avea ca urmare o participare nedeplini la El si in viaga
viitoare, conform cuvintelor Mantuitorului: ,In casa Tatilui Meu multe locasuri
sunt...” (Ioan 14, 2)38,

Miscarea ecumenicd nu trebuie deci si devind o supra-biserici iar dialogul
ecumenic nu trebuie si se rezume la un schimb de amabilitati verbale sau la o suc-
cesiune de gesturi spectaculoase, un efect esential putind si aibd doar hotérarile
dogmatice importante. Unitatea crestind eclesiald nu se poate face decit urméand

155 D. Stiniloae, Miscarea ecumenica si unitatea crestind in stadiul actual, in Ortodoxia nr.
3-4/1963, p. 544-546

156 Idem, Sintezd eclesiologicd, in Studii Teologice nr. 5-6/1995, p. 282-283

7 TDO 2, p. 176: ,O anumitd biserica subzistd si azi in afard de crestinism, intrucit existd
incd anumite legituri ontologice ale fortelor umane intre ele si cu Logosul dumnezeiesc. Cu atit
mai mult existd aceastd biserica in celelalte formatiuni crestine, datd fiind legdtura lor prin credingd
cu Hristos, Logosul intrupat, si dat fiind ¢ au in parte o credingd comuna in Hristos, in Biserica
Ortodoxd, Biserica deplind”.

158 [bidem, p. 177
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un program care sd aiba ca directive deschiderea spre lume si redescoperirea in-
tegritagii invagaturii apostolice. Pir. Stiniloae introduce ca tipologie ecumenicd
notiunea de ,.sobornicitate deschisi”'>, nu ca o teorie abstracta, ci ca o practicd ce
vizeaza intelegerea, cunoasterea, triirea, marturisirea, valorificarea si actualizarea
credingei Apostolilor in integritatea ei, uniti dupa fiintd, dar diversi dupa persoa-
ne, familie, neam si traditii, intr-o comuniune (koinonia) cu Dumnezeu. Desi
Ortodoxia pastreaza totalitatea Invagiturii crestine, totusi, la actualizarea contem-
porani a ei, la intelegerea ei tot mai concretd, mai adincd, corespunzator nivelu-
lui si exigentelor fiecirui timp, ,,sunt chemate si-si aduci o contributie si tradi-
tiile altor formatiuni crestine, chiar daci ele au reginut aspecte mai putine sau au
accentuat prea exclusiv pe unele din totalitatea realitatii spirituale divino-umane
a crestinismului”'®. Cerinta acestui pluralism consta intr-o ingelegere simfonici a
tuturor, fird uniformizare, rezultind o universalitate deschisa, transparentd, aflatd
intr-o continud miscare de depasire in sens vertical si orizontal, in care primesc
valoare toate ale lumii. Modul sinodal de conducere a Bisericii ortodoxe este un
reflex al caracterului ei sobornicesc in sens larg. , Toatd Biserica este un Sinod
permanent, o comuniune, o convergentd si o conlucrare permanentd a tuturor
membrilor ei, cici numai in aceastd stare se pastreazd si se valorificd bunurile ei
spirituale”. Sobornicitatea deschisi are deci o perspectivi profeticd, insistind asu-
pra unitatii crestinilor si a tuturor oamenilor, uniti intr-un sens complementar'®'.

lata deci de ce Pir. Stiniloae a avut o conceptie hermeneuticd deschisa si
o maximi disponibilitate pentru dialog, dovedind refuzul de a emite judecati
apriorice si dorinta de a valoriza tendingele de apropiere de invagitura autentici a
Bisericii.'Intercomuniunea nu ajunge un mijloc de restaurare a unitagii sfirima-
te, ci dob4ndeste sensul ei autentic, de semn al unitatii reale si plenare in credingd
intre crestini, de Sfintd Taind a unitatii ecleziale. ,,Ospitalitatea euharistica” pro-
pusi de protestanti si de unii teologi rusi din exil (N. Afanasieff s.a.) nesocoteste
traditia liturgica si doxologica.

In concluzie ecumenismul trebuie si tind cont, in viziunea Par. Stiniloae, nu
atat de un aspect orizontal, cit mai ales vertical, de criteriile prezentei Duhului
Sfant, Duhul comuniunii, cici unde este Duhul este si tendinta spre universal
si sobornicesc. ,Duhul Sfiant e o energie divind (privit din punct de vedere al
lucririi sale iconomice, n.n.) ce tinde sa realizeze infierea tuturor cu Tatil si prin

159 vezi N. Mosoiu, op. cit., p. 246-282.

10 D. Staniloae, Sobornicitatea deschisd, in Ortodoxia nr. 2/1971, p. 172.

11 N. Mosoiu, op. cit., p. 278.

12 D. Stiniloae, Coordonatele ecumenismului din punct de vedere ortodox, in Ortodoxia nr.
4/1967, p. 526-527: ,Un ecumenism sobornicesc trebuie sd imbritiseze zestrea specifica a fi-
ecirui popor, trebuie si fie un dialog intre Bisericile nationale independente si prin ele intre
spiritualitatile nationale increstinate in vederea unei imbogatiri reciproce”.
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aceasta Infrigirea universald.” Lipsa autorititii Duhului divin nu face altceva decat
sa duci la un fals ecumenism, in care unirea este exterioari, strict administrativ-
institutionali. Comentind declaragia de la New-Delhi (1961), par. Stiniloae
saluta referirile la Sfintul Duh, cu speranta ci in ,anii urmitori Consiliul
Ecumenic va elabora o teologie a Sfantului Duh in rolul de zidire a Bisericii celei
una, ca Bisericd vizibild”.'* Biserica isi pastreazd unitatea ca expresie a experientei
lui Hristos in toate cele trei laturi: in dogme, in cult, in lucrarea ierarhiei savarsi-
toare a Tainelor si propovaduitoare a credingei in El. Sobornicitatea credinciosilor
este insa si un efect al lucririi Duhului Sfant, ca plenitudine §i comuniune care
imbogdteste viata personald a membrilor Bisericii, iar prin aceasta a intregului'®.

Concluzii

Gandirea Pirintelui Stiniloae, preocupati intens de aspectul experiential,
existential al reflectiei teologice, poate pirea mai putin ,sistematizatd’, prezen-
tarea conceptelor sale nefiind circumscrisa unei anumite configuratii stiintifice
prestabilite. Maniera circulara de a face teologie poate si-1 facd s para confuz si
repetativ; intentia marelui teolog, vizind interactiunea directd a preocuparilor te-
ologice si filosofice, cu scopul de a reinvia teologia ortodoxd in lumea moderna'®,
tinteste insd recuperarea unititii teologiei din sfera scolasticii, a schemelor ratio-
naliste care separd dogmatica de spiritualitate, pierzind din vedere dimensiunea
eclesial - liturgici a teologiei'®.

In acest demers integrator sunt incluse si temele persoanei si comuniunii, a
lumii, Bisericii si ecumenismului, care se dezvoltd in mod concentric:

— persoana este un subiect, ipostazierea fiintei, un nou mod de a fi provenit din
virtualitdtile naturii. Ea are o valoare eterna. , Teologia chipului” semnifica
un proces dinamic, sinergic, de tindere spre aseminare, sinonimi cu
indumnezeirea. Antropologia este strns legati de hristologie; Intruparea
constituie implinirea umanului.

— fiinta umana are, pe langd dimensiunea personald, si o dimensiune etnici.

15 Idem, Miscarea ecumenicd si unitatea crestind in stadiul actual, in Ortodoxia nr. 3-4/1963,
p. 571.

166 TDO 2, p. 189: ,Intregimea Bisericii astfel inteleas are ca temelie si ca izvor pe Dum-
nezeu sau pe Hristos silasluit in ea si lucrator in ea prin Duhul Sfint, ca si insusire a unitagii si
sfingeniei”. Vezi si I. Moldovan, Invatitura despre Duhul Sfant in Ortodoxie si in preocuparile
ecumeniste contemporane, in Mitropolia Ardealului nr. 7-8/1973, p. 662-859. Se ajunge in final
la aceeasi concluzie, ca Sfantul Duh poate deveni ,principiul vital al tuturor comunitigilor cresti-
ne”, cici ,unirea crestind nu poate fi decit opera Duhului”. (p. 845).

1 A. Louth, art. cit.; p. 254.

1% S. Rogobete, op. cit.; p. 27.
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In cazul poporului roman Pir. Stiniloae surprinde legitura intim3 dintre
ortodoxie si roménism, rolul de punte intre Orient si Occident.”Legea
romaneascd’ reprezintd un mod specific de triire a Evangheliei lui Hristos.
Vocatia nationald nu se afld in opozitie cu sobornicitatea Bisericii, nici nu
anuleazi celelalte confesiuni si nagiuni.

— dimensiunea personala si etnicd se desivarsesc in dimensiunea eclesial.
Biserica este ,laboratorul Invierii”, Trupul mistic al lui Hristos,
,Cincizecimea continua” a Duhului. Icoand a Treimii, ea pastreazd att
diversitatea personald a membrilor ei, cit si unitatea in Hristos, Capul
Bisericii. Anticiparea a Impiritiei lui Dumnezeu, misiunea Bisericii
vizeazd inaugurarea acesteia in intreaga lume (oekumene).

— fard a evita provocarea ecumenismului, Pir. Staniloae afirmid cu putere
continuitatea Bisericii primare, autentice, in Biserica Ortodoxi. El nu
exclude membrilor celorlalte confesiuni posibilitatea méntuirii, dar
declari ci plenitudinea comuniunii cu Hristos se intilneste in Ortodoxie.
Unirea crestinilor tebuie si urmeze o dimensiune verticald, o conlucrare
cu Duhul Sfant, si nu strict o dimensiune orizontala, care ar duce doar la
o uniformizare exterioara.

Punctul de plecare indispensabil pentru teologia romani de azi si de miine
trebuie si il constituie viziunea creatoare a Pirintelui Dumitru Stiniloae. Anu-
mite tendinte conservatoare riman inci prezente, insd e evident ci , testamentul”
Pirintelui (,ma bucurd ca se scrie despre teologia mea. Dar md voi bucura si
mai mult pentru reflexiunile altora care vor spori aceasti teologie. Cici doresc si
vid cd gindurile mele fecundeaza gindirea altora, ducAnd mai departe teologia
noastrd romand” '%’) a fost receptat in mod pozitiv de marea majoritate a teolo-
gilor contemporani. Receptarea si asimilarea unora dintre aspectele teologiei lui
Stiniloae rimane o provocare pentru viitor : de exemplu, alternanta dintre des-
chiderea ecumenici (continuatd de Pr. Ion Bria) si afirmarea valorii Ortodoxiei si
a specificititii roménesti (dezvoltatd de Pr. Ilie Moldovan). In opinia noastra, cele
doud pozitii sunt mai mult complementare si nu contradictorii.

Raspunzind unui apel al P. C. Antonie Plimadeala, o seama de personalititi
teologice si culturale si-au marturisit apartenenta la o ,generatie Stiniloae™'®®.
Impactul gindirii marelui teolog depiseste, insa, cadrul teologiei ortodoxe si a
culturii roméne, dovedind ci are valente universale. Nu intdmplitor, deci, prin-
cipalele lucriri ce au ca obiect opera Pirintelui Staniloae sunt scrise de teologi de
altd confesiune sau nationalitate. Receptarea viziunii sale teologice se afld , fard

17 Intr-o scrisoare citre lon Bria, vezi N. Mosoiu, Pr. Prof. Dr. Ion Bria: Date biografice.
Bibliografiecurentd. Recunoagstere, in Revista Teologici nr. 1/2000, p. 146
168 T PS. Antonie, Mitropolitul Transilvaniei, ,, Generatia Stiniloae”, in PC, p. XI-XXII
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indoiald, abia la inceput §i nu putem incheia aceastd lucrare decat cu speranta ci
va fi continuat dialogul intre religie si cultura, intre filosofie si teologie. Si punc-
tul de plecare in modelarea teologicd a metafizicii i culturii il poate constitui
tocmai gindirea Pirintelui Staniloae.
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Anii pierduti ai controversei ariene:
Marcel de Ancira si Crezul niceeo-constantinopolitan’

Intentia de a scrie studiul de faa este determinatd de lectura unui capitol
din amplul studiu introductiv ficut de Parintele loan I. Ica jr. la primul volum
din exceptionalul proiect editorial reprezentat in teologia roméaneasci de publica-
rea Canonului Ortodoxiei'. Acest capitol, intitulat ,,Canonul credingei — simbolul
credintei”, cuprinde si citeva date despre un scriitor bisericesc aproape necunoscut
la no#?, episcopul Marcel de Ancira, care a luat parte la Sinodul I Ecumenic de la
Niceea (325), a fost depus de sinoadele ariene din anii 336 si 339, s-a refugiat in
Apus — unde ortodoxia i-a fost recunoscuta la Roma (340) si Sardica (343) — cizind
apoi intr-o erezie de tip modalist, motiv pentru care a fost condamnat cu ocazia
celui de-al doilea Sinod Ecumenic de la Constantinopol (381): impotriva opiniei
marceliene potrivit cireia Fiul si Duhul sunt doar niste functii temporare ale lui
Dumnezeu-Tatél in vederea creatiei si mantuirii, urménd ca ele sa se reabsoarba in
Unitatea divind la Eshaton, hotdrarea sinodald proclami ci ,,Tmpirégia lui Hristos
nu va avea sfirsit”®. Ceea ce ne-a intrigat si mai mult la figura acestui teologc, mort
cAndva in jurul anului 364, este teza amintitd aici - si sustinutd de Markus Vinzent*
— dupa care ,,Crezul Roman” i-ar fi apartinut lui Marcel, motiv pentru care el ar
trebui s fie numit ,,.SymbolumMarcellianum” si nu ,Romanum”. Este o tezid ce
poate schimba perceptia noastrd asupra Simbolului de credinta niceeo-constantin-
opolitan cici, dupa cum temeinic a aratat Parintele Icd, acesta datoreaza foarte mult

" Studiu publicat in volumul 7he niceo-constantinopolitan Creed, expression of the one and un-
divided Church faith: history, doctrine and spirituality, coord. loan Tulcan si Cristinel loja, Editura
Universitatii ,Aurel Vlaicu”, Arad, 2011, p. 540-556.

! Toan I. Icd jr. (ed.), Canonul Ortodoxiei vol.1: Canonul Apostolic al primelor secole, Editura
Deisis/Stavropoleos, Sibiu, 2008.

2 Scurte referinte si bibliografie la Constantin Voicu, Patrologie vol. 2, Editura Basilica,
Bucuresti, 2009, p. 370-371.

3 Toan I. Icd jr., op. cit., p. 207-219.

# Markus Vinzent, ,Die Entstehug des «rdmischen Glaubensbekenntnis»”, in W. Kinzig,
Ch. Markschies, M. Vinzent (ed.), TauffragenundBekenntnis. Studienzu den sogennanten ,, Traditio
Apostolica”, zu den ,, Interrogationis de fide” und zum , RomischenGlaubensbekenntnis”, Berlin — New

York, 1999, p. 185-410.
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atit ,,Crezului Roman” (R) cét si ,,Simbolului Bisericii din Ierusalim” (I). Mai exact,
daci ,,Simbolul Roman” (R) reprezintd ,,un sumar extrem de simplu al kerygmei
credintei apostolice, un compendiu de teologie populard in forma de lista cu ac-
cente clar agnostice™, la rAndul ei hotarirea Simbolul constantinopolitan din 381
nu constituie altceva decit ,,0 versiune puternic extinsi a Crezului Roman (R)”.

Totusi, desi spectaculoasa — ar fi culmea ironiei ca Simbolul de credinga al
Bisericii Romei, recunoscutd pentru conservatorismul ei doctrinar, s fie opera
unui episcop risaritean eretic (sic!) —, opinia lui M. Vinzent riméne ,,putin credi-
bila atat in context, ct si tinAnd cont nu doar de preistoria, ci si de posteritatea”
Crezului Roman: succesul remarcabil de care el s-a bucurat, inci din secolul al
IV-lea, in Occident (Italia, Africa, Spania, Galia) este dovada concludenti a ori-
ginii sale ,,ortodoxe”. Pe de alta parte, chiar si acceptind ca ep. Marcel de Ancira
nu este autorul lui ,R”, chiar si faptul ci el a putut fi propus ca autor al unui do-
cument extrem de important din istoria Bisericii demonstreaza realele sale calitati
teologice si prestigiul de care trebuie sa se fi bucurat in epoca sa; figura sa riméane
asadar provocatoare si de aceea in ele ce urmeaza ne vom stradui si ridicim, pe
cat posibil, vilul care s-a asternut peste numele sau. Ne vom opri cu precadere la
rolul pe care (mai mult intuim ca) I-a jucat la Sinodul de la Niceea si in perioada
imediat urmatoare — una destul de tensionata — fird insi a trece peste evidentierea
prima a principalei sale contributii la hristologie (punct in care lucrarea de sinteza
a lui A. Grillmeier devine indispensabil3®).

Pozitia hristologici a ep. Marcel de Ancira

Remarcind procesul de trecere de la termenii niceeni ,,Fiu” si ,Logos” la o
doctrina incarnationald, Alois Grillmeier ficea referintd chiar la Marcel de Ancy-

> loan I. Ica jr., op. cit., p. 209.

¢ Ibidem, p. 213.

7 Ibidem, p. 211.

8 Alois Grillmeier, JesusChristus im GlaubederKirche vol. 1: Von derApostolischen Zeit bis
gum Konzil von Chalcedon (451), Editia a 1I-a, Herder, Freiburg-Basel-Wien, 1982. Redim si
alte lucrari esentiale pentru intelegerea persoanei si operei lui Marcel de Ancira, altele in afard
de cele pe care le vom cita in continuare: Christian Heinrich Georg Rettberg (ed.), Marcelliana,
Géttingen, 1794, Theodor Zahn, Marcellus von Ancyra: einBeitrag zur Geschichteder Theologie, EA.
Perthes, Gotha, 1867, M. D. Chenu, ,Marcel d’Ancyre”, in Dictionnaire de théologiecatholique 9
(1926), col.1998,Wolfgang Gericke, Marcell von Ancyra, Akademischer Verlag, Halle, 1940, José
Fondevila, IdeasTrinitarias y Cristologicas de Marcelo de Ancyra, Pontificia Universitas Gregoriana,
Madrid, 1953, Gerhard Feige, Die LehreMarkellsvon Ankyra in derDarstellung seiner Gegner, (Er-
SfurtertheologischeStudien), Benno, Leipzig, 1991, Joseph T. Lienhard, Contra Marcellum: Marcellus
of AncyraandFourth-Century Theology, Catholic University of America Press, Washington, D.C.,
1999, Jon M. Robertson, Christ as Mediator: A Study of the Theologies of Eusebius of Caesarea, Mar-
cellus of Ancyra, andAthanasius of Alexandria, Oxford University Press, 2007.
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ra si Eustatiu de Antiohia (m. inainte de 337). Desi invitatura lor este destul
de dificil de conturat, intrucit din cele mai importante scrieri ale lor ni s-au
mai pastrat abia fragmente — si acestea uneori neclare sau trecute prin filtrul
interpretativ al celor ce-i combateau — totusi se poate extrage semnul distinctiv
al acesteia: este o inviituri mai mult anti-ariani decit niceeani’. In cazul celui
dintai', lupta s-a dus mai ales impotriva arianului Asterius, in combaterea ciruia
s-a ficut apel la regula fidei si la Simbolul Roman (asa dupa cum ne demonstreaza
mai ales Fragmentul 121 sau Scrisorile catre papii Iulius §i Liberius). Cu toatd
condamnarea sa, Marcel trebuie s fie avut in vedere ca unul care o ocupat un
loc de seama in dezvoltarea doctrinei din secolul al IV-lea: insusi Sf. Atanasie cel
Mare, cu toate rezervele sale, a fost influentat de Marcel, dupd cum demonstreazi
scrierea sa Oratio II contra Arianos, dependenta de primele scrieri ale episcopului
din Ancyra''. De aici si stradania cercetatorului modern de a reconstitui cit mai
indeaproape conceptia hristologica a lui Marcel de Ancyra, asa cum se regiseste
ea In fragmentele pastrate din opera sa. (Si aceasta mai ales daci tinem seama cd
influenta lui Marcel se va resimti chiar si in opera Sfantului Grigorie de Nyssa, si
nu numai in hristologie, ci si in eclesiologie si soteriologie'?.)

larasi, ,teologia lui Marcel este o teologie intre fronturi”, batilia purtandu-
se nu doar impotriva arianismului — care raméne totusi primordiald — ci §i im-
potriva lui Apolinarie de Laodiceea. De retinut este ci ceea ce unea toate partile
implicate in aceste dispute era unica dorintd de a pastra monoteismul, cici ari-
anismul, sabelianismul, partizanii formulei un ipsotas sau trei ipostasuri — toti
urmareau sa apdra unitatea strictd a lui Dumnezeu, insa fiecare pe cii diferite’.
In cazul lui Marcel, vom sublinia ci atunci cind vorbeste despre ,,un Dumnezeu”
(eisTheos) sau despre monada dumnezeirii (¢is theotitosmonas) (vezi fragmentele
75-78), el intelege cu totul altceva decat o face Eusebiu de Cezareea sau arienii.
Primul tine clar si arate'® greseala lui Marcel, care promova o noud invititurd
»sabeliand” si identifica pe Tatdl si pe Fiul in ,un Dumnezeu”, asadar intr-o mo-

9 Ibidem, p. 414.

10 Ibidem, p. 414-439. Bibliografia esentiald, pana la acea vreme, la p. 415 nota 1, dintre
care se disting mai ales studiile lui M. Tetz, ,Zur Theologie des Markell von Ancyra I-III: 1. Ei-
neMarkellischeSchrift ,De incarnatione et contra Arianos”, in ZKG 75 (1964), p. 217-270, 1I.
MarkellesLehre von derAdamssohnschaft Christi undeinepseudoklementinischeTraditioniiber die
wahrenLehrerundPropheten, in ZKG 79 (1968), p. 3-42, 111. Die pseudathanasianischenEpistula
ad Liberium, einMarkellischesBekenntnis”, in ZKG 83 (1972), p. 145-194.

! Este convingerea lui M. Tetz, I. EineMarkellischeSchrift ,De incarnatione et contra Ari-
anos”, in ZKG 75 (1964), p. 236.

12 A. Grillmeier, op. cit., p. 417.

5 [bidem, p. 417-418.

“InETIS.
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nadi. Casi altii care au combatut-o (in Rasirit Sfintii Atanasie, Vasile si Epifanie,
in Apus llarie sau SulpitiusSeverus), invataturii marceliene ii este contrapusi de
Eusebiu doctrina despre Tatél ca ,unul, nenascut si fira origine”, deopotrivi unic
izvor al Sfintei Treimi. Fiul nu este Tatil, intruct daca si El este ,neniscut” si
Lfird izvor”, atunci in Treime ar fi doud principii de nastere (archai). In opozitie
cu aceastd invataturd, Marcel socotise in monada dumnezeirii si Fiul-Logos si
Duhul-Pnevma, dupa cum citim in Epistula ad Liberium 9: ,Acesta (adica Fiul-
Logos) nu il socotim despartit de Tatil sau de Duhul Sfant”. In analiza sa, M.
Tetz" aratd ci vizat in textul marcelian este arianul Asterius, despre care ni se
spune in Fragmentul 63 ci Tatal si Fiul le vedea ca doua ipostase si ca despirtea
pe Tatil de Fiul, ,ca si cum Fiul omenesc ar fi despirtit de Tatdl Sau dupa naturd
(kataphysin)”. Plecind de la textul din Ioan 4, 24 (,Duh este Dumnezeu si cei ce
i se inchind trebuie sa i se inchine in duh si adevir.”), Marcel intelegea ci ,Duh
este Dumnezeu” tocmai in sensul ,unititii, in care Dumnezeu este in legiturd
cu Logosul si cu Duhul Sfant (Fragmentul 66)”. Si fiindcd ,fiinta-pneuma” a lui
Dumnezeu este nedespartitd in Tatdl, in Fiul si in Duhul Sfant, este garantata si
unitatea acestora. Dupa Epistula ad Liberium predicatele ,nemuritor, nevizut,
nemarginit (athanatos, aoratos, apselaphetos)”, ca si ,de neatins (ahoratos)” tin de-
opotriva de ,Dumnezeu unul”, ca si de Logos si de Duhul Sfant™.

Intrucat se vorbeste mai ales despre ,pneuma-ousia’, fiinta unici a
Dumnezeirii, care este vesnicul Tatd, Fiu si Duh, este dificil si se mai faca o
diferentiere in interiorul monadei trinitare. A. Grillemeier este chiar de opinie
ca se ingeala Eusebiu de Cezareea, atunci cind il acuza pe Marcel de Ancyra de
»sabelianism”, cici o astfel de invititurd presupune deosebirea a trei hypostasis-
intr-o unicd ousia; la acesta din urma nu ar f1 insd vorba de asa ceva: in monada
trinitard este greu sa aibd o existentd proprie atat Fiul, cit si Duhul Sfint, ceea
ce inseamnd cd ne reintorcem la modelul de gandire iudaic al lui Dumnezeu.
Pentru a desemna relatia vesnicd dintre Tatdl si Fiul in unicul Dumnezeu, Marcel
utilizeaza expresia ,,unicul hypostasis al lui Dumnezeu”. Astfel, chiar daca se ac-
cepta eternitatea existentei Fiului, modul de suzistentd al Acestuia este ca putere
(dynamis) divina si Sofia, fapt valabil si pentru Duhul Sfant.

Discursul marcelian nu urmareste doar exprimarea identititii absolute din-
tre Tatal, Fiul si Duhul Sfant. Pentru Marcel nu conteaza ci Tatil riméane Tatd
si nu Fiu, la fel cum Fiul este Fiu si nu Duhul Sfint. Aspectul pe care se insistd
foarte mult este cel al unititii divine absolute, precum si a modului in care unicul

> M. Tetz, ,III. Die pseudathanasianischenEpistula ad Liberium, einMarkellischesBek-
enntnis’, in ZKG 83 (1972), p. 176-178.

!¢ Ibidem, p. 162-163.

7 A. Grillmeier, op. cit., p. 421.
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Dumnezeu se manifestd fie ca Tatil, fie ca Fiul, fie ca Duhul Sfant in iconomia
ménturii. Aici intervine o a doua mare carecteristica a gindirii sale hristologice:
»noua iconomie dupa trup”. Ea urmeazi unei alte ,iconomii”, care a durat de
la crearea lumii si pani la Intrupare. Acum ,prima iconomie” este urmati de a
o ,doua iconomie”, ,iconomia noud si cea mai recentd dupa trup (kainekai nea
katasarkaoikonomia)” (vezi Fragmentele 4, 9, 17, 19, 43 s.a.). Daci intr-adevar
se vorbeste si despre o a ,treia iconomie”, nu este foarte clar si parerile sunt
impirtite'®. In orice caz, trimiterea Duhului merge in paralel cu Intruparea si cu
iconomia dupa trup. De aceea nu ar fi necesard o a ,,treia iconomie”: istoria celei
de-a ,doua iconomii” cuprinde Eshatonul pani la reintoarcerea Bisericii la Dum-
nezeu si riscumpirarea Intrupirii in fiinta deplini a Logosului.

In ce fel intelege insi Marcel Intruparea? Un fragment din opera sa ne
limuregte: ,Numai in cazul in care (Logosul, n.n.) isi duce viata ca energeiadyas-
tike, se desparte Logosul de Dumnezeu, se uneste cu omul si se intoarce dupi
implinirea scopului siu fatd de lume la Dumnezeu inapoi. Dar in tot acest timp
ramane el unit cu Dumnezeu, intrucit este dymzmz’s, ceea ce inseamna ca, atita
vreme cAt este puterea ce se odihneste in Dumnezeu, puterea aceasta lucreazi,
actionand chiar ca energeiadrastike” (Fragmentul 128).

Unirea Logoslui cu omul, pe care Marcel o acceptd, nu este insa o unire de-
finitiva: trupul omenesc, chiar asumat de Fiul, nu poate si se inalte la Dumnezeu.
Pe de altd parte, marcel incearca sd pastreze un caracter pozitiv in antropologie,
chiar prin faptul ci o leaga strins de hristologie: el este cel dintai care utilizeaza
expresia ho kyriakosanthropos sau homodominicus (in Epistula ad Antiochenos)®.

Ceea ce ii este specific invititurii hristologicemarceliene este convinge-
rea profundi cd iconomia Fiului, deoarece are un inceput, va avea si un sfarsit
(Fragmentele 111-121). ,A doua iconomie” are un punct culminant, dupd cum
atestd texte scripturistice ca I Cor. 15, 24-28. Dupa Judecata de Apoi Logosul
va renunta la conditia sa umand; aceasta a fost asumatd, si deci neceasrd, doar
pentru salvarea umanitatii; odatd acest lucru infiptuit, pastrarea de citre Fiul a
umanititii nu ar mai avea sens. In acest sens interpreta Marcel versetul de la I
Cor. 15, 25: ,,Caci El trebuie sd imparateasca pand ce va pune pe toti vrijmasii
Sii sub picioarele Sale”. Exegeza facutd de Marcel este insa criticati de Eusebiu
de Cezareea™: , Tu insi iei Logosul de la el (de la trup, n.n.) si il unesti (pe Logos,
n.n.) cu Dumnezeu. Dar atunci acest trup fard Logos va putea atunci s subziste
singur in imobilitatea si irationalitatea vesnica si nepieritoare (oukounaneulogouto
soma stesetai en athanato, alogiakaiakinesia)? Cum se va intoarce insi Logosul

'8 A. Grillmeier pune la indoiald parerea afirmativa a lui E Loofs. Vezi Ibidem, p. 423.
9 Ct. Ibidem, p. 429.
20 Fuseb. Caes., C. Marcell. 11, 4.
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Insusi in Dumnezeu si se va uni El iardsi dupi despartirea de trup? Sau oare nu
era El in Dumnezeu, pe cind era impreuna cu trupul? Sau era intotdeauna in EI
(in Dumnezeu, n.n.), fiindcid era deopotriva acelasi si unul si mereu impreuna cu
Dumnezeu? Cum a trait El atunci in trup? ...”.

Acestea sunt cateva aspecte din gindirea hristologici a episcopului Marcel
de Ancyra. Poate a putea fi insa intelese la adevirata lor dimensiune, nu se poate

face distinctie intre motivul si contextul in care ele au fost formulate.

Anii pierdu,ti ai controversei ariene

Sub indrumarea prof. David Wright, Sara Parvis*' a sustinut o lucrare de
doctorat la Universitatea din Edinburgh ce poarte chiar titlul de mai sus. Au-
toarea porneste de la convingerea ci in cadrul cercetérilor controversei ariene
anii imediat urmatori Sinodului I Ecumenic (325) nu fost in general neglijati.
Este un fapt ce ar avea la baza o dubli prejudecata: fie aceea ci nu au existat alte
controverse teologice in perioada 325-345, ci cel mult o distantare generali fatd
de activititile episcopului Atanasie al Alexandriei, fie cd a existat o teamd gene-
ralizatd in tot Résaritul crestin fatd de teologia lui Marcel de Ancira, teami care
i-ar fi unit agadar pe mai toti episcopii rasdriteni impotriva lui. O minutioasd
analizd intreprinsa de Parvis demonstreazd insd ca ambele prejudeciti sunt false
sau, mai exact, cd ambele se pot sustine doar partial. Astfel, nu a existat o majo-
ritate a episcopilor rasariteni impotriva lui Marcel si a lui Atanasie, sau impotriva
ucenicului apropiat al lui Alexandru al Alexandriei, Eustatiu. De asemenea, s-ar
parea ca Marcel a fost condamnat pentru opinii teologice pe care acesta nu le-ar
fi impartasit. Aceasta demonstratie constituie un bun prilej, crede Sara Parvis,
pentru a arita ca a existat un conflict, atit in timpul cind s-a tinut Sinodul de la
Niceea, cat si ani buni dupd aceea, intre doud aliante politice si religioase. Acestea
au inceput sa se destrame, ni se spune, abia la inceputul anilor 340, dupa moartea
lui Eusebiu de Nicomidia.

Privitd mai indeaproape, lucrarea la care ne-am referit expune pas cu pas, in
cinci mari capitole, urmitoarele:

1) Persoana lui Marcel ca un tinar §i ambitios canonist: el a fost respon-
sabil de redactarea celor 25 de canoane de la sinodul tinut la Ancyra in
314 — canoane despre penitentd, despre recentele persecutii si alte su-

U Sara Parvis, Marcellus of AncyraandtheLostYears of the Arian Controversy (325-345), Ox-
ford University Press, 2006. Autoarea, niscuti la Aberdeen, a ficut studii la Oxford, iar doctora-
tul il sustine la Universitatea din Edinburgh, unde actualmente preda Istoria Bisericii (perioada
100-787) si Patristici. In pregitire are publicarea in limba englezi a operei extinse a lui Marcel de
Ancira: canoanele sinodului tinut la Ancira in 314, Contra Asterium, De Sancta Ecclesia, scrisoarea
citre papa lulius si Crezul apusean de la Sardica.
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biecte. In calitate de episcop al acestui oras?, Parvis socoteste ci Marcel
s-a dovedit a fi un pastor bine educat, impartial in tratarea femeilor si a
barbatilor, in contrast cu autorii canoanelor de la Iliberris (Elvira). Este
schitati si principala sa lucrare teologica, lmpotriva lui Aesterius™.
Sinodul I Ecumenic de la Niceea, unde — crede autorul — existd dovezi
elocvente despre constituirea a doud tabere ce s-au confruntat cu aceas-
td ocazie (Intr-o disputd care a avut nu doar un substrat teologic, ci si
politic). Afinitatile i diferentele teologice intre partida lui Alexandru al
Alexandriei si cea a lui Marcel de Ancira sunt descrise cu tact, iar Parvis
nu ezita sd lanseze aici si opinii originale: prima afirma ca initial ,ma-
rele sinod episcopal” s-ar f1 tinut la Ancyra si nu la Niceea, iar a doua
ci Sinodul I Ecumenic ar fi fost convocat nu de Constantin cel Mare,
ci de alianta pro-Alexandru, fiind apoi mutat de impirat in palatul siu
pentru a putea fi obtinutd mai usor pacea. Se mai considerd ci Marcel
ar f1 avut o influentd minora asupra elaboririi Crezului niceea — unul
care nu este caracteristic teologiei sale si pe care nu I-a aparat niciodata
- si probabil una mult mai mare asupra canoanelor date de Sinodul de
la Niceea.

Perioada dintre anii 325 si pani la moartea lui Constantin (337). In
capitolul dedicat acestei perioade se aratd ci depunerea lui Eustatiu de
Antiohia a avut loc in toamna anul 327, ca rezultat al unor reale sau
presupuse delicte sexuale, declansind o intoarcere a politicii eclesiastice
a impiratului Constantin. Se mai sugereazd ca Marcel si-a scris lucrarea
contra lui Asterius partial ci rispuns la acest eveniment, ca i a unei in-
toarceri anterioare a ep. Eusebiu de Nicomidia. Se considerd ci Marcel,
ca si Atanasie, a fost prins in capcani de o citatie a Sinodului tinut la
Tyr (335) — cel dintéi a refuzat sa-l accepte pe Arie in comunitatea de la
lerusalim, in pofida ordinelor date de Constantin.

Perioada de la intoarcerea din exil si pana la sinodul de la Antiohia.
Evenimentele complexe survenite intre 337-341 sunt analizate aici por-
nindu-se de la premiza ca intoarcerea din exil nu a fost probabil ficuta
in baza dispozitiei unui nou sinod, ci a unuia anterior. Declaratia sino-
dului din 341 a fost dacd nu vocea unei ,majoritati moderate” a episco-

22 CliveFoss, ,Late AntiqueandByzantine Ankara’, in DumbartonOaksPapers 31 (1977), p.

» Textul este disponibil intr-o dubli versiune: K. Seibt, Die Theologie des Markell von Anky-

ra, (Arbeiten zur Kirchengeschichte 59), Berlin/New York, 1994;Markus Vinzent(ed.),Markell von
Ankyra, Die Fragmente, DerBriefe an Julius von Rom, (SupplementstoVigiliaeChristianae 39), Brill,
Leiden, 1997.
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pilor rasariteni, cel putin ,,0 gurd de aer proaspat” pe arena eclesiastica
rasdriteand, un prilej de a permite si se auda i voci noi, cum ar fi cea a
lui Vasile de Ancira. Mirturisirea sinodului i rispunsul lui la scrisoarei
papei lulius al Romei sunt examinat in context. Se argumenteaza ca
sinodul si-a regasit unitatea prin actul de condamnare al teologiei lui
Marcel de Ancira, expusd intr-un discurs al lui Acaciu de Cezareea.

5) Sinoadele de la Roma si Sardica, adica ceea ce precede deja Sinodul al
[I-lea Ecumenic dupa cea de-a doua depunere a lui Atanasie si Marcel.
Fratele imparatului Constantin, Constans, este prezentat ca o figurd
centrald in negocierile efectuate cindva in preajma anului 340. Se ar-
gumenteaza cd deciziile sinodului de la Roma (datat aici in primavara
anului 341) nu au intentionat si fie impuse asupra Orientului crestin
in absenta episcopilor risariteni, ci vizau gésirea unui solutii la o pro-
blemi locald, aceea daca mai puteau si fie tratati Atanasie si Marcel ca
episcopi in absenta convingerii evidente ca ei au fost depusi in mod
valid. Sunt examinate si lucririle redactate de cei doi episcopi in aceasta
perioada la Roma: prima Cuvéntare impotriva arienilor, scrisoarea citre
papa lulius si (probabil datind tot de acum) tratatul teologic marcelian
Despre Sfinta Bisericd. Se demonstreazi ca toate aceste lucrdri au ca nu-
mitor comun dorinta puternici a celor doi de a combate erezia pe care
Sf. Atanasie o numea ,erezia ariand’ iar Marcel ,ariomania”. Minutios
examinate si comentate sunt §i semndturile episcopilor apuseni si rasi-
riteni reuniti la sinodul de la Sardica, intentia autoarei fiind aceea de
a convinge ca cele doua aliante amintite mai sus se aflau acum intr-un
proces de reajustare. Marcel si Atanasie se gaseau intr-un dezacord pro-
fund daca si adauce sau nu o completare a Crezului niceean, si multi
dintre rasiriteni nu erau intr-o pozitie atit de intransigentd pe cat lasa
sa se sugereze scrisoarea redactati in numele lor. In orice caz, Marcel s-a
retras din particparea publicd la controversd putind vreme dupi aceea,
dorind mai mult ca sigur sd evite a lua o decizie de rupturi cu Atanasie
sau cu discipolul siu apropiat, Fotin de Smirna. Marcel de Ancira moa-
re aproape treizeci de ani mai tirziu in comuniune cu Atanasie, fira ca
macar si-1 fi condamnat pe acesta din urma.

Autoarea cirtii isi incheie pledoaria printr-o fraza a romancierei engleze
George Eliot: ,,Oamenii fericiti, ca si popoarele fericite, nu au istorie”. Intr-ade-
vér, si Marcel nu are o istorie sau, mai exact, ultimii treizeci de ani din viata lui nu
au o istorie. Este o intdmplare fericitd pentru Marcel, in special daca tinem seama
de evenimentele politico-religioase din acestd perioada (singura sansa pentru el
de a reveni onorabil pe scend ar fi fost cazul in care Constans i-ar fi supravietuit
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fratelui sau, imparatul Constantin; in alte circumstante revenirea lui Marcel ar fi
insemnat pentru acesta cu sigurantd mai mult o pierdere decat un céstig). Riman
o evidenta insa sentimentele de pretuire ale SfAntului Atanasie cel Mare fatd de
Marcel de Ancira: el nu l-a atacat niciodata pe acesta din urma, desi i-a dezavuat
invitaturile teologice, pe care le-a contracarat insi folosind un ,nume de cod” —
»Sabellius”. De aceea Sara Parvis scria in final: ,,Ce putea face Marcel cel mai bine
in aceste circumstante era si stea departe de viata publici - si el chiar asta a facut,
probabil dintr-un amestec de auto-sacrificiu si loialitate fatd de Fotin si dintr-o
convingere ca generatia mai tAnard pur si simplu nu era capabild si-l inteleagi pe
el sau teologia lui. Si astfel ... Marcel s-a lisat sa dispara din istoria secolului al
IV-lea, devenind din ce in ce mai inconsistent, pAni cAnd tot ceea ce a mai ramas
a fost zambetul lui Atanasie”.

Concluzii

Figura si opera episcopului Marcel de Ancyra ramén, fara indoiald, o pro-
vocare inci deschisi pentru teologia viitoare. In orice caz, o mai buni intelegere
poate sa survind doar daci se trece dincolo de ,intelepciunea expertd” in raport
cu Marcel, asa cum de exemplu a fost multd vreme consideratd ca autoritativa
pozitia lui Eusebiu de Cezareea din Contra Marcellum. Rimane cert ca influenta
acestuia a cunoscut apogeul in jurul anului 330, pentru ca patru decenii mai tar-
ziu, in urma unei puternice campanii contra gandirii sale teologice, ea si se stingd
aproape de tot ... Spunem ,aproape” pentru cd, de exemplu, Sfantul Vasile cel
Mare nu a pregetat si duci o luptd sustinuta impotriva lui Marcel si a adeptilor
lui. Este un semn ci autoritatea acestui autor bisericesc ciruia, in general, i se
rezerva citeva referinte intr-o nota de subsol, ar trebui reevaluatd®.

Aceastd motivatie a stat mai mult ca sigur si la baza incitantei lucrari scrise
de cercetitoarea SaraPervis, lucrare pe care am rezumat-o si noi putin mai sus.
Ea poate fi inclusi in cadrul tentativelor din ce in ce mai dese in istoriografia
teologicd apuseand de , reabilitare a unor eretici”?, care in cazul de fatd duce la o
situatie paradoxald: incercarea de reabilitare (mai mult sau mai putin declarata)
a lui Arie duce la pozitia negativi fata de opozantii sai, printre care se numara si
Marcel. Desigur, nu este cazul lucrarii mentionate, care dimpotrivd, doreste sd
ofere o contextualizare cAt mai nuantata controverselor care au continuat si dupa
Sinodul I Ecumenic pentru a extrage cAt mai exact meritele ep. Marcel de Ancira.

8. Parvis, op. cit., p. 251-252.

» Este opinia exprimatid de Joseph T. Lienhard, ,Basil of Caesarea, Marcellus of Ancyra, and
«Sabelliuw”, in Church History58 (1989), p. 157-167.

% Vezi ca exemplu Rowan William, Arius: Heresyand Tradition, Editia a II-a, GrandRapids,
Michigan, 2001.
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Acesta este meritul cartii scrise de S. Parvis, desi anumite teze ale sale par si fie
nesustinabile. Amintim aici doar una dintre ele: aceea a doua partide clar deli-
mitate in epoca amintitd. Credem ca situatia era chiar mai nunatata decit credea
autoarea: spre exemplu, este paradoxala relatia Sf. Atanasie deopotriva cu Marcel
si cu Apolinarie de Laodiceea, desi cei doi se giseau pe pozitii antagonice”. De
asemenea, KelleySpoerl a rispuns afirmativ la intrebarea: a folosit Atanasie retori-
ca anti-marceliand a vremii pentru a-gi expune invigatura trinitard? Acest autor a
aratat ca Atanasie nu a fost influentat, asa cum s-ar putea crede, de autori ca Ori-
gen, Dionisie sau Alexandru al Alexandriei, dar sunt semne ale influentei scrierii
lui Eusebiu de Nicomidia Contra lui Marcel, incepind chiar de la compunerea
lucririi Orationes contra Arianos®™.

Dincolo de astfel de aspecte punctuale, pot fi trase si cAteva concluzii mai
generale. Astfel, nu trebuie niciodatd uitat ci dogmele Bisericii s-au formulat
intr-un anume context socio-istoric si eclesial”’; ele raspund unor anumite pro-
bleme teologice ale vremii, care insd nu atenteaza la valabilitatea lor universa-
I3 (in sensul in care, odatd formulate, ele riman necesare pentru mantuire si
nu pot fi schimbate — noile dogme ale Bisericii, formulate pentru necesitati ale
credinciosilor traind in alte vremuri, avind ca regula de formulare faptul de a nu
se afla in contradictie cu o dogma deja formulatd). Pe de altd parte, orice formuld
dogmaticd formulata, acceptata si receptatd de Biserici exprima o pozitie ,de
mijloc”, de echilibru, pe ciAnd, dimpotrivd, erezia inseamna o accentuare uni-
laterala a adevirului de credintd. Dar gasirea acestui echilibru nu reprezinti o
sarcind usoara: in primul rind, nu se realizeaza de la sine, ci de obicei presupune
conflicte (si nu doar de naturi teologica...), uneori implicAnd condamniri sau
excomuniciri; in al doilea rind, oricAnd se poate ca, respingind o anumita erezie,
sd cazi intr-o altd extremd. Este si cazul ep. Marcel de Ancira care, contribuind
decisiv la respingerea ereziei ariene, a alunecat intr-o altd extremad si a promovat
o erezie de tip modalist.

%7 Detalii la Joseph T. Lienhard, ,, TwoFriends of Athanasius: Marcellus of AncyraandApolli-
naris of Laodiceea”, in Zeitschrift fiir Antikes Christentum 10 (2006), nr. 1, p. 56-66.

% KelleyMcCarthySpoerl, ,AthanasiusandtheAnti-MarcellanControversy”, in Zeitschrif-
tfiirAntikesChristentum 10 (20006), nr. 1, p. 34-55.

¥ Cu ocazia unei conferinte sustinute in 2 mai 2003 la ,DivinitySchool” din Chicago,
Andrew Louth arita ci ortodocsii au o ,,slabiciune”: ,tendinta de a reprezenta invdgitura patristicd
intr-un mod plat, de parcd Piringii Bisericii ar fi trait cu totii in aceeasi epocd, consideratiile de
naturi istorici fiind astfel superflue”. In consecingi, impresia pe care o lasi mai multe istorii ale
dogmei redactate de ortodocsi este aceea ca ele au fost scrise ,,undeva pe Luni’. Textul acestei con-
feringe a fost publicat in volumul colectiv Orthodoxyand Western Culture. A Collection of EssaysHo-
noring Jaroslav Pelikan on His EightiethBirthday; Patrick Henry & Valerie Hotchkiss (eds.); SVSD,
Crestwood NY, 2005, traducere i adaptare in limba roméni Ionut Biliutd, , Teologia istorici si
teoria dezvoltarii doctrinare”, in Idei in Dialog 111 (2006), nr. 10 (25), p. 10-13, aici p. 10.
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In fine, problematica tratati de noi in acest studiu posedi si o relevanti
ecumenica mai putin evidentd la prima vedere, cu care de altfel si incheiem acest
studiu. Referindu-se chiar la acest aspect de echilibru al dogmelor, Par. Dumitru
Stiniloae™ se refera la dialogul dintre Bisericile Ortodoxe si cele Vechi-Orientale,
convingerea sa fiind aceea ca formulele dogmatice, chiar si cele ce tin de Sinoade-
le Ecumenice, pot fi lirgite. Nu este ceva nemaiintélnit in istoria Bisericii. Exem-
plul cel mai elocvent este chiar cel al Sinodului al II-lea Ecumenic de la Constan-
tinopol (381). Atunci cAnd subordinationismul arian nu mai era de actualitate,
aparand insa pericolul celilalt, al directiei sabeliene, s-a trecut la introducerea la
textul de la primul Sinod Ecumenic (Niceea, 325) a expresiilor ,inainte de toti
vecii” si ,a carui impdratie nu va avea sfarsit”, precum si la eliminarea expresiei
niceene ,,din fiinta Tatalui” (care parea ci deduce pe Fiul din Fiinta divina, deci
ar fi putut confunda persoanele in fiinta unica). Este dovada faptului ci ,Bise-
rica a cautat mereu punctul de echilibru intre cele doua tendinte extreme: cea
subordinationistd si cea antitrinitard. Cand acest echilibru a fost periclitat intr-o
latura, Biserica a cautat sa-] restabileasci prin expresii contrare acelei laturi. Dar
cand directia contrara folosea aceste expresii in favoarea ei, Biserica intregea tex-
tul stabilit mai inainte cu expresii opuse acesteia. Prin aceasta s-a exprimat din ce
in ce mai precis adevarul revelat, care transcende orice posibilitate de exprimare
perfectd a lui”. Ce reguld generala se poate extrage de aici? Aceea ca ,echilibrul
formulelor stabilite are permanent un caracter mobil (s.n.). Cauza acestui pro-
gres std in dinamica spiritului uman si in profunzimea inepuizabila a Adevirului
divin. Spiritul uman tinde la o tot mai nuantatd si mai adecvatd exprimare a
nemarginitului adevar revelat™".

Pirintele Stiniloae este asadar absolut convins de posibilitatea reald a imbi-
narii formulei calcedoniene cu cele necalcedoniene. El nu se teme, asa cum fac
unii teologi ortodocsi moderni anti-ecumenisti, s creada in posiblitatea ,largirii”
unor invigituri de credinti formulate de Sinoadele Ecumenice. In speti, teologul
roman propune chiar o formula lirgitd a hotarérii dogmatice de la Sinodul al IV-
lea Ecumenic de la Chalcedon (451)%.

% Dumitru Stdniloae, ,Posibilitatea reconcilierii dogmatice intre Biserica Ortodoxd si Ve-
chile Biserici Orientale”, in O 17(1965), nr. 1, p. 5-27, aici p. 11-12.

U Tbidem, p. 13.

32 [bidem, p. 26-27. Noua formula redati aici, in care expresii necalcedoniene sunt inter-
calate in definitia calcedoniand, reprezintd mijlocul de gisire a unei formule de mediere, in care
expresiile calcedoniene vor fi puse la addpost de orice interpretare nestoriand, iar expresiile necal-
cedoniene vor fi ferite de orice interpretare monofiziti. (In acest fel se va obtine si un echilibru
intre ,extrema’ necalcedoniene, ce inclind spre unitate, si ,extrema’ calcedoniani, ce tinde spre
accentuarea dualitatii).
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Problema suferintei si solidaritatea umana
in gandirea lui C.S. Lewis (1898-1963)"

Introducere

Clive Staples Lewis (29 noiembrie 1898- 22 noiembrie 1963)" s-a niscut
intr-o familie anglo-irlandez la Belfast, Irlanda. Face studii timp de un an la
Cherbourg House, o scoald elementard particulard din Malvern, dupi care face
studii particulare cu W.T. Kirkpatrick, sub a carui indrumare cstigd o bursd
de studii la Oxford, unde obtine cu distinctii o tripla licenti. In anul 1925 este
ales fellow al colegiului Magdalen (Oxford), iar aici predd aproape trei decenii,
pand in 1954, cind se mutd la Cambridge, unde ocupi catedra de literaturd
medievali si renascentisti. In 1956 se cisitoreste cu Joy Davidmann Gresham,
evreicd americana, fostd comunistd atee, convertitd la crestinism in urma lecturii
cartilor sale. In fapt, C.S. Lewis insusi cunoscuse o lungi perioadi atee, pani in
1929, an in care descoperi existenta lui Dumnezeu si se converteste la crestinism
in Biserica anglicand. Dupd propria mirturisire — consemnata intr-unul dintre
cele mai spectaculoase ,jurnale ale convertirii”* — acesta este momentul cind este
ysurprins de bucuria” de a crede in Dumnezeu: ,In ultimul trimestru din 1929
m-am dat batut, am recunoscut ca Dumnezeu este Dumnezeu ... Eram, pesem-
ne, in seara aceea cel mai sovdielnic si mai abdtut convertit din Anglia”. Lupta

“Studiu publicat in volumul 7he Human Condition between Suffering and God s Love. Disea-
se therapy and palliative care, vol. 2, Ed.Reintregirea, Alba Iulia, 2012, p. 185-221.

! Biografiile lui C.S. Lewis sunt din ce in ce mai numeroase. Selectiv, amintim aici: Chad
Walsh, C. S. Lewis: Apostle to the Skeptics. Macmillan, 1949; Walter Hooper, CS Lewis: A Com-
panion and Guide, HarperCollins, 1996; Idem, Through Joy and Beyond: A Pictorial Biography of
CS Lewis, Macmillan, 1982; Douglas Gresham, Jack’s Life: A Memory of C. S. Lewis. Broadman &
Holman Publishers, 2005; Harry Lee Poe & Rebecca Whitten Poe (ed.), C. S. Lewis Remembered:
Collected Reflections of Students, Friends & Colleagues. Zondervan, 2006; Bruce L. Edwards (ed.), C.
S. Lewis: Life, Works, and Legacy, 4 Vol., Praeger Perspectives, 2007; A.N. Wilson, CS Lewis: A
Biography, Harper Perennial, London, 1991; Thomas C. Peters, Simply C. S. Lewis. A Beginner’s
Guide to His Life and Works. Kingsway Publications, 1998.

> C.S. Lewis, Surprins de bucurie. Povestea unei convertiri, trad. Emanuel Contac, Humani-
tas, Bucuresti, 2008.
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insd nu se incheiase, cici vor mai trece incd doi ani pAnd C.S. Lewis va face saltul
de la credinta deistd la credinta in lisus Hristos.

Autor a peste cincizeci de lucrari, C.S. Lewis a scris studii de literaturd me-
dievald si critica literara (7he Allegory of Love: A Study in Medieval Tradition, En-
glish Literature in the Sixteenth Century Excluding Drama), romane de fictiune
stiintifica (Space-Trilogy), scrieri pentru copii’, dar si lucriri de apologetici si
eticd crestind®. Acestea din urmd impresioneaza prin rigoarea logicd, prin stilul
limpede i argumentatia clard, prin modul stralucitor si viu prin care se adreseaza
cititorului. De altfel, incd din timpul vietii Lewis a devenit celebru in Marea
Britanie gratie conferintelor despre crestinism, transmise la radio in timpul celui
de-al doilea razboi mondial.

Majoritatea scrierilor importante cu caracter crestin ale lui C.S. Lewis au
fost traduse si in limba rom4na®. Spre deosebire insd de alte traditii crestine®,

3 Este vorba de ciclul de sapte romane din seria Cronicile din Narnia, dintre care unele
au fost recent ecranizate cu mare succes la public. Intreg ciclul a fost publicat la editura Rao,
Bucuresti, in 2009: Sifonierul, leul si vrijitoarea [ The Lion, the Witch, and the Wardrobe (1950)],
Pringul Caspian [ Prince Caspian (1951)], Cildtorie pe mare cu ,,Zori de zi” [ The Voyage of the Dawn
Treader (1952)], Jiltul de argint [The Silver Chair (1953)], Calul si biiatul [The Horse and His
Boy (1954)], Nepotul magicianului [The Magicians Nephew (1955)] si Ultima bitalie [The Last
Battle (1956)].

# C.S. Lewis a facut parte din 7he Inklings, un grup format din scriitori si profesori de
la Oxfrod, ce discutau chestiuni literare. Un alt membru marcant al grupului, J.R.R. Tolkien,
autorul trilogiei 7he Lord of the Rings, a avut o influentd puternici in convertirea lui Lewis la
crestinism. Dupd spusele lui W.Hooper, el este ,,unul dintre oamenii care i-au adus credinta” lui
C.S. Lewis. (Cf. C.S. Lewis, Despre lumea aceasta si despre alte lumi, trad. Bianca Rizzoli, Humani-
tas, Bucuresti, 2011, p. 15.) Acesta din urma i-a purtat recunostint si pretuire de-a lungul vietii,
scriind si recenzii la cirtile lui Tolkien: Hobbitul si Stapdnul inelelor. (Vezi Ibidem, p. 128-129,
respectiv 130-140). Detalii la Humphrey Carpenter, 7he Inklings: C. S. Lewis, J. R. R. Tolkien,
Charles Williams and their friends. George Allen & Unwin, 1978; Colin Duriez , David Por-
ter, The Inklings Handbook: The Lives, Thought and Writings of C. S. Lewis, J. R. R. Tolkien, Charles
Williams, Owen Barfield, and Their Friends, 2001; Colin Duriez, /. R.R. Tolkien And C.S. Lewis:
The Story Of A Friendship, Sutton Pub Ltd, 2005; Diana Glyer, 7he Company They Keep: CS Lewis
and JRR Tolkien as Writers in Community, Kent, OH: Kent State University Press, 2007. in limba
romina vezi volumul coordonat de Rodica Albu, conferentiar la ,Al. 1. Cuza” din lasi: Inklings.
Litera si spiritul, Ed. Universitagii ALI. Cuza, lasi, 2004.

> C.S. Lewis, Despre minuni. Cele patru iubiri. Problema suferintei, Humanitas, Bucuresti,
1997; Idem, Sfaturile unui diavol bitrin citre unul mai tdndr, trad. Sorana Corneanu, Hu-
manitas, Bucuresti, 2003; Idem, Crestinism, pur si simplu, trad. Dan Ridulescu, Humanitas,
Bucuresti, 2004; Idem, Desfiintarea omului, trad. Petruta-Oana Naidut, Humanitas, Bucuresti,
2004; Idem, Treburi ceresti. Lecturi zilnice 2 vol., trad. Mirela Adiscilitei, Humanitas, Bucu-
resti, 2005; Idem, Ferigi si elefanti si alte eseuri despre crestinism, trad. Emanuel Contac, Huma-
nitas, Bucuresti, 2011.

¢ Vezi de exemplu Joseph Pearce, C.S. Lewis and the Catholic Church, Ignatius Press, San
Francisco, 2003.
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literatura teologicid ortodoxd roméneasca nu i-a acordat insd atentia cuvenita’.
Este un fapt regretabil, tinind mai ales cont de prestigiul din ce in ce mai mare
pe care a inceput sd-l aiba gandirea lui Lewis, precum si de modul in care acesta a
reusit sa ofere raspunsuri la intrebarile esentiale ale umanititii, rispunsuri in care
credinta este sustinutd intr-un mod consistent de ratiune.

Un exemplu elocvent il constituie §i problema suferingei, mai exact a naturii
si scopului pe care aceasta il are in viata oamenilor®. Este motivul pentru care in
studiul de fatd ne vom opri asupra modului in care strilucitul eseist care a fost
C.S. Lewis a incercat sd rispundd dilemei: daci Dumnezeu este bun si atotpu-
ternic, cum de ingaduie ca fipturile pe care le-a creat si sufere durerea? Lewis a
subliniat ci raspunsul la aceasta intrebare nu se reduce la o solutie intelectuala,
ceea ce ne-a facut sa cercetam mai indeaproape in opera acestuia solutia - si, dupa
cum se va vedea, ea va trimite la curaj, la simpatia i intrajutorarea umana si mai
ales la iubirea lui Dumnezeu.

Problema dureri?®

Problema durerii a constituit tema unui eseu al lui C.S. Lewis publicat in
anul 1940'. Probabil ci nu putea fi ales un moment mai propice, la inceputul
celui de-al doilea rizboi mondial, desi problematica este analizatd la un nivel
universal-valabil: ,unicul scop al cartii este de a dezlega problema intelectuald a
suferintei”, marturiseste Lewis, prezentindu-si insd lucrarea ca ,opera unui laic
si a unui amator”"". In fapt, avem de-a face cu o striluciti argumentatie despre

impletirea paradoxald intre suferinta umana si iubirea divini. Punctul de plecare

7 De retinut este ca un teolog ortodox contemporan de prestigiul ep. Kallistos Ware I-a
pretuit mule pe C.S. Lewis, intrebdndu-se dacd nu cumva in cazul acestuia din urmai avem de-a
face cu un ,,ortodox anonim”. Episcopul de Diokleia aratd ci Lewis avea tendinta sd ,,ne idealizeze
pe noi ortodocsii” si afirma: ,desi contactele personale ale lui C.S. Lewis cu Biserica Ortodoxi nu
au fost multe, gindirea sa este adesea intr-un acord profund cu pozitia ortodoxa”. Sunt identifi-
cate urmitoarele puncte comune ale gandirii lui Lewis cu teologia ortodoxa: 1) o inclinatie fatd
de teologia apofatici, 2) Intruparea si Sfanta Treime, 3) caracterul sacramental al creatiei si 4) vo-
catia persoanei umane.Cf. Kallistos Ware, ,,C.S. Lewis: An «Anonymous Orthodox»?”, Sobornost
17 (1995), nr. 2, p. 9-27.

8 Pentru o comparatie a viziunii crestine despre suferintd a lui Lewis, in raport cu cea a lui
Fr. Nietzsche si a Mariei Zambrano vezi Maria Petrescu, ,,Suferinta. Extreme si mediere in men-
tal”, in Transilvania nr. 1 (2008), p. 64-69.

? Pentru comentarii la viziunea crestind lui C.S. Lewis asupra problemei durerii a se vedea
mai ales Robert Walter Wall, , The Problem of observed Pain: A Study of C.S. Lewis On Suffe-
ring”, in Journal of the Evangelical Theological Society nr. 4 (1983), p. 443-451.

' Vezi traducerea roméneascd a lui Vlad Russo in C.S. Lewis, Despre minuni. Cele patru
iubiri. Problema suferingei, p. 333-451.

" [bidem, p. 333-334.
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il constituie convingerea prezentei universale a rdului'” si a suferintei in lume.
Este un fapt cutremuritor, aparent aflat in totald contradictie cu ideea existentei
unui Dumnezeu bun i iubitor, Care lucreaza asupra creatiei Sale. Dar aici este o
falsd contradictie, iara toatd argumentatia ficutd in continuare de C.S. Lewis este
meniti sa demonstreze acest fapt'.

Primul aspect al , realititii divine” asupra caruia se opreste autorul este atot-
puternicia divind. Privitd din aceasta perspectivd, problema durerii se pune in
termenii urmitori: ,Daci Dumnezeu ar fi bun, ar dori ca toate creaturile Sale
sa fie deplin fericite, iar daca ar fi atotputernic, ar fi in stare si infiptuiasci ceea
ce doreste. Dar creaturile nu sunt fericite. Prin urmare, Dumnezeu e lipsit fie de

12 Acest riu are o structuri metafizici. Intr-unul din cele mai strilucite cirti scrise de el, C.S.
Lewis isi imagineazd un dialog intre un diavol ,bitrin” citre ucenicul siu. Astfel se ajunge la o
subtild descriere a mecanismului prin care diavolul il ademenegste si in cele din urma il tine inchis
pe om in capcana rdului. Mai intai de toate, ni se atrage atentia,
neascd poate face doud greseli la fel de insemnate, dar opuse. Una e sd nu creadi in existenta lor. A
doua e sd creada in ea si si~si batd capul cu diavolii in prea mare si ddundtoare masurd. Ei ingisi se
bucuri la fel de ambele erori si-i vor saluta pe materialist, ca si pe magician, cu aceeasi desfatare”.
Idem, Sfaturile unui diavol bétrin citre unul mai téndr, p. 9. In continuare, ni se aduce aminte de
diavolul este ,tatdl minciunii”. Dintre metodele utilizate de el pentru amégirea omului spicuim in

«n

in ce priveste diavolii, rasa ome-

continuare: diavolul te indepirteaza de lucrurile universale i te indeamni de te preocupi de “su-
voiul experientélor imediate ale simgurilor”. De asemenea, el: te impiedica si crezi in neobisnuit,
preferand si te ¢ind legat de banalul lucrurilor, pe care le numeste ,viatd adeviratd’; te va face si
neglijezi lucrurile spirituale mici (cu care trebuie sd incepi), in schimbul lucrurilor mari (care la
inceput te depisesc); te aduce in starea in care si practici scrutarea de sine timp de un ceas fard si
descoperi nici unul din acele lucruri care sar in ochi oricui a triit vreodatd in aceeasi casi cu tine; te
tine cAt mai departe de orice intentie de a te ruga, iar daci totusi vrei si te rogi, te va indrepta spre
rugiciunea spontand, neconventionald si in afara oriciror canoane (in acelasi registru, diavolul te
lasd sd consideri cu totul neimportanta pozitia corpului in vremea rugiciunii); iti deviazi mintea
de la Dumnezeu spre tine: atunci cind te rogi pentru curaj, te face si te simgi tu insuti curajos,
cand te rogi pentru indurare, te face si te consideri deja iertat; luptd impotriva ta cu arma compli-
citdtii multumite cu viaga; te indeamna si-ti versi riutatea in capul vecinilor cu care te intAlnesti in
fiecare zi, si bundvointa sa ti-o risipesti aiurea, diluata in imaginar etc. Lista este mult mai lunga,
dar cel mai bine ar fi ca cititorul si o parcurgd de unul singur, in liniste, meditdnd la modul in
care satana incearca si-ti ia sufletul, fard a-ti da nimic in schimb. (Constient fiind ci nimeni nu
se poate sustrage, cat triieste, de la acest ,razboi stint”. Cf. Idem, Treburi zilnice vol. 2, p. 121).

3 [bidem, p. 344: ,A intreba dacd universul asa cum il vedem pare mai degraba lucrarea
unui Creator bun si intelept ori lucrarea hazardului, indiferentei sau relei-vointe inseamni a omite
de la bun inceput toti factorii relevanti pentru problema religioasi. Crestinismul nu e concluzia
unei dezbateri filozofice privind originile universului: este un eveniment istoric ce urmeaza inde-
lungatei pregitiri spirituale a umanitdtii ... El nu e un sistem in care ar urma s potrivim realitatea
incomoda a durerii: este el insusi una din realitatile incomode ce trebuie potrivite in orice sistem
fiurit de noi. Intr-un sens, el creeazi, mai degraba decat rezolvd, problema durerii, cici durerea
n-ar fi reprezentat o problemi de n-am fi primit, o datd cu experienta zilnici a acestei lumi a dure-
rii, asigurarea — pe care o socotim valabild — cd realitatea ultimi este dreapta si iubitoare”.
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bunitate, fie de putere, fie de amandoud™'. Tarisi, problema este una prost pusa.
Pentru a intelege cit de cAt omnipotenta divina, trebuie sa precizim ca aceasta
inseamna ,puterea de a face tot ce e intrinsec posibil, nu de a face intrinsec-im-
posibilul”, ceea nu reprezinta insd o limitare a puterii Sale®.

Realitatea lumii in care triim este una guvernatd de principii rationale si legi
generale, fira insd ca acest lucru si excluda posibilitatea minunilor'®. Ficind ana-
logie cu jocul de sah, marcat de reguli clare, Lewis subliniaza ci starea in care se
afla lumea noastrd implicd in mod absolut necesar si posibilitatea durerii (strins
legatd, dupd cum vom vedea, de exercitarea liberului-arbitru)'’. Poate cd lumea
noastrd nu este ,cea mai buni dintre lumile posibile”, dar este singura posibila!
(,Lumile posibile” sunt lumi pe care Dumnezeu ar fi putut si le facd, dar nu le-a
facut.) Atotputernicia divina inseamna asadar si libertate absolutd a voii si lucrarii
divine. Dumnezeu nu e conditionat de nimic exterior Lui: ,Libertatea lui Dum-
nezeu constd in faptul ci actele Sale nu sunt produse de vreo cauza alta decit El
insusi si ca nu li se opune nici un obstacol exterior — ca bunatatea Lui e ridacina

din care cresc toate actele Sale, iar atotoputernicia Sa, aerul in care infloresc™'®.

' Idem, Despre minuni. Cele patru iubiri. Problema suferinei, p. 346.

5 Ibidem, p. 347. Altfel spus, lui Dumnezeu ii poti atribui miracole, dar nu lucruri fira
noima. Albert Einstein sublinia acelagi lucru atunci cAnd spunea ci ,Dumnezeu nu joaci zaruri”.

16 Ibidem, p. 352. Vezi mai pe larg o altd lucrare a lui C.S. Lewis, Despre minuni, editia a
I1I-a, trad. Sorin Mirculescu, Humanitas, Bucuresti, 2007.

7" Ibidem, p. 352-353: ,Putem pesemne s ne inchipuim o lume in care Dumnezeu ar fi
corectat urmirile acestei rele folosiri pe care fapturile Sale o dau, clipd de clipd, liberului-arbitru:
ficAnd grinda de lemn s devind ca un fir de iarba cind ar fi utilizatd ca arma, iar aerul s refuze si
mi se supuna dacd as incerca s generez in el unde sonore ce poartd minciuni sau insulte. O ase-
menea lume insd ar fi una in care faptele rele ar fi cu neputintd si in care, drept urmare, libertatea
vointei ar fi nuld; mai mult chiar, daci principiul ar fi dus p4na la concluzia sa logici, gndurile
rele ar fi cu neputintd, cici materia cerebrald de care ne folosim atunci cind gandim ar refuza si-si
indeplineasci menirea atunci cind am incerca si formulim asemenea ganduri. Intreaga materie
din jurul unui picitos ar fi pasibili de modificiri impredictibile. Ci Dumnezeu poate modifica
felul de a fi al materiei — si o face cAnd si cAnd —, producind ceea ce numim miracole, este parte
a credingei crestine; dar insasi notiunea de lume 0bi§nuit51, si ca atare stabila, cere ca acestea si fie
foarte rare. Intr-o partida de sah ii poti face adversarului anumite concesii arbitrare, care sunt, in
raport cu regulile jocului, ce sunt minunile in raport cu legile naturii. Te poti lipsi de un turn sau
ii poti permite citeodatd celuilalt si dea inapoi o mutare neatentd. Dar daci i-ai permite tot ce,
intr-un moment sau altul al partidei, s-ar nimeri si-i convina — daci toate mutrile lui ar putea fi
date tnapoi si toate piesele tale ar dispdrea indata ce pozitia lor pe tabli n-ar fi pe placul lui -, nu
mai poate fi vorba de niciun fel de joc. La fel e si cu viata sufletelor in cadrul unei lumi: legi bine
stabilite, consecinte dezvaluite de necesitatea cauzald, intreaga ordine naturald sunt deopotriva
limite intre care se afld prinsa viata obisnuita si singura conditie care face cu putintd o asemenea
viat, oricare ar fi ea. Incercati si excludeti posibilitatea suferintei pe care o presupune ordinea firii si
existentei liberului arbitru, si veti vedea ci ati exclus viata insdsi (s.n.)”.

'8 [bidem, p. 353-354.
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Urmitorul aspect al , realititii divine” analizat teoretic de C.S. Lewis vizeaza
bunatatea lui Dumnezeu. Dificultiti in intelegerea bunatitii divine provin din
aceea ci, dacdi Dumnezeu este infinit superior si in consecintd mai intelept decat
noi, atunci judecata Lui trebuie sa fie diferita de a noastra (bineinteles, inclusiv in
privinta binelui i raului). Altfel spus, este posibil ca ceea ce noud ni se pare bun
sd nu fie asa si in ochii Sii, iar ceea ce noud ni se pare rau si fie de fapt bun. Pe
de alta parte, existenta unei constiinte morale in noi, capabila sa identifice ceva
,bun” si ,rau”, face ca aceste notiuni si nu fie in mod absolut diferite de ceea sunt
intrinsec binele si raul. Doar postularea unei caderi totale a omului prin pacatul
strimosesc ne-ar putea conduce la o idee contrarie, dar Lewis a respins cu tirie
aceastd conceptie calvinistd'. El scrie: ideea lui Dumnezeu despre ,,bunitate” dife-
rd de a noastra; ,,nu trebuie sd te temi insd ca, apropiindu-te de ea, ti se va cere pur
si simplu sa-ti ristorni propriile norme morale”. Acest norme etice umane sunt
deci valide, chiar i atunci — sau mai ales — cAnd sunt confruntate cu cele divine.

Viziunea noastra asupra iubirii lui Dumnezeu consta mai ales in identifica-
rea iubirii cu blandetea. Cu o noti de ironie, C.S. Lewis descrie imaginea omului
contemporan despre Dumnezeu nu ca un Tatd, ci mai degrabi ca un bunic ce-
lest ce manifestd fatd de oameni o ,bunivointi senild”; este un Dumnezeu Care
ne-ar spune despre orice ne-ar fi pe plac: ,Ce conteazd atita vreme cit ei sunt
multumiti?”, ca si cum singura Sa voie ar fi ,,s3-i vadd pe tineri bucurdndu-se”, al
Carui plan universal ar fi acela ca la sfarsitul fiecarei zile sa spuna ca , toatd lumea

s-a distrat pe cinste”*".

' Unii dintre exegetii gindirii lui C.S. Lewis si-au pus intrebarea daci nu cumva aceasta,
respingind conceptia lui Calvin despre ciderea totald a omului, nu a fost cumva arminist. Ar-
minianismul este o invigiturd privitoare la mantuire asociata cu numele teologului olandez Ja-
cob Arminius (1560-1609). Principiul fundamental al arminianismului este respingerea predesti-
ndrii, corolatd cu afirmare corespunzitoare a libertagii voingei umane. La scurt timp dupa moartea
sa, urmasii lui Arminius (numit mai tarziu Arminieni) au prezentat o declaratie a autorititilor de
stat din Olanda in care erau stabilite cinci articole de doctrind: (1) decretul divin al predestini-
rii este conditionat, nu absolut, (2) ispasirea este in intentie universald, (3) omul singur nu poa-
te sa exercite o credintd mantuitoare, ci necesitd ajutorul lui Dumnezeu pentru a atinge aceasta
credingd, (4) desi harul lui Dumnezeu este o conditie necesara efortului uman, el nu acionea-
74 irezistibil asupra omului, (5) credinciosii sunt in misuri si reziste pacatului, dar nu sunt dincolo
de posibilitatea de a cidea din har. In esenti, Arminienii au sustinut ci Dumnezeu di un ajutor in-
dispensabil in méntuire, dar ci in cele din urmi aceasta tine de voinga libera a omului. Vezi Rev.
Zach Dawes, ,,C.S. Lewis: Calvinist or Classical Arminian?”, text disponibil la adresa electronica:
http://evangelicalarminians.org/files/c.s.%20lewis%20-%20calvinist%200r%20classical %2 0ar-
minian.pdf (accesatd la 11.02.2012). In fapt, dupi cum a aritat si ep. K. Ware (vezi supra nota 7),
C.S. Lewis nu este un arminist, ci un ,ortodox’; doctrina sa nu este una indreptata impotriva lui
Calvin, ci una care respectd fidel textul Sfintei Scripruri.

2 C.S. Lewis, Despre minuni. Cele patru iubiri. Problema suferingei, p. 356.

2 [bidem, p. 357.

203



Ciprian lulian Toroczkai

O astfel de imagine idilicd nu tine insd cont de faptul ci, desi exista blandete
in iubire, cele doud notiuni nu sunt intersanjabile. Mai mult, cind bl4ndetea e
rupta de celelalte elemente ale iubirii, ea implicd o anumita ,indiferentd funciard
fatd de obiectul siu”, ba chiar un anumit dispret fata de el. Texte biblice despre
raportul intre Dumnezeu-Creatorul si creatia Sa vadesc o alta fatd a iubirii. Mai
intai, din textul de la Evr. 12, 8, vedem ca ,risfatatii sunt bastarzii; fiii legitimi,
cei care trebuie s3 ducd mai departe traditia familiei, sunt certati”*. Apoi, regasim
alte imagini biblice ale iubirii lui Dumnezeu fatd de oameni, cum ar fi cea simila-
ra a unui artist fata de produsul artei sale (vezi imaginea despre olar si lut), a unui
om fata de animal (vezi pastorul si oile sale), a unui tatd fatd de fii lui (ca in ruga-
ciunea domneasca) — ce implici ideea de iubire autoritard, pe de o parte, respectiv
de iubire ascultatoare, pe de alta — si, in fine, a sotului fata de sotia sa. Ultimele
doud imagini - i in special cea din urma — aratd elocvent ci iubirea nu este tot
una cu blindetea (in sens de tolerantd nelimitatd). Dimpotrivd, iubirea reclama,
prin propria-i naturd, desavarsirea fiintei iubite, iar simpla ,blindete” ce tolereazi
orice la persoana iubitd, cu exceptia suferintei, se videste a fi la antipodul iubirii.
»lubirea poate intr-adevar iubi cAnd fiinta iubita si-a pierdut frumusetea: nu insd
fiindca si-a pierdut-o. Iubirea poate trece cu vederea orice cusur si poate iubi in
ciuda lor: dar ea nu poate renunta sa doreascd indepartarea lor. Iubirea e mai sen-
sibila decit ura la orice cusur al fiintei iubite ... ea ¢ aceea care iarta cel mai mult,
dar uitd cel mai putin: se multumeste cu putin, dar cere tot”.

In crestinism, iubirea unui Dumnezeu fati de creatia Lui se descrie cel mai
bine ca un ,foc mistuitor” (vezi Ieremia 31, 20, Osea 11, 8, Mt. 23, 37). Pentru
a intelege problema suferintei, trebuie asadar si ne reamintim mereu ca nu omul
este centrul, ca Dumnezeu nu existd in vederea omului si nici micar omul in
vederea lui insusi (vezi Apoc. 4, 11). Noi nu am fost creati ca si-L iubim pe
Dumnezeu (desi, e adevarat, am fost creati g7 pentru asta), ci pentru ca El s3 ne
iubeascd pe noi; Dumnezeu este ,subiectul”, pe cAnd noi ,obiectul” iubirii. In
consecintd, ,a cere ca iubirea lui Dumnezeu si se multumeasca cu felul nostru
de a fi inseamna a cere ca Dumnezeu si inceteze a mai fi Dumnezeu: fiindca El
este ceea ce este, ¢ in firea lucrurilor ca iubirea Lui sd fie impiedicatd si alungatd
de anumite pete ale naturii noastre, si fiindca El ne iubeste deja, trebuie sa se
striduiasca sa ne faci demni de a fi iubiti”. Abia atunci cind ,felul nostru de a fi
va naste in El iubire fird de oprelisti”, abia atunci ,vom fi cu adevirat fericiti”*.

A trii iubirea lui Dumnezeu cu adevirat inseamna a trai conform exigentelor
Sale, ca potrivire a dorintelor noastre cu dorinete Lui. Locul fieciruia dintre noi

22 Tbidem, p. 358.
3 bidem, p. 362.
2 Ibidem, p. 364.
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in lume e harazit de Dumnezeu in planul Sau, iar atunci cAnd ne atingem scopul
pentru care am fost creati, firea noastra isi gaseste implinirea. Dobé4ndirea fericirii
noastre vesnice depinde de alegerea noastri. Scopul nostru ca oameni este unic —
atingerea asemandrii cu Dumnezeu, adici ,a fi aidoma lui Hristos”. Ce se intAm-
pld insa atunci cand omul alege nesupunerea este descris in prima carte a Sfintei
Scripturi. De altfel, Cartea Facerii prezintd o realitate care se afla in contradictie
cu simgémintele noastre obi§nuite, care par sa ne ofere circumstante atenuante
in privinta ticilogiei omului®. Una din sarcinile crestinismului este de face in
ata fel incit omul si-si redobandeasca vechiul sentiment al pacatului. Paradoxal,
de indatd ce redescoperim starea cazutd in care ne aflim, ,mania” lui Dumnezeu
nu mai apare ca o ,doctrind barbard”, ci ca ceva inevitabil, ,,un simplu corolar al
bunatatii Sale™.

Existenta reald a pacatului in lume, la toti urmasii lui Adam, il pune pe C.S.
Lewis in postura de a examina teoria transimterii pacatului strimosesc. El nu
incearca si afle un raspuns definitiv al modului in care ale loc transmiterea, ci se
opreste la doud convingeri indiscutabile: 1) ci noi am pacituit ,,in Adam” si 2) ci
i-ar f1 stat in putere lui Dumnezeu ca printr-un decret (miracol) si stearga pacatul
lui Adam de la urmasii acestuia, dar acest lucru n-ar fi insemnat un bine: ,atunci
lumea, sprijinitd si indreptatd astfel prin interventia Divind, ar fi fost o lume in
care nimic n-ar fi atdrnat vreodatd de alegerea ficutd de om, in care orice alegere
ar fi incetat de fapt, datd fiind incredintarea ca una din alternativele aparente
aflate inaintea noastra n-avea sa duci la nici un rezultat, nefiind prin urmare o
alternativa reala. Dupa cum am vazut, libertatea jucitorului de sah e strins legatd
de rigoarea cu care e impartitd tabla i cu care se fac mutirile™.

Picatul strimosesc a constat in algerea sinelui propriu in detrimentul lui
Dumnezeu. Existenta individuala (,eu”-1) implicd de la bun inceput pericolul
idolatrizrii sale. Pentru a trdi in Dumnezeu este necesar si aibd loc un act de

> Ibidem, p. 370 s.u. Psihanaliza a accentuat aceastd convingere a ,nevinovitiei” omului
modern, postuland ideea ci rusinea este un lucru primejdios si vitdimator. Refularea este un alt soi
de spovedanie, una pervertitd, care cere ,,s3 scoatem totul afard” nu pentru a ne smeri, ci fiindci
ytotul” e natural si nu trebuie si ne fie rugine de el.

% Ibidem, p. 372-373. Orice (auto)amigire a omului in ceea ce priveste starea sa reald tre-
buie asadar sd dispara: poate ci uneori pdrem buni, dar nu suntem. Picatul nu se sterge odatd cu
trecerea timpului (dimpotriva, el sporeste). Vindecarea vine doar de la lisus Hristos, Cel Ce a plitit
pretul iertdrii noastre. Apoi, trebuei sd ne pazim de sentimentul ¢i ,numirul ofera sigurantd”. Ca-
racterul universal al pacatului nu exclude defel vina fieciruia dintre noi. C.S. Lewis respinge, dupd
cum ne-am astepta, atit negarea ciderii omului, cit si teoria opusi, a ciderii totale a omului. In
paralel, este respinsi si starea ,,de morgd” a omului: crestinismul reprezinti ceva optimist, pozitiv,
nu o religie a tristetii. Vezi lbidem, p. 379.

7 Ibidem, p. 383. Ultima fraza ne trimite chiar la problema prezentei suferintei in lume.
Vezi si supra nota 13.

205



Ciprian lulian Toroczkai

renuntare, iar aici descoperim ,riscul” divin (deopotrivd cu toate meritele sale,
desigur). Departindu-se de voia dumnezeiascd, omul a decazut; spiritul siu a
devenit ,din stipan al naturii umane un simplu locatar al propriei sale case, ba
chiar un prizonier”. C.S. Lewis nu se sfieste chiar si afirme ca dupi cidere apare
o0 noua specie de oameni, marcata de o alterare radicald a constitutiei umane?.

Prestiinta lui Dumnezeu a cunoscut ciderea inca dinainte ca ea sd aiba loc, dar
acest fapt nu-L face vinovat pe Dumnezeu. El nu este cauza riului in lume. ,Lumea
este un dans in care binele, pogorindu-se de la Dumnezeu, e tulburat de raul ce se
inaltd din mijlocul fapturilor, conflictul ce rezultd de aici fiind rezolvat prin asuma-
rea de citre Dumnezeu a patimirilor pe care riul le produce”. Dar nu asta este voia
lui Dumnezeu. Desi imaginea descrisd anterior este realitatea in care trdim, trebuie
si fim siguri cd, daca omul ar fi rimas inocent, planul divin ar fi rimas acelasi, iar
Dumnezeu ,ar fi putut inchipui un intreg simfonic*” la fel de minunat” (ba chiar
mai frumos decit al lumii in starea in care e acum, am spune noi...)*.

Dupa ce a ardtat ca omul, ca specie, e o ,fiinta stricatd”, iar binele, in starea
de acum, inseamna in primul rind un bine care vindecd sau care indreaptd, Lewis
analizeaza in amanunt®' durerea umana*. Tot asa cum riul nu are cauza in Dum-

% Vezi Ibidem, p. 392-393.

% Philip Tallon, ,, Evil and The Cosmic Dance: C. S. Lewis and Beauty’s Place in Theodicy”,
in C. S. Lewis as Philosopher: Truth, Goodness and Beauty, InterVarsity Press, London, 2008, p.
195-210.

3 C.S. Lewis, Despre minuni. Cele patru inbiri. Problema suferingei, p. 393. C.S. Lewis isi
pune inclusiv problema stérii in care s-ar afla alte lumi locuite (daci ele ar exista): ,,Cred ci cel mai
semnificativ mod in care putem afirma libertatea reald a omului este de a spune ci daci exista si
alte specii rationale in afara omului, specii ce ar exista intr-o altd parte a universului acesta, nu e
nevoie si presupunem ci au suferit ciderea”. Cf. lbidem, p. 394. Mai multe detalii in Idem, Ferigi
si elefanti..., p. 101-111 (eseul ,Religie si rachete”).

3! Interesant este cd la baza acestei analize stau si observatii empirice, furnizate lui de dr. R.
Havard. Vezi Anexa publicata in fbidem, p. 450-451. Spicuim de aici urmitoarele aspecte: ,Du-
rerea psihicd e mai putin dramatici decit cea fizicd, dar e mai rispAnditd si mai greu de indurat”;
»Incercarea frecventi de a o ascunde face si creasci povara ... daci totusi cauza e acceptati si e pri-
vitd in fatd, conflictul va purifica si intdri caracterul, si in timp durerea trece de obicei”; ,Durerea
oferd un prilej de eroism; prilejul este folosit uimitor de des”.

2 C.S. Lewis se preocupa nu doar de problema durerii umane, ci si animale! Nu insistim
insa asupra acestui aspect, ci ne limitim la a expune pe scurt modul original in care autorul in-
cearca sa explice prezenta ,suferintei” in regnul animal. Aici nu se pune problema pacatului (si a
virtutii), deci suferinta nu pare a tine de picat. Se pun totusi trei chestiuni: 1) ce suferd animalele?
2) cum pitrunde boala §i durerea in lumea animala?, 3) cum se poate impica suferinta animald
cu dreptatea lui Dumnezeu? Zbidem, p. 430. Inainte de toate, prezenta durerii in mediul ne-uman
tine mai mult de domeniul speculatiei. Exista o sensibilitatea in lumea animald (diferentiata in
functie de ,,complexitate”), dar neavind suflet, animalele sufera intr-un mod diferit fatd de om.
De foarte multe ori oamenii au tendinta antropomorfizirii, dar in loc si se spund ,,animalul acesta
simte durere”, descrierea corectd ar fi ,,durerea are loc in acest animal”. Ibidem, p. 432. in al doilea
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nezeu, nici suferinga nu il are pe El drept cauzi, ci pe om. In aceeasi misuri, tot
omul e vinovat de producerea durerii in lume, nu aceasta din urma*.

Durerea este resimtita de om atat la nivel fizic, cat si spiritual. Rolul ei
este de a ne face congtienti ca nu suntem simple fapturi imperfecte ce trebuiesc
desavarsite, ci ,,razvratiti ce trebuie sd depund armele”. Dar spiritul omenesc ,nici
nu va incerca macar si se desfaca de inddratnicie citd vreme toate ii par si-i mear-
ga din plin”. Drept urmare, durerea este cea care cere sa fie ascultatd. ,Dumnezeu
ne e soapta in placeri, ne e glas in constiinga, dar tipat in durere: ea este megafo-
nul cu care El trezeste o lume surdd™.

Datorita caracterului ei cu neputinti de ignorat, durerea poate avea urmdri
duble: pe de o parte, poate duce la razvritire, pe de alta parte, constientizata si
asimilatd, durerea poate oferi omului ciinta®. Daci fiecare dintre simte insd ci
cei ,rdi” meritd sd sufere pentru pacatele lor, nu acelasi lucru se intdmpla cind
ii vedem pe cei drepti suferind. Pare atunci ca Dumnezeu este nedrept, ba chiar
sadic. C.S. Lewis arata cd, si in acest caz, Dumnezeul Cel Prea Tnalt se vadeste
a fi tot milostiv. E un fel de milostenie paradoxald, mai greu de inteles: pe de o
parte, ,suntem inmdrmuriti vizind cum se abate nefericirea asupra oamenilor
cumsecade, incapabili sd ridice glasul, demni de toatd stima — asupra mamelor
muncite §i destoinice sau asupra micilor negustori harnici i chibzuiti, asupra
celor ce-au trudit din greu si-n chip cinstit pentru firdma lor de fericire...”. Pe
de alta parte, Cel Ce i-a facut pe acesti oameni vrednici ,ar putea avea intr-

rand, conceptia conform cireia originea suferintei animalelor tine de ciderea in picat a omului,
este respinsi de C.S. Lewis. Acesta este de opinie ci animalele ar fi cunoscut deciderea odati cu
ciderea Satanei, deci inainte de ciderea protopirintilor umani. Vezi lbidem, p. 433. In al treilea
rind, in starea cizuta a lumii existd diferentiere intre gradele de suferintd animali (spre exemplu,
o moluscd nu ,suferd” ca o maimutd). Fird a ajunge in acel punct in care si vorbeasca despre
ynemurire” la animale, Lewis leagd totusi destinul animalelor de cel al omului (fiind asadar firesc
ca cel putin unele dintre animale si impirtiseasci destinul omului). In opinia sa, singurul animal
ynatural” este cel domestic (nu cel silbatic, cum am fi inclinati si credem). ,,Cand presupunem
cd personalitatea animalelor domestice e in mare masura un dar al omului ... presupun, fireste, ci
numai foarte putine animale aflate in starea lor silbaticd ajung de fapt la «sine» sau ego. Dar dacd
unele ajung si daci e plicut bunicitii lui Dumnezeu ca ele si traiasca iar, nemurirea lor va fi legatd
si de om — de astd datd nu de stipanul individual (ca in lumea de aici, n.n.), ci de umanitate”.
Ibidem, p. 438-439.

3 Ibidem, p. 397: ,Omul, nu Dumnezeu, e acela care a niscocit roata de tortura, biciul,
temnita, sclavia, pusca, baioneta si bombele; sdricia si munca istovitoare sunt urmarea cupiditatii
si neroziei omenesti, nu a asprimilor naturii”.

34 Ibidem, p. 399-400.

3 Ibidem, p. 402: ,Durerea inteleasi ca megafon al lui Dumnezeu este un instrument
cumplit; ea poate duce la rizvratirea fird de intoarcere i de cdintd. Ea ii oferd insi omului rau
unica sansd de indreptare. Di la o parte vilul, infige stindardul adevirului in fortireata sufletului
razvratit”.
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adevar dreptate socotind cd marunta lor bundstare si fericirea copiilor lor nu
sunt de ajuns pentru a-i face fericiti: cd toate acestea le vor pierde intr-o zi si
cd daci nu vor invita si-L cunoascd, vor fi nefericiti”. Este motivul pentru care
Dumnezeu lasd durerea sa intre in viata celor buni, ,prevenindu-i dinainte de
un neajuns pe care vor trebui si-1 descopere intr-o buna zi. Viata inchinata lor
insile si familie lor std in calea recunoasterii propriei lor nevoi; iar El le face mai
putin dulce aceasti viata”. In ce sens e vorba despre o umilingi a lui Dumnezeu?
Fiindca Acesta accepta ca cineva si vini la El chiar din aceasta postura®. ,Pentru
Dumnezeu nu este ctusi de putin migulitor ci Il alegem pe El ca alternativi la
Infern: si totusi El acceptd si acest lucru. Iluzia fapturii ca isi este suficienta siesi
trebuie, pentru binele fipturii, risipitd; si prin nenorocire sau teama de nenoro-
cire pe pimant, prin teama primitivd de flicarile vesnice, Dumnezeu o risipeste
«fird si-i pese de sciderea gloriei Sale»™’.

Alegerea pe care trebuia si trebuie neincetat sd o faci omul nu este cu adevi-
rat alegere daci nu e ficuti in cunostinti de cauzi. In formularea lui C.S. Lewis,
»acolo unde ne e cu neputintd si stim cd alegem, nu putem alege”®. larasi, in
chip antinomic, durerea poate f un factor decisiv in exercitarea unei bune alegeri.
Immanuel Kant respingea orice alegere care e facutd avind ca mobil plicerea,
ridicAnd la rang de virtute doar fapta savérsitd dintr-un pur respect fatd de le-
gea morala. Lewis aminteste insd si pozitia lui Aristotel, dupd care omul, cu cat
devine mai virtuos, cu atat ii plac mai mult actiunile virtuoase. Se considera ci
ambele opinii contin un simbure de adevir — ,suntem deci de acord cu Aristotel
cd ceea ce este intrinsec drept poate fi si plicut si ci ii va placea cu atdt mai mult
unui om cu cit acesta este mai bun; dar suntem de acord cu Kant sd spunem ci
existd un singur act just — cel al desfacerii de sine — pe care fiptura cizutd nu-l
poate dori in gradul cel mai inalt decit daci e neplicut”. Exemplul elocvent este
~punerea la incercare” a lui Avraam prin porunca de a-l jertfi pe Isaac™.

3 Ibidem, p. 403: ,Numesc asta umilitate Divind, fiindci e jalnic lucru si pleci steagul ina-
intea lui Dumnezeu atunci cind nava se scufundd; si vii la El ca la un ultim refugiu, si-I sacrifici
«avutul tdu» atunci cind nu mai merita pastrat”.

7 Ibidem, p. 404.

38 Ihidem, p. 405.

3 Ibidem, p. 406.

“ Relevanti aici nu e prestiinta divind: orice ar fi stiut Dumnezeu, Avraam n-a stiut in nici
un caz ci ascultarea sa e in stare sd indure o asemenea porunca decat atunci ciAnd s-a produs. ,Re-
alitatea supuneri lui Avraam a fost actul insusi”. Prestiinta lui Dumnezeu nu anuleazi libertatea
omului, iar a spune ca Dumnezeu ,n-avea nevoie sa-l puni la incercare” pe Avraam (si in general
pe fiecare om in parte), inseamnd a spune cd, intrucdit Dumnezeu le stie, lucrurile stiute de El nu
trebuie si existe. Vezi argumentatia stralucitd a lui Lewis, pe baza gindirii augustiniene, la fbidem,

p. 407.
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Durerea are deci menirea de a risipi suficienta fapturii; vointa omeneasca
devine cu adevirat creatoare — si cu adevarat o a noastrad — doar atunci cind e
in intregime a lui Dumnzeu. Tngelegem aceasta daca ne gindim la martiriu, act
superior atat luptei, cit si sinuciderii. In capitolul viitor mai reveni asupra acestui
aspect; aici ne marginim a postula martiriul ca ideal al desavarsirii crestine, avind
ca model insisi Jertfa de pe Cruce a lui lisus Hristos. Lumea intreagd, crestini
sau necrestind, primeste revelatia prezentei universale a durerii in lumea (,eterna
evanghelie”), deopotriva cu sentimentul ca aceasta suferintd nu reprezinta reali-
tatea ultima. Desigur, cunoasterea aceasta nu este revelatd pretutindeni in acelasi
grad, nici macar in cazul crestinilor: ,Jertfa lui Hristos e repetata, sau rasfrintd, in
randul discipolilor Sai in grade foarte diferite, de la cel mai crud martiriu panad la
infrinarea indarjirii care, potrivit semnelor exterioare, nu se deosebeste cu nimic
de roadele obisnuite ale cumpatirii si «blandei chibzuinge»™'.

Suferinta reprezinta un prilej si de a ne intoarce citre semenii nostrii la vre-
me de restriste. Orice perioadi de ,crizd” poate fi un context propice de a ne arita
ca si crestini (vezi i capitolul viitor). C.S. Lewis valorificd aici experienta proprie
din timpul rizboiului, dar si experienta cotidiand a fiecirui dintre noi, cufundat
intr-o stare de auto-multumire din care ne trezeste, in general, doar durerea (doar
intermitent insd, cici omul are mereu la dispozitie ... uitarea)®. Astfel lucreazi
»dublul tais” al suferintei in viata umana — o imagine simbolica relevanti pentru

4 Thidem, p. 409.

2 Ibidem, p. 410-411. ,Propria mea experientd aratd asa — recunoaste cu sinceritate, si chiar
cu o noti de auto-ironie, C.S. Lewis. Inaintez pe cararea vietii mele in starea mea obisnuitd, care
md multumeste, de fapturd cazutd si fird Dumnezeu, absorbit de o reuniune vesela cu prietenii
mei din dimineata zilei sau de munci (nu prea multa) ce-mi gadild vanitatea astizi, de o sirbatoare
sau de o carte noud, cAnd, deodatd, junghiul unei dureri abdominale amenintand cu o boala grava
sau un titlu in ziare care ne amenintd pe toti cu nimicirea fac si se niruie acest castel de cirti de joc.
La inceput sunt coplesit si toate micile mele bucurii aratd ca niste jucarii stricate. Apoi, incet si cu
de-a sila, putin cate putin, incerc si dobandesc starea de spirit in care ar trebui si mi aflu mereu.
Tmi spun ci toate aceste jucirii n-au fost nicicind hirizite si-mi stipineasci sufletul, ci adevira-
tul meu bun e intr-o altd lume si ci singura mea comoara adevirati este Hristos. Si, prin gratia
lui Dumnezeu, reusesc pesemne, devenind pentru o zi sau doud o fipturd atdrnind constient de
Dumnezeu si extrigindu-si forta din adeviratele izvoare. Dar o datd ce amenintarea a dispirut,
intreaga-mi fire se azvirle inapoi la jucirii: ba chiar am mare grija, si mi ierte Dumnezeu, si
alung din minte singurul lucrucare mi-a fost reazim cind eram ameningat, fiindcd acum el este
asociat cu chinul celor citeva zile. Cumplita necesitate a chinurilor este astfel cum nu se poate mai
limpede. Dumnezeu m-a avut al Sdu pentru doar patruzeci si opt de ore, si atunci doar dindu-mi
lovitura de a-mi lua tot ce aveam in afard de El. S3-Si vire insa pentru o clipd sabia in teacd, si o
sa ma port aidoma citelandrului dupa ce nesuferita baie a luat sfarsit — ma scutur cit pot de apa
de pe mine si dau buzna afard la murdiria in care mé simt bine, dacd nu la primul morman de
bilegar, la primul strat de flori micar. Si de aceea chinurile nu pot inceta panid ce Dumnezeu nu
vede ci ne-am indreptat sau ci indreptarea noastrd a devenit fira sperantd”. Chiar si aceastd lunga
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modul in care Lewis pune problema relevantei acesteia in viata umana®. (Nu
doar la nivel individual, ci si social; ostil oricarei viziuni politice, dar mai ales
celei marxiste, de nuanta utopicd, C.S. Lewis descopera totusi un punct comun
intre cele doua viziuni, marxista si crestind: ci siracia e binecuvantata si trebuie
totusi inldturaca®.)

Dorind si-si completeze tabloul ce expune gindurile sale despre cauza si
rolul suferintei in lume, C.S. Lewis extrage urmatoarele sase afirmatii definitorii
pentru viziunea crestind asupra problemei®: 1) Existd in crestinism un ,,paradox”
al suferintei: ea nu este bund in sine; buni este, in orice durere traitd, supunerea
celui ce sufera fatd de voia divind, precum si compasiunea ce o trezeste in cei ce
privesc pe cei suferinzi. In universul cizut si partial mantuit se pot deosebi: a) bi-
nele simplu ce vine de la Dumnezeu, b) raul simplu produs de fiptura rizvritita,
c) exploatarea acestui riu de Dumnezeu pentru atingerea telului mantuitor, care
produce d) binele complex la care contribuie suferinta acceptata si pacatul ce da
nastere cdintei. 2) Daci suferinta este un element necesar méntuirii, atunci ea nu
va inceta pana ce planul divin privitor la om nu se va implini. Orice proiect po-
litic ce fagaduieste realizarea ,raiului pe pimant” este utopic. Nu este aici nici un
prilej de deznadeste, cici ,simtdméntul acut al nefericirilor pe care le impartisim
cu totii ... e un imbold cel putin la fel de bun catre inldturarea cit mai multor ne-
fericiri ca oricare din sperantele nesdbuite pe care oamenii sunt ispititi sa le-mpli-
neasca prin infringerea legii morale si care, odata realizate, se dovedesc a fi doar
praf'si pulbere”. 3) Doctrina crestind a ascultarii, a supunerii fatd de voia divin3,
este una teologica, nu politica. 4) Tinind cont de starea actuald a lumii, Dum-
nezeu ne refuza bucuria, plicerea aici; totusi, El este izvorul acestor bunatigi, si
uneori ne da prilej sa ne desfatim de ele (avind insi grija sa nu confundim aceste
placeri trecatoare cu cele vesnice). 5) Prezenta durerii in lume nu trebuie supra-
licitatd. ,Nu existd o suma a suferintei ... cind ajungem la maximul de suferintd
pe care o poate indura o singura persoana, ajungem ... la ceva cumplit, dar asta-i
intreaga suferintd ce poate exista in univers. Addugarea unei multimi de oameni
aflati in suferintd nu adauga durere””. 6) ,Dintre toate relele, numai durerea e
un rau sterilizat, dezinfectat”. Durerea nu poseda capacitatea de a prolifera dinea
insasi (adicd nimeni nu ar dori ca experineta dureroasi sa se repete; in cazul ma-

si emotionanta confesiune — in care, cu sigurangi, ne-am regisit fiecare dintre noi — ar fi fost de
ajuns pentru a explica problema suferintei in lumea in care trdim!

B Ibidem, p. 412.

4 Tbidem, p. 413.

 Vezi Ibidem, p. 414-419.

i Thidem, p. 417.

47 Ibidem, p. 418-419.
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sochismului aceasta afirmatie rimane valabild, cici masochistul resimte o plicere
prin durere). ,Binele complex” se explica prin acest fapt enuntat anterior: prin
durere riul este dezinfectat.

C.S. Lewis isi incheie reflectiile asupra problemei durerii cu afirmarea
aceleiasi convingeri ca si parintele Pavel Florensky (1882-1937)%: ci, in ultimd
instantd, problema durerii trimite la alegerea intre rai si iad (¢ertium non datur).
Respingind ispita apocatastazei, Lewis scrie: posibilitatea existentei iadului sur-
vine ,din ceringa eticd adeviratd ca, mai devreme sau mai tarziu, dreptatea si fie
afirmatd’. Nu este vorba de un Dumnezeu cinic, ci de respectarea voiei umane,
a cdii pe care unii doresc si o urmeze inca din aceastd lume. Iardsi, ca si in cazul
urmarii pacatului strimosesc, ,méntuirea” prin decret, silitd, ar fi irelevantd. Nu
trebuie ficutd confuzie intre iertare si uitare: ,a uita un riu inseamna pur si sim-
plu a-lignora, a-] trata ca §i cum ar fi un bine. lertarea insi trebuie sa fie acceptata
si totodata oferita ca sd fie completd: iar un om care nu recunoaste nici o vind
nu poate accepta iertarea’®. Cei din infern nu sunt cei care suferd pedeapsa unui
Dumnezeu sadic, ci cei care au ales, in mod liber, intunericul si nu lumina (vezi
In. 3, 19; 12, 48). Ei sunt cei care, alegind sinele propriu in locul lui Dumnezeu,
decad de la starea de umanitate, este de opinie C.S. Lewis. In chip contrar, cei din
rai devin pe deplin fiinte umane, isi ating plenitudinea®. Acesta este orizontul
in care trebuie privitd problema plicerii si a durerii — nu ca realitati ultime, ci
ca stari pasagere, a caror insemndtate devine lipsitd de importanta unui bine si a
unui rdu vesnic.

Solidaritatea umand in Biserica lui Hristos

La inceputul lucririi la care ne-am referit anterior, C.S. Lewis declara ci
»atunci cAnd durerea std sa se iveascd, un dram de curaj ajuta mai mult decit o gra-
mada de stiintd, un pic de compasiune omeneasca mai mult decit o multime de cu-
raj, si un strop din balsamul iubirii de Dumnezeu mai mult decat toate la un loc™".
De aici putem deduce ci, daca problema suferintei este una universald’, atunci
si solutia la aceastd problemi este tot una cu caracter universal. Vorbind iarasi

48 Davel Florenski, Stdlpul si Temelia Adevirului. Incercare de teodicee ortodoxdi in doisprezece
scrisori, trad. Emil Iordache, pr. Tulian Friptu si pr. Dimitrie Popescu, Polirom, Iasi, 1999, p. 134.

9 C.S. Lewis, Despre minuni. Cele patru iubiri. Problema suferingei, p. 423.

50 [bidem, p. 426: ,A ajunge in cer inseamnd sd devii mai uman decit ai reusit vreodatd si
fii pe pAmAant; a ajunge in iad inseamna si fii izgonit din umanitate”. Pentru detalii vezi Mattew
Lee, ,,To Reign in Hell or to Serve in Heaven: C. S. Lewis on the Problem of Hell and Enjoyment
of the Good”, in David Baggett, Gary R. Habermas, Jerry L. Walls (eds.), op. cit., p. 159-174.

U C.S. Lewis, Despre minuni. Cele patru iubiri. Problema suferingei, p. 333-334.

52 Michael L. Peterson,, C. S. Lewis on the Necessity of Gratuitous Evil”, in David Baggett,
Gary R. Habermas, Jerry L. Walls (eds.), op. cit., p. 175-194.
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despre realitatea ultimi, opusul prin excelenta al durerii omenesti este starea pa-
radisiaci, fericirea vesnica. In paradis se realizeazi comuniunea umani desivarsiti
— comuniunea sfintilor, dupd modelul comuniunii Persoanelor Treimice™.

Ar fi gresit insd sd credem cd C.S. Lewis gaseste rezolvarea problemei durerii
exclusiv in altd lume, ca el proclami o solutie utopica, de genul celor politice
(pe care, de altfel, le-a si respins categoric in mai multe rinduri). Reflectiile sale
despre crestinism™ reprezintd cheia hermeneutica a solutiei problemei suferintei.
Providential este faptul cd Lewis si-a expus viziunea despre crestinism pe calea
undelor radio — la postul de radio BBC — chiar intr-o perioadi cind suferinta era
atotprezentd, iar sperantele in valoarea fiintei umane fusesera serios zdruncinate:
in anul 1943.

Legea Naturii Umane sau ,Legea firii” proclama savérsirea binelui si evi-
tarea raului. Este o lege innascutd in om, si deci universald. Diversele religii ale
umanititii au aceastd lege morald ca numitor comun, fapt ce poate fi constat la o
analizd mai atentd. Dar tot atit de evident este ca, desi legea morala naturala e
atotprezentd, ea nu este respectatd mereu. Dimpotrivd, nici unul dintre noi nu se
tine cu adevirat de Legea Firii**. Ea nu tine de un instinct special al fiintei umane,
iar a crede acest lucru — adicd a ne urma neincetat instinctul — poate avea urmari
tragice. Nici micar ,dragostea de oameni” nu face exceptie de la aceastd regula,
atrage atentia Lewis”.

53 Vezi C.S. Lewis, Despre minuni. Cele patru iubiri. Problema suferingei, p. 441-449.

># C.S. Lewis subliniazi ci, in timp ce viziunea ateistd respinge in bloc orice religie, viziunea
crestina lasd loc existentei unei revelatii divine si in cadrul altor religii. Dar daci alte religii nu in-
seamnd neapdrat ,,0 uriasa eroare”, a fi crestin inseamna totusi ,,a crede ca acolo unde crestinismul
diferd de alte religii, crestinismul este cel care are dreptate”. Idem, Treburi ceresti vol. 1, p. 42-43.
Intr-o scrisoare adresati lui Sheldon Vanauken, Lewis arati superioritatea crestinismului in raport
cu alte conceptii religioase. Mai exact, el identifici: imaginea materialista despre lume (respinsd
categoric), religiile primitive arhaice (care nu sunt destul de morale), (pretinsa) implinire a lor in
hinduism (care insd face separatie categorici intre ,metafizicd” si ,cult’, intre simplitate si ideea
inalta) si reala lor implinire in crestinism. Vezi Sheldon Vanauken, Indurare aspra, trad. Gela
Bélc, Kerigma, Oradea, 2008, p. 92.

55 C.S. Lewis, Crestinism, pur si simplu, p. 22. In acest sens, toate religiile sunt aseminiroare.
Lewis detaliaza acest aspect intr-o alti lucrare a sa, Desfringarea omului. O expunere a semnificatiei
acestei scrieri mai putin cunoscute a lui Lewis la Rodica Albu, ,,Note la «Abolirea omului» de C.S.
Lewis (1943), la inceput de mileniu”, in Philologica jassyensia nr. 2 (2006), p. 9-16.

> Ibidem, p. 23.

57 Ibidem, p. 29: ,,Cel mai periculos lucru pe care-l poti face este sd iei unul dintre impul-
surile firii tale i s faci din el lucrul pe care si-l urmezi cu orice pret. Nu existd nici un impuls
care si nu ne transforme in demoni daci il luim ca ghid absolut”. Ai putea crede ci dragostea de
oameni in general ar face exceptie, dar nu face. Daci lasi la o parte drepratea, te vei trezi ci incalci
acorduri si falsifici dovezile la judecata ,,de dragul omenirii”, si ¢ in cele din urmi devii un om
crud si viclean.
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Trebuie atunci si existe o altd cauzai care si stea la baza legii morale natura-
le. Ea nu survine insi nici de la indivizi, nici micar de la clase sau natiuni®®. In
spatele ei std ceva exterior omului dar si infinit superior lui*, si anume Dumne-
zeu. Pot fi identificate mai multe conceptii ,rivale” despre Dumnezeu, dar cea
deplina este cea crestina®. Este o viziune care depiseste deopotrivd ateismul,
panteismul sau dualismul. Dar C.S. Lewis nu se sfieste si o denumeasci drept
»alternativa socanta”. De ce aceasta? Rispunsul este legat de paradoxul: cum
este posibil riul intr-o lume creatd de un Dumnezeu bun?, Lewis formulandu-
| intr-o maniera caracteristicd literaturii pentru copii (ceea ce nu-i scade insd
din valoarea argumentatiei, ci ii da un spor de claritate). Iatd cum sund acest
raspuns: ,,Orice persoand care are autoritate stie cum un lucru poate s fie con-
form cu voia sa intr-un sens si s nu se conformeze ei in alt sens. Poate fi foarte
firesc ca 0 mami s le spuna copiilor ei: «Nu am sa mai vin in fiecare seard si
vi oblig si faceti ordine in camera de studiu. Trebuie s invigati sa mentineti
ordinea din proprie initiativi». Dupd aceea, intr-o seard merge in camera si
gaseste ursuletul, calimara de cerneali si cartea de francezd aruncate in cimin.
Starea aceasta de lucruri este impotriva vointei ei. Ea ar prefera ca toti copiii si
fie ordonati. Pe de altd parte, tocmai vointa ei este cea care le-a dat copiilor li-
bertatea s fie dezordonati. Aceeasi stare de lucruri ia nastere in orice regiment,
organizatie sau scoald. Faci ca un lucru sa fie voluntar, si dupa aceea vezi ci ju-
matate dintre oameni nu-l fac. Nu este ceea ce ai vrut tu, dar vointa ta l-a facut
posibil. Probabil ci la fel stau lucrurile si in univers. Dumnezeu a creat lucruri
care au avut voinga liberd. Aceasta inseamnd creaturi care pot alege binele sau
raul. Unii oameni cred ci ei isi pot imagina o creatura care si fie liberd, dar care
sa nu aibd posibilitatea sa facd riul; eu nu-mi pot imagina asa ceva. Daci un
lucru este liber sa fie bun, atunci este liber si sd fie rau. Vointa libera este cea
care a facut posibil rdul. Daci este asa, de ce le-a. dat Dumnezeu vointi liberd
acestor creaturi? Deoarece vointa liberd, desi face posibil riul, este de asemenea
singurul lucru care face posibila o dragoste, o bunatate sau o bucurie pe care
meritd sa le ai. O lume de roboti - de creaturi care functioneaza ca niste ma-
sini - nu meritd sa fie creatd. Fericirea pe care Dumnezeu a conceput-o pentru
creaturile Sale superioare este fericirea de a fi unite cu El si unele cu altele de
bunavoie si libere intr-un extaz al dragostei si desfatdrii in comparatie cu care
cea mai fermecitoare iubire dintre un barbat si o femeie de pe pimant este doar

o vorbd goala. Pentru aceasta creaturile trebuie si fie libere™'.

58 Ibidem, p. 38.
* Thidem, p. 45.
0 Ibidem, p. 60.
o' Ibidem, p. 70-71.
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Riscul pe care §i L-a asumat Dumnezeu atunci cand l-a creat pe om liber
la modul absolut se pare ca n-a meritat. Ciderea omului in pacat a cerut cobo-
rirea Insusi lui Dumnezeu pe pimant. Riscumpirarea in si prin lisus Hristos
sta la baza aparitiei crestinismului®®. Ca si in cazul creatiei, i in actul mantu-
itor libertatea umand poseda valoarea maxima. Aceasta libertate este motivul
pentru care omul nu a fost mantuit printr-un decret. Depésirea pacatului cerea
asumarea lui liberd si constienti — ciinta omului. In manifestarea ciingei se
ascunde insi o capcand subtild, a cirei rezolvare ne explica motivul pentru care
Insusi Fiul lui Dumnezeu vesnic S-a intrupat in lume: ciinta ,inseamni si te
dezveti de toatd infumurarea §i incipdtinarea eului cu care noi oamenii am fost
invirati de mii de ani. Inseamna si dai mortii o parte din tine, s treci printr-
un fel de moarte. De fapt, este nevoie ca omul s fie bun pentru ca si se poatd
pocii. Aici vine ciudatenia. Numai un om riu are nevoie sd se pocaiascd; numai
un om bun se poate pocii in mod desavarsit. Cu cit esti mai rdu, cu atit ai mai
mare nevoie sd te pocdiesti si cu atit mai putin o poti face. Singura persoani
care ar f1 putut-o face in mod perfect ar fi o persoand perfectd - iar aceasta nu
ar avea nevoie de pocaingd’®.

Chiar daci El nu avea nevoie de aceastd caintd, Fiul lui Dumnezeu s-a in-
trupat. Mai mult, ,,Hristos a suferit capitularea si umilirea perfectd: perfectd de-
oarece El a fost Dumnezeu; capitulare si umilire deoarece El a fost om. Credinta
crestind este i intr-un fel oarecare noi devenim partasi la umilinta si suferinta
lui Cristos si ca vom f1 de asemenea pirtasi la victoria Sa finala asupra mortii si
vom primi o viatd noud dupi ce vom fi murit si vom fi devenit creaturi perfecte si
cu desavarsire fericite. Aceasta inseamnd mult mai mult decat incercarea noastra
de a urma invititura Lui. Oamenii intreabd deseori cAnd va avea loc urmartorul
stadiu al evolutiei - stadiul in care se va trece la ceva mai presus de om. Potrivit
conceptiei crestine, acest lucru s-a intdmplat deja. In Hristos a apirut un fel nou
de oameni, iar viata noud care a inceput in El trebuie si fie siditd in noi”®.

Mediul in care triiesc acesti ,noi oameni”® este Biserica. In Biserici se gi-
sesc darurile méntuitoare aduse de lisus Hristos: botezul, credinta si Cina Dom-
nului (Liturghia). Perfectiunea crestinilor, sfintenia lor, survine de la Hristos, nu
de la ei insisi. Crestinul nu este un om care nu greseste niciodata, ci este un om
care se poate pocii, care se ridicd din nou si care o ia de la inceput dupa fiecare

62 Ibidem, p. 81: ,Ni se spune ci Hristos a fost omorat in locul nostru, ci moartea Lui a
spalat picatele noastre §i ci prin moartea Lui El a infrint insisi moartea. Aceasta este formula.
Acesta este crestinismul. Acesta este lucrul care trebuie crezut.”.

3 Ibidem, p. 83.

64 Ibidem, p. 86. Vezi si Idem, Treburi zilnice vol. 2, p. 195-199.

© Idem, Treburi zilnice vol. 2, p. 187 si 192.
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poticnire — pentru ca viata lui Hristos este in el, reparindu-l totdeauna, dindu-i
putere si repete (intr-o oarecare masurd) moartea voluntard pe care a suportat-
o Hristos Insusi.Crestinul crede ci orice bine pe care-l face vine din viata lui
Ciristos care este in el. Expresia paulina ci Biserica este Trup mistic al lui Hristos
trebuie inteles chiar in acest sens: ca toatd multimea de crestini formeazi organis-
mul fizic prin care actioneazd Hristos - ¢ noi suntem degetele Lui, muschii Lui,
celulele trupului Lui®.

latd asadar un sens mult mai ad4nc al legii morale. Dumnezeu, Izvorul bine-
lui, nu trebuie privit ca ,,genul acela de persoani care isi roteste totdeauna privirile
injur ca s vadi dacd cineva se bucura de ceva, pentru ca apoi sa incerce si pund
capit acelei bucurii”. Regulile morale nu sunt capriciile unui Creator despotic,
dornic sa-si vada creaturile suferind. Aceste reguli morale au cu totul alt rol: JIn re-
alitate, regulile morale sunt linii directoare pentru conducerea maginariei umane.
Orice regula morala existd pentru a preveni o defectiune, o tensiune sau o frictiune
in functionarea acelei masini”®. C.S. Lewis atrage atentia ci existi doud moduri in
care ,,masindria umand” poate functiona gresit. ,,Unul este atunci cAnd oamenii se
indeparteaza unii de altii, sau cand se ciocnesc unii de altii si produc daune, prin
inseldciune sau prin violentd. Celilalt este cAnd lucrurile merg riu induntrul indi-
vidului - cAnd diferitele parti din el (capacitigile si dorintgele lui diferite si aga mai
departe) fie ca se indeparteazd unele de altele, fie ci se interfereaza unele cu altele.
Iti poti forma o idee clari daci te gindesti ci noi suntem ca si o floti de ambarca-
tiuni care navigheaza in formatie. Cilitoria va fi un succes numai dacd, in primul
rind, ambarcatiunile nu se ciocnesc si nu intra una in calea alteia; si, in al doilea
rind, daca fiecare ambarcatiune este capabild sa navigheze pe mare si are motoarele
in stare de functionare. De fapt, nu poti sa ai nici unul dintre aceste lucruri fari
celilalt. Daca ambarcatiunile se tot ciocnesc intre ele, nu vor rimane multa vreme
in stare de navigatie. Pe de alta parte, daca cArmele lor nu functioneazi, ele nu vor
putea evita multd vreme ciocnirile. Sau, daci vreti, ginditi-vd la oameni ca la o
orchestra care cAntd un cintec. Pentru a obtine rezultate bune, ai nevoie de doua
lucruri. Instrumentul fiecirui cAntireg trebuie sd fie acordat si trebuie si cAnte
numai la momentul potrivit, asa incAt sa se combine cu celelalte™®.

Mergand pe firul argumentatiei de mai sus, se intelege ci un rol cel putin la fel de
important il are scopul pe care trebuie si-1 atinga ,,orchestra simfonica” a umanitagii®.
Scopul umanititii, mantuirea, trimite nu doar la caracterul ei vesnic, ci si la mijloacele

5 Idem, Cregtinism, pur si simplu, p. 89-90.

7 Ibidem, p. 97.

8 Ibidem, p. 99.

® In fapt, aceste trei elemente sunt interconectate. Vezi lbidem, p. 100: ,Moralitatea deci pare
si se preocupe de trei lucruri. In primul rind, de corectitudinea si de armonia dintre indivizi. In al
doilea rind, de ceea ce am putea numi punerea in rAnduiald sau armonizarea lucrurilor din lduntrul
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cele mai potrivite prin care el poate fi atins. Este deci timpul ca C.S. Lewis sd vorbeas-
cd despre virtutile ,,cardinale” — chibzuinta”, cumpatarea’, dreptatea’ si darzenia”
— precum si despre virtutile , teologice” — caritatea’™, speranta” si credinta’®. Purtarea

fiecirui individ. In al treilea rand, de scopul general al vietii umane, luatd in ansamblul ei: Pentru
ce a fost creat omul? Pe ce traseu ar trebui s fie flota? Ce melodie vrea dirijorul si cAnte orchestra?”.

7% Chibzuinta inseamna bunul-simg practic, efortul de a gandi ce faci si care este rezultatul
probabil. Hristos ne-a cerut si avem o inima de copil, dar o gindire de adult. El vrea si fim simpli,
sinceri, plini de afectiune si in stare sd invdim, aga cum sunt copiii buni; dar El vrea de asemenea
ca fiecare strop de inteligentd pe care-l avem s fie alert la locul lui si in perfectd stare pentru lupta.
Ibidem, p. 106.

! Cumpatarea nu se referea in mod special la bautura, ci la toate plicerile; ea nu insemna
abstinentd, ci insemnd sd nu mergi mai departe decit este potrivit. ,,Este o greseala si gandesti ci
crestinii ar trebui si fie abstinenti; mahomedanismul este o religie a abstinentei, nu crestinismul.

. ideea importanta este ca el se abtine pentru un motiv bun, de la ceva ce el nu condamni si
de care ii place si-i vada pe alti oameni bucurdndu-se. Una dintre trisiturile unui anumit tip de
om riu este cd el nu poate renunta la un lucru fira ca sd vrea ca toti ceilalti sd renunte la lucrul
acela. Aceasta nu este calea crestind. Un anumit crestin poate gasi potrivit s renunte la tot felul
de lucruri pentru anumite motive speciale - sd renunte la cisitorie, la carne, la bere, la filme; dar
in momentul cind el incepe si spund ci acele lucruri sunt rele in ele insele, sau cind incepe si-i
desconsidere pe ceilalti oameni care le folosesc, el este pe o cale gresitd”. [bidem, p. 107-108.

7> Dreptatea inseamnd mult mai mult decit ceea ce se petrece la tribunale. Este numele
vechi dat pentru tot ce ar trebui si numim ,,corectitudine”; ea include cinstea, cedarea reciproc,
veracitatea, respectarea promisiunilor si toata aceasta laturd a vietii. /bidem, p. 108-109.

73 Curajul include doud forme — curajul care confrunta pericolul si curajul care ,rezistd”
in suferinga. Poate ci aici ,d4rzenie” este un cuvint mai potrivit. De retinut este ci nu poti
practica vreme indelungata nici una dintre celelalte virtuti fird si fie angajatd aceasta din urma.
Lbidem, p. 109.

74 Dragostea, in sensul crestin, nu este 0 emotie, nu este o stare a sentimentelor, ci a vointei;
este acea stare a voingei pe care o avem in mod natural cu privire la noi insine si pe care trebuie si
invigam sd o avem si fagd de ceilalti. Omul lumesc i trateaza frumos pe anumiti oameni pentru
ci ,li place” de ei; crestinul, incercind si trateze pe oricine frumos, descoperi ci ii simpatizeazi
pe oameni tot mai mult - inclusiv pe oamenii pe care nu-si putea imagina la inceput i i-ar putea
simpatiza. Iubirea crestinului trebuie si aibi ca sursa si exemplu neincetat iubirea universali a lui
Dumnezeu fatd de oameni. Vezi lbidem, p. 166-170.

7> O continud agteptare a lumii viitoare nu este (asa cum cred unii oameni moderni) o
forma de evadare sau o iluzie, ci unul dintre lucrurile pe care crestinul trebuie sd le faci. Nu
inseamna insi ci trebuie sd acceptim lumea actuald aga cum este. Regula este aceasta: tintigi spre
Cer si pimantul va va fi dat ,,pe deasupra’; tintiti spre pimant §i nu veti primi nici pimantul
si nici cerul. ,Sdndtatea este o mare binecuvintare — ne atrage atentia Lewis, dar in momentul
cand it faci din sindtate unul dintre obiectivele tale principale, incepi s devii capricios si iti
inchipui ci ceva nu este in ordine cu tine. Vei dobandi sindtate numai daci vei fi interesat mai
mult de alte lucruri - méincare, jocuri, munca, relaxare, aer liber. La fel, noi nu vom salva civi-
lizatia catd vreme civilizatia este principalul nostru obiectiv. Trebuie sd invatdm si vrem altceva
mai mult”. Ibidem, p. 171-172.

76 Credinta inseamnd mai mult decat a accepta un anumit set de afirmatii; inseamna chiar a
practica virtutile. Astfel dobdndim o anumita ,.calitate” inaintea lui Dumnezeu, ceea ce schimba si
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crestind adecvatd idealului ei suprem, lisus Hristos, ii priveste pe toti oamenii,
din toate timpurile si toate locurile. Prin aceastd purtare se poate obtine echitatea
intre oameni’”’, care implica in mod absolut necesar milostenia. Aceasta nu se
reduce doar la a da celor ce au nevoi fizice; in sensul ei mai general, milostenia
poate viza inclusiv pe cei aflati in boli sau suferinta: ,Eu nu cred ca cineva poate
stabili o reguld cu privire la cat ar trebui sa daruim. Mi tem ca singura reguld
potrivitd ar fi s3 ddruim mai mult decit avem in plus. Cu alte cuvinte, daca chel-
tuielile noastre pentru confort, articole de lux, distractii etc. sunt la acelasi nivel
cu ale celor care au acelasi venit cu noi, probabil ca daruim prea putin. Daca do-
natiile nu ne fac sd stringem deloc cureaua, ma tem ca sunt prea mici. Ar trebui
sa fie lucruri pe care am vrea si le facem, dar nu le putem face deoarece donatiile
noastre caritabile le exclud. Vorbesc acum despre «donatii caritabile» in sensul
obisnuit. Anumite cazuri speciale de nevoi pe care le au rudele, prietenii, vecinii
sau subalternii tdi, cazuri pe care Dumnezeu te obligi si le observi, pot necesita

raportul nostru cu ceilalti oameni. Credinta este sinonima cu a lasa totul in seama lui Dumnezeu,
a recunoagte ci reprezinti ceva doar datoritd Lui. A avea credinta presupune a face fapte bune — jar
faptele bune fira credingi nu au sens. In fapt, aici e o falsi opozitie, dupi cum demonstreazi C.S.
Lewis. Ambele pozitii — pro-fapte sau pro-credintd — pot duce la extreme nocive: ,,Crestinii au
dezbatut de multe ori daci ceea ce-1 duce pe crestin acasi sunt faptele bune sau credintga in Cristos.
... Sunt doud parodii ale adevarului, de care diferite grupuri de crestini, in trecut, i-au acuzat pe
alti crestini cd le-ar crede ... Un grup era acuzat c ar spune: «Faptele bune sunt singurul lucru care
conteazd. Cea mai bund faptd buna este caritatea. Cel mai nobil fel de caritate este daruirea de
bani. Cel mai bun lucru este sd dai bani pentru Biserici. De aceea, di-ne noud 100.000 de lei si noi
vom purta de grija». Rispunsul la aceastd absurditate, desigur, este ci faptele bune ficute pentru
un asemenea motiv, ficute cu ideea ci cerul poate fi cumpdirat, nu ar fi nicidecum fapte bune, ci
doar speculatii comerciale. Celilalt grup era acuzat ci ar spune: «Credinga este singurul lucru care
conteazi. In consecingd, daca ai credingd, nu conteazid ce faci. Picituieste, tinere, distreazi-te, si
Cristos va avea grijd ca pacatul si nu aibd nici un efect in final». Raspunsul la aceasta absurditate
este cd, dacd ceea ce numesti ,credinga” ta in Cristos nu inseamnd si iei aminte la ce spune El,
atunci nu este nicidecum credintd - nu este nici credingd, nici incredere in El, ci doar o acceptare
intelectuala a unei teorii despre EI”. Ibidem, p. 188.

77 ,Noul Testament, fard a intra in detalii, ne dé indicii clare cu privire la cum ar fi o
societate deplin crestind. Poate ¢ ne di chiar mai mult decit putem primi. Ne spune ca nu tre-
buie si fie oameni inactivi sau paraziti: daci cineva nu munceste, ar trebui nici sd nu minance.
Fiecare trebuie si lucreze cu mainile lui, ba mai mult, lucrul fieciruia ar trebui si produci ceva
bun: nu va fi o productie de articole de lux stupide si nici de reclame si mai stupide, care sa ne
convingd si le cumpirim. Nu trebuie si fie liudirosenie si nimeni nu trebuie si-si dea aere.
... Pe de alta parte, Noul Testament insistd totdeauna asupra ascultdrii noastre reale (si asupra
formelor exterioare de respect) de toti magistratii instalagi pe drept, asupra ascultirii copiilor de
paringi si (md tem ca lucrul acesta nu se va bucura de popularitate) asupra ascultirii nevestelor
de barbati. in al treilea rand, trebuie si fie o societate veseli: plina de cintece si de bucurie, o
societate care socoteste ci ingrijorarea si anxietatea sunt rele. Curtoazia este una dintre virtutile
crestine; de asemenea, Noul Testament nu i agreeaza pe oamenii care se amestecd mereu in

treburile altora”. Ibidem, p. 113-114.
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mult mai mult: iti pot cere sa mergi chiar panai la punerea in pericol a propriei
tale pozitii. Pentru multi dintre noi marele obstacol in calea diruirii caritabile nu
este traiul luxos sau dorinta dupa mai mulgi bani, ci teama noastra - teama de ne-
sigurantd. Aceasta trebuie si fie recunoscuta deseori ca o ispitd. Uneori mandria
noastrd ne impiedica sa fim darnici; suntem ispititi sa cheltuim mai mult decét ar
trebui pe forme spectaculoase de generozitate (bacsisuri, ospitalitate), si mai pu-
tin decat ar trebui pentru aceia care au cu adevirat nevoie de ajutorul nostru””®.

A face bine sau a face riu nu tine de un oarece ,tirg’ pe care il facem
sau nu cu Dumnezeu. Problema e mult mai profunda: ceea ce facem ne face,
pare si spund C.S. Lewis. lar dacd ludm viata ca un intreg, ,,cu nenumaratele ei
alegeri, pe parcursul intregii vieti tu transformi incet acest lucru central fie intr-o
creaturd cereasci, fie intr-una diabolici; fie intr-o creaturi care este in armonie
cu Dumnezeu, cu celelalte creaturi si cu sine, fie intr-una care este intr-o stare
de razboi si urd cu Dumnezeu, cu semenii i cu sine. Sa fii o creatura de un fel
inseamnd rai: adicd bucurie, pace, cunoastere si putere. Sa fii o creatura de celalalt
fel inseamna nebunie, oroare, idiotie, furie, neputingd si singuritate eterna.
Fiecare dintre noi inainteaza in fiecare clipa spre o stare sau spre cealalta””. Avem
de-a face aici inclusiv cu o problemi de cunoastere: ,Cand un om devine mai
bun, el intelege mai bine si mai clar riul care incd mai este in el. Cand un om
devine mai rau, el intelege tot mai putin propria sa rautate. Un om de o rautate
moderata stie cd nu este foarte bun; un om cu desavarsire rau crede ci este stare
bund. ... Oamenii buni cunosc atat binele cit si riul; oamenii rai nu cunosc nici
binele si nici raul™®.

Pentru a intelege modul in care C.S. Lewis a ficut apologia crestinismului
— inteles ca o solidaritate umand avand ca ideal pe Hristos iar ca tel ,viata in EI”
— trebuie si ne mai referim in continuare la alte doua aspecte: problema iertarii
si semnificatia rugaciunii.

Cerinta de a ierta pe dusmani este o ,teribild datorie”. Spre exemplu, se
intreaba Lewis, ,,Oare cum te-ai sim¢i dacd ai fi polonez sau evreu si ti s-ar spune
si ierti Gestapoul?” Este o intrebare grava, care ne duce cu gindul la cerinta din
rugaciunea ,, Tatdl nostru” — ,,Si ne iartd noud pacatele noastre precum iertam si
noi celor ce picituiesc impotriva noastrd”. Aceastd cale se afld in chiar centrul
invétaturii crestine, cici nu este nici cea mai vaga indicatie ci ni s-ar oferi iertarea
in alti termeni. Un alt principiu crestin ne vine atunci in minte: eu trebuie si
urdsc actiunile unui om rdu, dar si nu-l urasc pe omul acela: sau, cum se mai
spune, urdste pacatul, dar nu pe pacitos.

78 Ibidem, p. 116.
7 Ibidem, p. 122-123.
8 Thidem, p. 124.
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Pare o sarcind imposibild, dar C.S. Lewsi ne ararti ci existd un om pe lumea
aceasta cu care ne comportam asa: noi ingine! ,Oricit de mult mi-ar displace
lasitatea, viclenia sau lacomia mea, tot am continuat sa ma iubesc pe mine insumi.
Nu am avut niciodatd nici mécar cea mai mici problema in privinta aceasta”. A
iubi pe ceilalti ca pe tine insuti face posibile multe gesturi de iertare; din pacate,
de foarte multe ori in viatd uitim acest principiu crestin fundamental®'. De
asemenea, chiar atunci cind reusim si facem acte bune, mereu este prezent
pericolul picatului ,cel mare”: méindria. Ea duce la toate celelalte vicii: este o
stare a gandirii opusa in totalitate lui Dumnezeu. Atita timp cat esti mandru,
nu-L poti cunoaste pe Dumnezeu. De aceea, ,,Crestinii au dreptate: mandria
a fost cauza principald a nenorocirilor din orice natiune si din orice familie de
la inceputul lumii. Alte vicii pot uneori si-i aduca pe oameni laolalta: poti gisi
prietenie si glume intre betivi si stricati. Dar méindria inseamna intotdeauna
dusminie - ea este dusmanie, si nu numai dusménie intre oameni, ci dusmanie
fatd de Dumnezeu™®?.

Natura pe care o posedd mandria ne explici inci o datd rolul pentru care
suferinta e toleratd (nu doritd) de Dumnezeu in lume. ,Nu trebuie si credem
cd mandria este ceva ce Dumnezeu ne interzice pentru ci El este ofensat de ea,
sau ca umilinga este ceva ce El ne cere ca o recunoastere a demnitagii Lui - ca
si cum Dumnezeu Insusi ar fi mandru. El nu este ingrijorat deloc cu privire la
demnitatea Sa. Ideea este ca El vrea ca tu si-L cunosti: vrea sa ti Se ddruiasca tie.
lar tu si El sunteti doud lucruri de asa natura incit daci tu intri in contact cu
El, in realitate, tu te vei umili - vei gasi desfatare in umilinga, vei simti o usurare
infinita pentru ci ai scipat o datd pentru totdeauna de nonsensul acela ridicol
despre propria ta demnitate, care te-a ficut si fii nelinistit si nefericit toatd viata.
El incearci si te faca umil tocmai pentru ca si faci posibil acest moment: incearci
sd dea jos costumul de bal-mascat ridicol si urat cu care ne-am acoperit si cu care
ne fudulim ca niste mici idioti ce suntem”™.

Oamenii au datoria nu doar si se ierte, ci §i sd se roage unii pentru algii.
Rugiciunea are o putere deosebitd in a uni pe un om cu semenii sai, aratd C.S.

81 Si aici e prezent un pericol: ,Recunosc ¢ aceasta inseamnad si-i iubim pe unii oameni care
nu au in ei nimic demn de iubit. Dar existd oare ceva demn de iubit in noi insine? Noi iubim ceea
ce este in noi pur si simplu pentru ci ne reprezinti pe noi ingine. Dumnezeu vrea sa-i iubim pe
toti oamenii in acelasi fel si pentru acelasi motiv: dar El ne-a dat deja un exemplu in noi insine,
ca si ne arate cum opereazi aceasta dragoste. Trebuie sa trecem si sd aplicim aceeasi reguli la toti
oamenii”. Cf. Ibidem, p. 155.

8 Jbidem, p. 159. Vetzi si Ibidem, p. 163: ,Daci iubesti si admiri altceva decat pe tine insuti,
inseamnd cd faci un pas de indepartare de ruina spirituala completd, desi nu vom fi sdnitosi citd
vreme iubim sau admirim ceva mai mult decat il jubim sau il admiram pe Dumnezeu”.

8 Ihidem, p. 164.
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Lewis pe baza propriei experiente®. Constient ci eficacitatea rugiciunii nu poate fi
dovedita prin dovezi stiintifice, empirice, Lewis subliniazi ca aceastd ,eficacitate”
nu tine de succes, de reusita cererii din rugaciunea adresatd lui Dumnezeu®.
Simpla rostire de cuvinte de rugiciune nu inseamnd a te ruga®. ,Speranta
noastrd ... ca Dumnezeu aude rugiciunile noastre, ca uneori le indeplineste si ci
rspunsurile favorabile aparente nu sunt intimplitoare poate veni doar in acelasi
fel. Nici nu incape vorba sa contabilizim succesele si esecurile si sa stabilim dacd
succesele sunt prea numeroase pentru a fi explicate prin noroc”®. Rugiciunea
tine de un raport personal, fie ci e vorba de unul intre Dumnezeu §i oameni
sau intre un om si semenii lui. De aceea rugiciunea e validd nu datoriti vreunui
mecanism magic ce ar sta in spatele ei; ea inseamni mai mult decit o cerere si
raspuns favorabil sau nu la aceasta. A te ruga presupune disponibilitatea de a
te lisa in voia lui Dumnezeu, a accepta planul pe care El il are pentru tine; in
rugiciune noi nu-i dim sfaturi lui Dumnezeu, si nici micar nu ne punem in
situatia unor ,favoriti ai curtii’. Taina rugiciunii este ci cu cat cineva este mai
inaintat pe calea desavarsirii crestine, cu atit pare cd rugaciunile ii sunt mai putin
ascultate, ca piedicile si necazurile se inmultesc. Tot ca in gridina Ghetsimani,
Dumnezeu ii ,pardseste” pe cei ai sii — dar numai pentru a le testa rezistenta,
pentru a le spori credinta. LIntre timp, se lamenteazi Lewis, oamenii marunti ca
dumneavoastra si ca mine, daci se intAmpla ca rugaciunile noastre si fie uneori
implinite, in ciuda oriciror sperante si probabilitati, ar face bine si nu tragi
concluzii pripite in interes propriu. Dacd am fi mai puternici, am fi tratati cu
mai putind tandrete. Dacd am fi mai curajosi, am fi trimisi, cu mai putin ajutor,
sd apardm avanposturi mult mai disperate in marea batalie (cu satana, n.n.)”®.
Rugiciunea tine §i ea de manifestarea vietii umane nu doar ca bios, ci si
ca zoe — nu doar la nivel trupesc, biologic, ci si spiritual®. Acestd noud viatd se

84 Sheldon Vanauken, op. cit., p. 104-105 ne oferd portretul unui C.S. Lewis ca om al ru-
giciunii. Vezi si propriile mérturisiri ale lui Lewis, plecat la frizer datoritd rugiciunii acestuia din
urma. C.S. Lewis, Ferigi si elefanti..., p. 112 s.u.

% Lewsis oferd ca exemplu rugaciunea din gridina Ghetsimani. C.S. Lewis, Ferigi si
elefanti..., p. 114. Orice experiment, ca cel descris in lbidem, p. 114-115, este sortit esecului: sd
presupunem ci o echipd de oameni ar cidea de acord si se roage pentru insinitosirea pacinetilor
dintr-un spital A, dar nu si pentru cei din spitalul B. Dupi sase saptimani s-ar aduna datele, va-
zAndu-se daci si cu cAt mai mult s-au insanitosit cei din spitalul A in raport cu cei din spitalul B.
In acest caz pur si simplu nu mai este vorba de rugiciune reali, subliniazi C.S. Lewis.

8 Tbidem, p. 115.

8 Ibidem, p. 117.

8 [bidem, p. 120.

8 1dem, Crestinism, pur si simplu, p. 204-205: ,Un crestin de rAnd ingenuncheaza si rosteste
o rugdciune. El incearca sa intre in contact cu Dumnezeu. Dar daci el este crestin, el stie ci ceea
ce-l determind si se roage este de asemenea Dumnezeu: am putea spune ci Dumnezeu vorbeste
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conduce dupi alte reguli, de multe ori paradoxale, decat cea biologica. larasi,
realitatea lui zoe este tot una cu cea a crestinismului; viata autentica este cea
revelata in lisus Hristos - si de aici survine valoarea perena a crestinismului”.
Forta de coeziune a Bisericii este puterea divind, harul Duhului Sfint, nu ceva
lumesc®!. Incetind si mai fie »incapdtanati solditei de plumb”, oamenii isi vor
putea implini destinul pentru care au fost creati’>. Pentru aceasta este necesar
sa ne predam lui Dumnezeu, ceea ce face ca viata crestind sa fie in acelasi timp
si foarte grea, si foarte usoara™. Porunca Fifi desdvirsiti! este cit se poate de
autentica. Domnul lisus Hristos pare cd ne spune: ,Da-mi Totul. Nu vreau
o anumita parte din timpul tdu, din banii tai sau din lucrul tau: Eu te vreau
pe Tine. Eu nu am venit ca sa chinui eul tau natural, ci am venit sa-1 omor.
Jumaitigile de misurd nu sunt de nici un folos. Nu vreau s tai o ramuri de aici

induntrul lui. Dar el stie de asemenea ca orice cunoastere reald a lui Dumnezeu vine prin Hristos,
Omul care a fost Dumnezeu - Hristos este aldturi de el, ajutAndu-l si se roage, rugindu-Se pentru
el. Ingelegeti ce se intampld? Omul se roagi lui Dumnezeu - Dumnezeu este ginta pe care incearci
sd o atingd. Dumnezeu este de asemenea inauntrul omului si il impulsioneazi - este puterea care
il motiveazd. Dumnezeu este de asemenea calea sau podul peste care este impins sd treacd pentru
a-si atinge tinta. In felul acesta, intreaga viati intreitd a Fiintei Tri-Personale se desfisoari in dor-
mitorul acela obisnuit unde un om de rind isi rosteste rugiciunile. Omul este atras intr-un gen
superior de viafd - ceea ce eu numesc Zoe sau viata spirituald: el este atras in Dumnezeu, este atras
de Dumnezeu, in timp ce ramane totusi el insusi”.

% Ibidem, p. 206-207: ,Dumnezeu Se poate revela pe Sine asa cum este in realitate numai
unor oameni reali. Aceasta nu inseamna doar oameni care sunt buni in mod individual, ci oameni
care sunt uniti intr-un trup, iubindu-se unii pe altii, ajutAndu-se unii pe altii, arditindu-L pe Dum-
nezeu unii altora. Asa a intengionat Dumnezeu si fie omenirea; ca si cAntaretii dintr-o orchestra, ca
si organele dintr-un trup. In consecind, singurul instrument cu adevirat adecvat pentru a inviga
despre Dumnezeu este intreaga comunitate crestind, asteptindu-L uniti. Comunitatea crestind
este, ca sd zicem asa, echipamentul tehnic pentru aceast stiinga - echipamentul de laborator. Aces-
ta este motivul pentru care toti acesti oameni, care la fiecare cafiva ani vin cu un patent de religie
simplificatd ca sa inlocuiasca traditia crestind, nu fac dect sd-si iroseasca timpul. La fel ca si un om
care, desi nu are nici un instrument in afard de un binoclu vechi, incearcd si-i contrazici pe toti
astronomii. Poate ci el este destept - s-ar putea si fie mai destept decit unii astronomi adevarati,
dar el nu isi acorda nici o sansi. Peste doi ani toatd lumea va fi uitat complet de el, dar adevirata
stiingd continua si progreseze”.

o Ibidem, p. 218-219.

92 Ibidem, p. 220: ,Oferta pe care o face crestinismul este urmatoarea: Dacd noi 1l lisim
pe Dumnezeu si faci ceea ce vrea, noi putem ajunge pirtasi ai viegii lui Hristos. in felul acesta,
vom fi pdrtasi ai vietii care a fost nascutd, nu ficutd, care a existat dintotdeauna si care va exista
intotdeauna. Hristos este Fiul lui Dumnezeu. Daci suntem pirtasi la aceasti viad, vom fi si fii ai
lui Dumnezeu. 1l vom iubi pe Tatil la fel ca si Fiul, cu o dragoste pe care Duhul Sfant o produce
in noi. El a venit in lumea aceasta si a devenit om, pentru ca sa rispindeasci la alti oameni viaga
pe care o are El - prin ceea ce eu numesc o «infectie bund». Orice crestin trebuie si devind un mic
Hiristos. Acesta este singurul scop pentru a deveni crestini”.

5 Ibidem, p. 243.
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si una de colo; Eu vreau si tai tot pomul. Nu vreau sa sap un canal in dinte,
sa-1 imbrac sau si-1 plombez, ci vreau si-l scot afard. Preda-mi eul natural in
intregime, toate dorintele pe care le consideri nevinovate si pe cele pe care le
consideri rele - tot ce ai. Iti voi da in schimb un eu nou. De fapt, Ma voi da pe
Mine Insumi tie: vointa Mea va deveni vointa ta”%.

A urma lui Hristos inseamna inclusiv a-I purta crucea. Aceasta este singura
cale ce duce la Inviere, la viata vesnici. ,Acesta este motivul pentru care nu
trebuie sd fim surprinsi daca avem greutdti. Cind un om se intoarce la Hristos
si pare ci ii merge destul de bine (in sensul ci unele obiceiuri rele sunt corectate
acum), el are deseori sentimentul cd ar fi normal ca lucrurile si meargd acum
fird probleme. Cand vin necazuri - boli, probleme financiare, noi ispite - el
este dezamagit. El are sentimentul ca aceste lucruri poate ci ar fi fost necesare
sa-| trezeasca si sa-l facd s se pociiascd in zilele lui rele de demult; dar de ce
acum? Deoarece Dumnezeu il imboldeste acum spre un nivel mai inalt; il pune
in situatii in care va trebui sa fie mult mai curajos sau mai ribditor sau mai
iubitor decat a visat vreodata cd poate fi. Noud ni se pare cid nu este necesar:
dar lucrurile se petrec asa pentru ci noi incd nu avem nici cea mai vagi idee
despre lucrul extraordinar pe care vrea El sa-l faca din noi””. Trecind dincolo
de autosuficienta noastrd — ceea ce implica de multe ori asumarea suferintei in
aceastd lume — reugim si-L lisam pe Dumnezeu sa ne transforme din creaturi ale
Sale in fii ai Lui®. Parcurgind nu calea mortii, ci calea vietii, ajungem la Hristos
— aici este taina crestinismului”.

Incheiere

In introducerea acestui studiu vorbeam despre interesul din ce in ce mai
mare manifestat pentru opera lui C.S. Lewis. Referindu-se la acest aspect, Walter
Hooper, fostul sidu secretar, scria: ,,Valoarea autenticd si perend a lui Lewis ...
consta in capacitatea sa nu doar de a combate, ci si de a curiti: de a oferii mintii
o viziune autentica a Credintei care purifica si inlocuieste eroarea, nesiguranta, si,
mai ales, aroganta celor care ... «au pretentia ci vad sporii de ferigd, dar nu ziresc

% Ibidem, p. 249-250.

5 Ibidem, p. 252-253.

% Ibidem, p. 270.

97 Ibidem, p. 278: ,Diruieste-te pe tine insuti si atunci vei gisi adeviratul tiu eu. Pierde-ti
viata si o vei salva. Supune-te la moarte - moartea ambitiilor si a dorintelor tale favorite in fiecare
zi §i, in final, moartea intregului tiu trup: supune-te cu fiecare fibra din fiinga ta, si atunci vei gasi
viata vesnica. Nu retine nimic pentru tine. Nimic din ce pastrezi nu va riméne cu adevirat al tiu.
Nimic din tine care nu a murit nu va fi inviat din morti. Priveste la tine insuti si vei descoperi in
viitor numai urd, singuritate, disperare, manie, ruini si descompunere. Priveste insd la Hristos si
1l vei gasi pe El, iar impreuni cu El vei primi toate celelalte lucruri”.
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un elefant la zece metri depirtare, ziua in amiaza mare»”™. Intr-adevir, si in ceea
ce priveste problema suferintei, anglicanul (laic) Lewis se videste a fi un analist
subtil al unei probleme teologice complexe™. El respinge temeinic argumentele
unora care vedeau sursa durerii intr-un Dumnezeu capricios §i nedrept sau in
starea ,naturald’ a lumii. De asemenea, se preocupd — intr-o maniera originald
— de aspecte mai putin luate in seama de ,teologii de profesie”, cum ar fi cauza
si natura durerii animale. Valoarea scrierilor sale, cu marcant caracter apologetic
crestin, survine si din maniera in care plaseaza raportul intre bine si rau, intre
durere si plicere, in chiar miezul vietii crestine'®.

Incheiem studiul de fata ficind trimitere la dezideratul pe care l-a urmirit
neincetat C.S. Lewis prin scrierile sale: ,,Chiar de cAind am devenit credincios,
am considerat ¢ cel mai bun serviciu, poate singurul, pe care l-ag putea face
semenilor mei necredinciosi este sd explic si s3 apir credinga care a fost comund
aproape tuturor crestinilor in toate epocile”'”". Avind in minte caracterizarea pe
care i-a facut-o ep. Kallistos Ware, aceea de ,,ortodox anonim”, sperim ca gandi-
rea acestui subtil, si in acelasi timp profund, eseist crestin care a fost C.S. Lewis
va cunoaste o influentd sporitd si in teologia ortodoxa roméneasca.

% Idem, Ferigi si elefanti..., p. 10.

9 C.S. Lewis a fost congtient de , riscul teologului”, adicd de posibilitatea ca, in ciutarea do-
vedirii existentei lui Dumnezeu, sa ajungi si nu-ti mai pese deloc de El, sau in cautarea rispandiri
crestinismului, s3-L pierzi din vedere pe lisus Hristos. Vezi C.S. Lewis, Treburi ceresti vol. 1, p. 31.
in opinia noastrd, opera teologici a lui Lewis a reusit sa depiseasca aceste obstacole: ea porneste
mereu de la Dumnezeu si de la Iisus Hristos, toate argumentatiile teologico-rationale ale lui C.S.
Lewis avind ca punct central pe Dumnezeu si lucrarea Sa mintuitoare.

1% Pentru o viziune de ansamblu privitoare la temele crestine abordate de C.S. Lewis vezi
Will Vaus, Mere Theology: A Guide to the Thought of C. S. Lewis, Inter-Varsity Press, London, 2004;
Clyde S. Kilby, 7he Christian World of C. S. Lewis, Editia a II-a, Eerdmans,1995.

" Idem, Crestinism, pur si simplu..., p. 6.John Beversluis, C.S. Lewis and the Search for Ratio-
nal Religion, Prometheus Books, Amherst, N. Y., 2007, este de opinie ¢4, la un moment dat, dupa
moartea sotiei sale, C.S. Lewis si-ar fi pierdut credinta. De asemenea,el pune la indoiala structura
rationald a argumentarii credintei crestine de citre Lewis. O ,criticd a criticii” lui Beversluis la
David Baggett, ,Is Divine Iconoclast as Bad as Cosmic Sadist? Lewis versus Beversluis”, in David
Baggett, Gary R. Habermas, Jerry L. Walls (eds.), op. cit., p. 115-130.
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Introducere

Dependenta de alcool este o boali care in societatea roméaneascd, din pécate,
este privitd cu destuld indulgentd. Motivul este dublu: pe de o parte, informatiile
privitoare la alcoolism rimén inci destul de reduse — putini constientizeaza al-
coolul ca un potential drog iar alcoolismul ca o boald, ficAnd parte din grupul
toxicomaniilor. Pe de altd parte, societatea contemporana incurajeaza destul de
mult consumul de alcool, ceea ce face ca limita intre ,normal” si ,exces” sd fie
destul de greu de stabilit in cazul consumului de alcool. in consecintd, numeroase
persoane dependente de alcool fie se prezinta prea tirziu pentru a se supune unui
tratament adecvat, fie nu se prezintd deloc’.

Alcoolul este una dintre substantele ce tine de aga-numitele ,, droguri legale”,
actionand in mod direct asupra functiilor sistemului nervos central. Cu toate ci
poate si apara abuz si dependenta, consumul de alcool reprezinta drogul ce mai
raspandit in cultura noastrd. Motivul este acela ca efectul alcoolului este resimtit
intr-o primi etapa ca fiind plicut. Astfel, alcoolul poate ajuta la depasirea unor
stari de teamad si inhibare, poate s facd singuritatea mai suportabild, poate dimi-
nua sentimente de inferioritate, tensiuni si frica de esec si poate intensifica senti-
mentele de bucurie. Privitor la efectul siu asupra psihicului, alcoolul actioneazi
in doui faze: in doze mai mici, are efect stimulator, iar in doze mai mari are efect
inhibator asupra sistemului nervos central. Alcoolul are asadar asupra sistemului
nervos central efecte asemandtoare cu unele somnifere si tranchilizante®. Unele
cercetdri aratd ci limita dintre un consum inofensiv si unul daunitor sinatatii ar
fi de 40 de grame alcool pur pe zi pentru barbati — adica cca. 0,1 | de térie, 0,4 |
de vin sau 1,0 | de bere — si jumdtate din aceastd cantitate pentru femei’.

" Studiu publicat in European Journal of Science and Theology, 9 (2013), Supplement 1, p.
89-97.

' xxx, Evolutia alcoolismului, Editia a 1I-a, trad. Holger Lux, Ed. Hora, Sibiu, 1998, p. 5.

2 R. Schneider, I. Lux si H. Lux, Alcoolul si medicamentele — droguri ?, Ed. Hora, Sibiu,
1999, p. 24.

3 xxx, Evolutia alcoolismului, p. 5.
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Dupa cum am precizat, cea mai importanta particularitate a drogului alcool
constd in faptul cd nu este perceput ca un drog, ci ca o parte integrantd din via-
ta, cultura §i economia noastrd. Avem de-a face cu un drog ,,mascat”, in general
acceptat de citre societate, ceea ce ii sporeste insa si mai mult periculozitatea. In
continuare vom vedea insd ci pericolul ii pAndeste nu doar pe alcoolidi, ci si pe
cei din jurul lor, si mai ales pe copiii care sunt extrem de neajutorati in fata efec-
telor nocive ale alcoolismului.

Efectele individuale ale abuzului de alcool

In stare de ebrietate apar numeroase modificiri fizico-psihice in ceea ce pri-
veste 1) dispozitia psihicd: de la buna-dispozitie (euforie) la deprimare, supirare
si agresiune, 2) initiativa: de la stimulare la inhibare, 3) comportamentul social:
de la facilitarea unor contacte la manifestiri agresive, 4) starea de cunostinta: de
la senzatia de a fi congtient la obnubilare si chiar comd, 5) rationamentul: ince-
tinire a procesului gandirii sau aparitia de idei obsesive, 6) motricitatea: vorbire
mai greoaie, gesticulatie necontrolati i perturbari in coordonarea miscarilor; de
asemenea, pot aparea modificiri neuro-vegetative: vasodilatatie, modificarea pul-
sului, greturi si vdrsdturi, etc. Aceste modificiri devin tot mai evidente odatd cu
accentuarea starii de ebrietate; se considerd cd un risc letal existd incepand de la 3
%o, de regul decesul survenind la o alcoolemie de peste 5 %o".

In timp are loc o crestere a tolerantei organismului fati de alcool, ceea ce
face ca in general si fie deosebite doua tipuri de bautori abuzivi: bautorul ,din
obisnuingd”, ce bea regulat pentru a se simgii in largul sdu, si bautorul ,la probleme”,
cel ce , lsi trateazd” disconfortul, crizele sufletesti sau sentimentele de inferioritate cu
alcool. Indiferent de cauzele pentru care cineva se apuci de baut, alcoolismul duce
la una sau mai multe din urmatoarele simptome: neliniste interioard, agresivitate,
tulburiri de somn, frici, oscilatii de dispozitie, complexe de inferioritate (ascunse
uneori dupd o fatada de grandomanie), dificultati de concentrare si lacune de me-
morie, lipsa de voinga, superficialitate crescutd, emotivitate si sensibilitate crescuta,
neincrederea in intentiile celorlalti, umor deplasat, stare euforica plata, tendinga de
bagatelizare sau de negare a problemelor, reducerea sferelor de interes si tendinta
spre izolare, schimbarea frecventa a locului de munci, eventual si a locuingei, ascun-
derea sticlelor goale cu un pronungat sentiment de vinovitie’.

Consecintele sociale si familiale ale dependentei de alcool

Efectele negative ale alcoolismului se risfring nu doar asupra individului
care abuzeaza de alcool, ci si asupra mediului siu familial si social. Aici ar trebui

* R. Schneider, I. Lux si H. Lux, op. cit., p. 40.
5 Ibidem, p. 142.
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amintite: tulburari ale relagiilor interpersonale, reducerea sentimentului de res-
ponsabilitate faga de ceilalti din jur, neglijarea educatiei copiilor, intirzierea si
absenta la locul de munci, accidente de munci si de circulatie, retrogradarea in
carierd, pierderea respectului celor din jur si chiar pierderea locuintei si eventual
delicventa.

Foarte complicatd este intrarea celor din jurul alcoolicului in ,labirintul
codependentei”. Sunt zece caracteristici fundamentale ale persoanei codependen-
te: 1) persoana codependenta este dominata de una sau mai multe obsesii; 2) este
marcata i suferd din cauza situatiei problematice din familia in care a crescut; 3)
are un grad foarte scizut de respect de sine; 4) este sigur ci fericirea lui depinde
de ceilalti; 5) se simte excesiv de responsabila fata de ceilalti; 6) arati lipsa de echi-
libru intre dependenti si independentd; 7) este un adevirat maestru al negdrii i
reprimarii; 8) isi face griji excesive pentru lucruri pe care nu le poate schimba; 9)
cade usor in extreme; 10) este in permanenta cautarefatd de ceva care crede ci i
ofera sens in viata®. Nu intAmplitor multe din aceste simptome ale codepdentei
se regdsesc la copiii ce provin din familii cu parinte/parinti alcoolici.

»Sd rupem ticerea...”

Chiar daci nu este un lucru observabil la prima vedere, deosebit de afectati
din punct de vedere fizic si emotional sunt partenerii de viata si copiii alcoolicilor.
Copiii ce provin din familii cu alcoolici par a fi mai maturi, lor lipsindu-le insi
grija parinteasca, pe care nu numai ci nu o primesc, ci trebuie chiar sa o dea. De
multe ori ei se rusineaza din cauza paringilor, gisesc scuze si minciuni pentru a se
apara si ajung si se bata cu alti copii de varsta lor atunci cind acestia isi bat joc
de pirintele alcoolic. In marea lor majoritate, acesti copii suferd in ticere si nu se
plang. Initial ei se simt vinovati de suferinta parintilor si pot chiar sa creada ci au
o oarecare vind in suferinta parintilor. Mai tarziu, in special in adolescenta, ei pot
ajunge insi si-l dispretuiascd pe parintele alcoolic’.

Aceste manifestari, ca si altele, sunt evidente daca luim in calcul cAteva mar-
turii ale unor copii care provin din familii cu parinte sau parinti alcoolici®. Unul
dintre acestia povesteste ca tatal sdu nu avea niciodata timp pentru familie: fie era
la munci, fie bea. Copilul nu-I simtea niciodata aproape, ceea ce a dus, inevitabil,
la o riceala intre membrii familiei. Mai mult, atunci cind tatdl a lipsit mai mult

¢ R. Hemfelt, E Minirth si P. Meier, Labirintul codependentei. Drumul spre relatii interumane
sandtoase, trad. Simona Fircdsan, Anca Oltean, Viorica Giurgiu, Ed. Peregrinul, Cluj-Napoca,
2008, p. 31.

7 R. Schneider, I. Lux si H. Lux, op. cit., p. 132.

8 K. Lask, Wirbrechen das Schweigen. Kinder von Alkoholabhingigen wecken Hoffnung, Blau-
kreuz-Verlag, Wuppertal/Bern, 1992.
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timp de acasd pentru un curs profesional, acestia au privit aceastd perioada ca o
,»0azd de liniste”. Principalul factor de stres era indepirtat. Concluzia: copilul 1-a
simti pe tatd ca pe un striin, si ,dacd atunci ar fi murit, nu stiu dacd as fi plans™.

Sonja, 19 ani, se intreabd retoric: ,Cum as putea si explic schizofrenia in
care am trait zi de zi?”. Pe de o parte, ea trebuia si nu lase nimic si se vada in afard
din drama pe care o triia alaturi de un tatd alcoolic; pe de altd parte, in familie ea,
alaturi de ceilalti membrii ai familiei, experimenta o adeviratd drama. Tatal ficea
mereu scandal cind era beat, iar asteptarea sosirii lui acasd era intotdeauna un
prilej de stres continuu. Cea mai mare dorinti era aceea cd, in viitor, poate tatal
va Inceta sa mai bea si totul va fi normal si in familia ei. Atunci si relatia cu cei
din jur ar fi putut sd fie una normald, nu marcatd de o minciund permanenta'.

Aseminatoare este si marturia depusa de o tinard in varstd acum de 26 de
ani, Beate. Pentru ea multd vreme copilaria a fost un tabu, deoarece a fost mar-
cata de experienta negativa traita aldturi de un tatd alcoolic. Singura consolare si
confidentd a mamei era Beate, intrucat fratele Ralf era mai mic. Astfel copila a
auzit lucruri nepotrivite pentru varsta ei, care in timp au dus la invidie fatd de fra-
te — care nu trebuia (aparent) sd treacd prin asa ceva — si la ura faga de tatd, cauza
tuturor relelor. Toate aceste sentimente negative erau insa dublate si de dragostea
pe care simtea cd trebuie sa o aibd pentru ambii parinti, fapt care ii scinda com-
portamentul. In timp a ajuns chiar si nu mai aibi contacte cu pirintii, situatia
imbunitatindu-se oarecum doar dupa ce tatdl a mers la o curd de dezalcoolizare!.

Peter, de 20 de ani, marturiseste ci a trdit ,ca intr-o inchisoare”. Tatal bea,
mama plangea mul, iar cu timpul el a ajuns sd considere aceasta situatie ca ceva
normal, care insd nu trebuia povestit altor rude sau cunoscuti. Un prilej de mare
rusine era atunci cint tatal venea acasa beat, iar Peter si surorile lui aveau in vi-
zitd prieteni. La fel de penibil era atunci cAnd mama le reprosa copiilor ci ,tatal
vostru iar a venit beat acasa”. Stresul continuu i-a adus pe copii intr-o stare de
frici permanenta fata de ceilalti, dar mai ales de ura faga de tatd. Si-au dorit chiar
ca mama si se desparta de tatd. Peter a ajuns in final s se prefaci ci totul este in
regula, asadar si joace teatru, rdzind atunci cAnd ar fi trebuit sa planga. Aceastd
situatie s-a prelungit pana in ziua de astizi'”.

Ciderea in depedenta fatd de alcool a unuia dintre parinte duce aproape
inevitabil la formarea unor ,coalitii” intre ceilalti membrii ai familiei. Cazurile
sunt atipice: fie tatal este ,veriga slaba”, cel slab si neajutorat, fie el este factorul
de putere tiranici. In general aliantele se realizeazi intre mama si copii, impotriva

7 Ibidem, p. 11-14.
10 [bidem, p. 32-34.
W Tbidem, p. 37-38.
12 Ibidem, p. 39-40.
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tatilui. In timp se poate ajunge la concluzia ci familia ar duce-o mai bine firi
factorul destabilizator, cel alcoolic.

Un caz complex este cel al lui Ursel (24 de ani). In familia acesteia s-a pro-
dus o scindare de tipul: tatal alcoolic, respectiv coalitia formata din Ursel, mama
si bunicul din partea mamei. La mijloc erau si diferente interconfesionale: tatal
era evanghelic, mama si bunicul catolici, iar copilul fusese botezat tot catolic.
Tatal, violent fata de mama si Ursel, le provoca uneori acestora plecarea la bunici.
Urma, dupi o vreme, intoarcerea acasi, cu speranta ci situatia se va indrepra. In
conflict intervenea adesea si bunicul, care se certa cu tatdl. La un moment dat
tatal a parasit domiciliul. Ursel a rimas in contact cu tatdl ei, iar in timp relatiile
s-au indreptat nu doar intre mamd, fiica si tatd, ci si cu bunicul. Ursel crede c¢i un
rol important l-a avut iertarea, dar si rugiciunile facute'.

Karin, de 20 de ani, spune ci timpul cat tatdl ei a fost la terapie a reprezentat
cea mai frumoasi perioada din viata ei de pani atunci. Dar cu toate ci tatdl a
ajuns sd nu mai bea, el a rimas la fel de rece si cinic. Astfel ci ea a rimas la fel de
atasatd de mama. Dar fiindci aceasta ii lua apdrarea tatlui, Karina a ajuns si se
indepirteze din ce in ce mai mult si fatd de ea. Dupad mirturia ei, abia alaturi de
prieteni a putut gasi ceea ce ii lipseste acasd: comuniune, libertate, neconstrange-
re, bucurie, uitare'®.

Alte mirturii scot in evidentd viata alaturi de un alcoolic ca traire zilnica
in nesigurantd si fricd. Gudrun (19 ani) mérturiseste ca are o frica uriasd pen-
tru mama sa. Ea provine din relatia tensionata cu tatal alcoolic, care in repetate
randuri si-a lovit sotia §i a amenintat-o ci o arunca pe geam. Copilul s-a temut
foarte mult ca sd nu-si piardi mama; uneori se trezea noaptea si mergea si asculte
la usa camerei pirintilor. Citeodata acestia se certau, iar copilul tremura tot de
fricd. El a ajuns sa se izoleze de ceilalti colegi, tot asa cum familia mamei o ocolea
pe aceasta. Chiar si astizi Gudrun se teme ca mama ei si nu piteasca ceva sau sd
se sinucida®.

In familiile cu alcoolici se poate intAimpla ca unul sau mai multi dintre copii
s preia rolul unui parinte. Supusi la stres, nevoiti sa se analizeze pe ei si pe cei din
jur cu mai mare acuitate, acestia sunt supusi mai rapid maturizirii. Monika, de
26 de ani, isi aminteste cum a trbuit sd aiba grija de fratele ei mai mic asemenea
unei mame. De ce aceasta? Fiindci tatdl a devenit alcoolic. Problemele au inceput
cand pdrintii au inceput si-si construiascd o casi. Banii au inceput si lipseasca,
mama a devenit din ce in ce mai nervoasd, iar tatal a inceput sa bea. Pentru cel
mai mic copil, Thorsten, ,salvarea” a venit de la sora mai mare, cici parintii il

13 Ibidem, p. 45-49.
Y [bidem, p. 51-53.
15 [bidem, p. 61-63.
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neglijeau (uneori de baiat mai avea grija si bunicul). Astfel fetita indeplinea rolul
de périnte, in pofida varstei fragede'®.

Copiii sunt dependenti de parinti. Dar ce se intdmpld atunci cand unul
dintre périnti este dependent de alcool? Este posibil ca celilalt parinte si preia
aproape in intregime controlul asupra familiei. Aceasta situatia este descrisa de
Michael (20 de ani): ,,totul se gdsea sub controlul mamei”". Chiar si dupi ce tatil
a intrat intr-o curd de dezalcoolizare, mama a incercat si mai departe sa posede
control total. Copilul insa a resimtit acest lucru ca o situatie anormala, desi in
situatia precedentd, cind tatdl era alcoolic, i se parea firesc. Acum insa este decis
s nu se casitoreasci niciodati cu o femeie ca mama lui. Concluzia: nu doar tatil,
ci si mama avea nevoie de terapie'®.

A avea un pirinte alcoolic poate duce la punerea problemei vinovitiei. Este
parintele alcoolic singurul vinovat? Este partenerul siu co-vinovat? Dar familia,
copilul sau copiii? Oare intr-o alta familie parintele alcoolic n-ar mai fi baut? Sa
ascultim acum marturia stranie a lui Bernd (20 de ani), care se intreabi retoric:
LSunt vinovat ci tatil meu a devenit alcoolic?”'. El a avut o mam3 bolnivicioa-
sa, treburile familiei fiind ficute mai ales de tatd i de bunica din partea mamei.
Aceasta din urmid conducea de fapt gospodaria, gestionand inclusiv finantele.
Tatal, care primea doar o sumd mica de bani si primea mereu ordine de la soacra,
aajuns si bea. Bernd era trimis sd cumpere bere, cu timpul din ce in ce mai multe
sticle. Era de fiecare datd recompensat cu mici sume de bani — pretul platit de
tatd pentru ca Bernd sd nu spund nimic bunicii. Devenit alcoolic, tatal a inceput
sa tremure dacd nu bea alcool; a fost internat intr-o clinica, iar Bernd a inceput
sd se intrebe dacd nu cumva era vinovat fiindci el a fost cel care ii cumparase
tatalui alcoolul. A intrebat-o pe bunica acesata, dar nu a primit nici un raspuns.
Terapeutul i-a infirmat temerile, fapt transmis de Bernd bunicii sale. Dupa cura,
tatil s-a intors acasd, iar bunica a incetat si se mai comporte autoritar. Mama s-a
yvindecat” — probabil boala fusese o incercare de a scipa de sub tutela dictatoriald
amamei — si tatdl nu a mai baut. In fiecare an exista o mici serbare, la care erau
invitati fosti colegi de la dexintoxicare. De retinut este ci nici sotia nu mai bea
niciodati alcool; de asemenea, nu se tine alcool in casa®.

Problema vinovitiei se pune si in cazul relatarii lui Peter (21 de ani). Chira
dacd nu-si mai aduce aminte exact cind tatil lui s-a apucat de baut, acesta isi
aminteste ¢ mama, matusa si surorile lui sufereau din aceastd cauza. Astfel a

1 Ibidem, p. 69-77.

7 Ibidem, p. 93-95.

'8 [bidem, p. 95-96.

¥ Ibidem, p. 105-110.
2 Thidem, p. 110.
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ajuns si-si urasca tatdl. Astdzi marturiseste ¢ nu-l mai uriste pe el, ci alcoolul
care i-a produs atta suferinta. Tatal s-a ldsat de bdut, iar increderea familiei in el a
crescut. Peter si- adus aminte de porunca din Decalog ,cinsteste pe tatal tau...” si
se intreaba daci s-a comportat corect fatd de tatal siu cazut in patima alcoolului.
Suferd pentru comportamentul lui si se roagd tatalui: ,tata, iarta-ma™*.

Chiar daca in societatea romaneasca marturiile despre experiente traumati-
zante traite de copii in familii cu alcoolici sunt mai putin mediatizate, aceasta nu
inseamna ca ele nu existd. Amintim aici doar un caz: Ionel, un biietel de 5 ani, a
fost abuzat fizic si psihic (posibil si sexual) de catre tatal lui, alcoolic. Revoltitor
este cd la un moment dat el a fost dus la Leagin, dar apoi a fost ,reintegrat in
familie” in urma unei evaluiri foarte sumare, ceea ce a facut ca lonel sa sufere mai

departe maltratari din partea tatalui®.
Copiii in familiile cu alcoolici: cei mai vulnerabili

Marturiile expuse anterior reflecta vulnerabilitatea copiilor in familiile cu
alcoolici, dar si efectele negative pe care alcoolismul le are asupra dezvoltirii lor. A
trai intr-o familie in care este un alcoolic inseamna pentru copil a trii o experientd
ce il va urmari toata viata. Efectele negative ale alcoolului asupra copiilor ne tri-
mit la versetul biblic care spune ci ,,parintii au mancat aguridi si copiilor li s-au
strepezit dingii” (lez. 18,2)%.

Chiar daci alcoolismul nu se mosteneste atat de evident ca unele carac-
teristici personale (culoarea ochilor) sau anumite boli ereditare, totusi s-a ob-
servat cd copiii din familiile de alcoolici au un risc de patru ori mai mare si
devina dependenti de alcool. Astfel, chiar daca dependenta nu este ereditara in
sens direct, iar nu toti copiii de alcoolici vor deveni, la rindul lor, dependenti
de alcool, riscul este mult sporit in aceste cazuri. De ce aceasta? Fiindci zestrea
biologicd este insotita de o ,mostenire sociald’, adici de anumite procese de
invitare care, fird a fi probabil congtientizate, ii afecteazd pe copiii proveniti
din familii cu alcoolici. Acesti copii sunt expusi unor conditii pe care ei le con-
siderd a fi ,normale” — desi nu sunt asa!* —, iar in timp aceste conditii deter-
mind un anumit set de caracteristici care ii deosebesc de ceilalti adulti, care nu

2 Ibidem, p. 117-118.

22 M. Roth-Szamoskézi, Protectia copilului — Dileme, conceptii si metode —, Editia a 1I-a, Ed.
Presa Universitard Clujeand, Cluj-Napoca, 1999, p. 73.

» K.V. Zorin, Picatele parintilor si bolile copiilor, trad. Adrian si Xenia Tandsescu-Vlas,
Ed. Sophia, Bucuresti, 2007, 93 s.u..; Idem, De ce suferi copiii, trad. Lucia Ciornea, Ed. Sophia,
Bucuresti, 2006, p. 36-84.

#S. Koulomizin, Biserica i copiii nogtri, trad. Doina Rogoti, Ed. Sophia, Bucuresti, 2010,

p. 134.
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au avut unul sau ambii parinti alcoolici: 1) nu stiu ce inseamnd comportament
normal si se orienteazd dupa altii, 2) au dificultati in a urmdri i aplica un plan
de la inceput si pana la sfarsit, 3) mint chiar si in situatii in care ar fi putut sd
spund adevarul fird probleme, 4) se judeca pe ei insisi fird menajamente, 5)
au dificultdti in a se deconecta, 6) iau totul foarte in serios, 7) au dificultati in
relatiile intime (se tem sd nu fie parisiti), 8) manifestd rapid surescitare fatd de
modificiri ale mediului inconjuritor atunci cAnd nu le pot controla, 9) cautd
mereu apreciere si confirmare, 10) se considerd a fi deosebiti (superiori?) fatd
de ceilalti, 11) sunt fie extrem de constiinciosi, fie lipsiti de responsabilitate,
12) sunt extrem de loiali, chiar i atunci ciAnd e evident ca loialitatea lor nu e
meritatd, 13) sunt impulsivi (au tendinta de a se lansa in actiuni fird a analiza
in prealabil alternativele si consecintele)?.

Concluzii

Consumul excesiv de alcool 1i creeazd omului un cerc vicios din care este
greu de iesit. Aceasta situatie este in mod magistral ilustratd in ,Micul pring”.
Personajul principal, in cilitoria sa initiaticd spre PAmant, se opreste si pe planeta
unde traia un betiv, sezind ticut in fata unei grimezi de sticle goale si a uneia de
sticle pline. La intrebarea ,Ce face?”, betivul ii rispunde micului pring ci bea ca
sd uite cd ii e rusine cd bea®.

In acest cerc vicios sunt prinsi deopotrivi cel afectat de boala alcoolismului,
catsi cei din jurul sdu. Este o situatie aparent fard iesire, iar oprirea din consumul
abuziv de alcool (iesirea din cercul vicios al patimii) presupune parcurgerea
unor pasi aparent mici dar foarte importangi: evenimente care reprezintd
un semnal de alarma cd ceva in viatd nu merge cum trebuie, capacitatea de
a gasi legatura cauza-efect intre evenimentele alarmante si abuzul de alcool,
identificarea valorilor personale si sociale care sunt lezate de abuzul de drog,
preluarea rispunderii pentru propria persoand, elucidarea greselii si perceperea
clar negativa a acesteia, speranta ca exista un drum ce poate fi parcurs spre
solutionarea problemei si, in fine, cunoasterea acestui drum, precum si a puterii
si perseverentei necesare pentru a-l parcurge”. Este o cale grea ce trebuie par-
cursd, iar sansele de reusita cresc cu atdt mai mult cu cat alcoolicul este sustinut
de familie si de cei apropiati lui. Pe 1anga terapia medicald, trebuie utilizate si
remediile spirituale (cici, nu de putine ori, cauza ciderii in alcoolism tine de
insatisfactii si maladii spirituale): rugaciunile comune ale Bisericii (Taina Sfan-

» R. Schneider, I. Lux si H. Lux, op. cit., p. 61-62.

% Antoine de Saint-Exupéry, Micul prin, trad. Benedict Corlaciu, Ed. RAO, Bucuresti,
1998, p. 56-57.

77 R. Schneider, I. Lux si H. Lux, op. ciz., p. 83.
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tului Maslu) si rugiciunile particulare, deopotriva ale celui afectat de patima
betiei si a celor apropiati lui, familia®®.

In mod paradoxal, ,alegerea supremi in recuperarea pe termen lung... e
dacd pacientii continud si-si extindi sinele i cAmpul interpersonal in loc si
incerce sa mentind sinele §i cAmpul interpersonal statice””. Pe de o parte, re-
facerea relatiei cu sine (intrapersonal) porneste de la definirea /imitei in relatia
cu drogul sau alcoolul si vizeazd recuperarea identititii, ca ,mod in care ne
intelegem si ne triim pe noi ingine in timp”*’. Pe de alta parte, ,recuperarea
de mijloc” presupune refacerea relatiei cu ceilalti (interpersonal), cu urmatoa-
rele scopuri generale: ,,complementaritate, flexibilitate §i redefinire a limitelor,
competentd interpersonald §i cooperare™'. Dar, dupi cum s-a spus, ,recupera-
reatarzie” se referd la extindereasinelui ,dincolo de sine si de altii”, spreDum-
nezeu (transpersonal).

Chiar si dupi ce cineva reuseste si iasd din patima alcoolismului, rimane
prezent pericolul recidivei. Ce a mai usoara cale — si cea mai sigurd — pentru a nu
se ajunge la alcoolism, este ca omul sd nu se lase pradi tentatiilor de a bea excesiv
(lucru pe care, in mod paradoxal, societatea de astizi pare sa il incurajeze in po-
fida efectelor antisociale evidente ale consumului excesiv de alcool; este de ajuns
s amintim numeroasele reclame la produse alcoolice in ziare sau la TV)®. In caz
contrar, lupta cu alcoolul devine grea si continui. In final redim emotionanta
marturie a unui terapeut despre un om care, depasind consumul abuziv de alcool,
se lupta permanent cu sine (fapt care nu ii exclude pe cei din jur, ci ii implicd)*:
,Imi amintesc de Henry, un birbat care triia din perspectiva privirii inainte.
Henry era foarte implicat in recuperare, totusi arita extrem de sanitos la varsta
de 65 de ani. Cind l-am cunoscut eu era abstinent de 30 de ani. Se apucase de
navigat la pensie si se oprea adesea la centrul de tratament unde lucram eu. Ochii
lui aveau privirea unui om care priveste orizontul, simtind vantul si asteptand
urmatoarea schimbare de directie sau intensitate. Cand a murit, mi gindeam la
el cum stitea in mica sa barca cu panze, cu parul alb dat peste cap si ochii ageri

% D. Avdeev, De vorbi cu un psihiatru ortodox, trad. Adrian si Xenia Tindsescu-Vlas, Ed.
Sophia, Bucuresti, 2006, 112 s.u.

¥ M.C. Clemmens, Terapia dependentelor. Aborddri ale recuperirii pe termen lung, trad. Stelu
Cristian Fulas, Ed. VIDIA, Bucuresti, 2012, p. 100.

30 [bidem, p. 103.

3V Tbidem, p. 69.

32 D. Chopra, Comportamente dependente, trad. Elena Neculcea, Ed. Curtea Veche,
Bucuresti, 2003, p. 55-61.

% R. Hemfelt, E Minirth, P Meier, D. si B. Newman, lesirea din labirint. Manual apli-
cativ pentru Labirintul codependentei, trad. Simona Fircisan, Ed. Logos, Cluj-Napoca, 2004, p.
113 s.u.; I. Negru, N. Amariei, E Frantz, Pastoratia persoanelor dependente de alcool, Ed. Basilica,
Bucuresti, 2012, p. 74-82.
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scrutind orizontul. Pur si simplu inainta prin lume, stiind in acelasi timp unde
fusese. Din cind in cAnd mi-l imaginam privind in urmd, vorbind despre trecu-
tul lui cu alcoolul, dar se indepirta de acesta in ape deschise. Aceasta imagine a
lui Henry oferd un instantaneu al recuperirii pe termen lung ca pe o cilitorie
pentru a lua contact cu orice urmeazd, rimanind tot timpul constient de ce s-a
intAmplac™.

3 M.C. Clemmens, op. cit., p. 129.
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Avva Evagrie Ponticul - filozoful din desert
si/sau monahul din Kellia?”

intr-o conferinta sustinuti in cadrul Societitii ,Emest Renan” la 27 noiem-
brie 1971, Antoine Guillaumont' oferea imaginea unui Evagrie Ponticul — tréitor
in degertul Kelliei din Egipt la sfarsitul secolului al IV-lea — ca ,,un filozof in pustie”.
Ficand parte din grupul monahilor ,,origenisti”, inclinati spre speculatia intelectua-
13, intrati in conflict cu grupul ,,antropomorfistilor”, dispusi sd atribuie lui Dumne-
zeu o formd omeneascd, acesta se auto-prezentase drept o ,,simpld verigd in traditia
pustiei”, adicd un autor care nu face altceva decit sa expund invatitura ce circula
printre monahi - o invititurd de ordin practic, presupunand exemplul personal si
transmitindu-se sub forma asa-numitelor ,apoftegme” (sentinte ce relateaza fapte
sau pilde ale ,batranilor”, monahii imbunatigiti). in opinia lui Guillaumont insa,
»nu suntem obligati si-l credem orbeste cAnd Evagrie se prezinti ca purtator de
cuvant al calugarilor din pustie”: desi el da forma invigiturii orale privind asceza
si lupta impotriva demonilor, in acela§i timp o mare parte a operei evagriene este
dedicatd speculatiilor a ciror origine savanti se identifici usor in ansamblu?®. Din
expunerea care urmeazd apoi sistemului de gindire al lui Evagrie rezultd ci cea de-a
doua ar constitui, dupd pérerea exegetului modem, pivotul central al acesteia.

Pozitia lui A. Guillaumont si-a regisit sustinatori si in teologia ortodoxa.
Spre exemplu, John Meyendorff postula o contradictie intre o spiritualitate ,a
inimii”, promovata de Macarie, si o spiritualitate ,,a mintii”, prezenta la Evagrie’;
in plus, el saluta condamnarea lui Origen si a origenistului Evagrie la Sinodul al
V-lea Ecumenic (553) — din acest moment ,,vechiul elenism a trebuit si lase iarsi
drum liber principiilor fundamentale ale crestinismului biblic.”

" Articol publicat in Idei in Dialog, nr. 8/2007, p. 39-40.

! Textul conferingei, usor modificat, este reluat in Antoine Guillaumont, Originile vietii
monahale. Pentru o fenomenologie a monahismului, traducere Constantin Jinga, Editura Anastasia,
Bucuresti, 1998, p. 251-284

2 Ibidem, p. 255.

3 John Meyendorft, Hristos in gindirea crestind rasariteand, traducere Nicolae Buga, Ed.
IBMBOR, Bucuresti, 1997, p. 49 s.u.

4 Idem, Teologia bizantind. Iendinge istorice si teme doctrinare, traducere Alexandru Stan,
EIBMBOR, Bucuresti, 1996, p. 40.
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De citiva ani incoace editura Deisis ne ofera insa o serie de lucriri ce au ca
subiect persoana sau diferite teme din gindirea lui Evagrie Ponticul’ ce ristoarnd
totalmente pozitia din ,era Guillaumont”, iar ,firul rosu” al acestor lucrari este
reprezentat de cercetarea sustinutd in acest sens a celui ,mai important savant
ce publica despre Evagrie in acest moment™, Gabriel Bunge. Triind ca eremit
in sihastria ,Sfintei Cruci” de la Roveredo-Capriasca (Elvetia), dupd o reguld
similard celei a monahilor din pustia egipteand din secolele IV-V, el se bazeazd
in interpretarea sa pe convingerea ca pentru a-i intelege si a gindi ca Parinii din
primul mileniu crestin trebuie sa duci viata lor; asadar, si Evagrie trebuie inteles
»prin el insusi”, nu plecind de la formule exterioare, modeme. Spre exemplu,
Pirintele Bunge, printr-o temeinicd exegeza a termenului central de henas kai
monas, a demonstrat ci mistica evagriana nu are ca tintd unitatea monistd, ci
unitatea non-numericd a Sfintei Treimi, diferengiata in chip ontologic absolut
de fiinga creatd. Drept urmare, ,in fiinta ei cea mai profundd, mistica lui Evagrie
este o misticd trinitard (s.a.), chiar daci acest lucru a fost atit de adeseori ignorat
si necunoscut.”’

Aceastd mutare de perspectiva a receptarii gandirii avvei Evagrie din Pont
are ca rezultat si o deplasare a interesului de la partea speculativd a operei sale spre
cea ascetico-mistici — ilustrata si de volumul [z lupti cu gindurile. Despre cele opt
ganduri ale rautitii si Replici impotriva lor, aparut tot la editura Deisis® (trimiteri-

> Gabriel Bunge, Evagrie Ponticul. O introducere, studiu introductiv si traducere Ioan I. Ici jr.,
Editura Deisis, Sibiu, 1997; Idem, Ménia i terapia ei dupd avva Evagrie Ponticul sau Vinul dracilor si
pdinea ingerilor, cavant inainte si traducere loan L. Icd jr., Editura Deisis, Sibiu, 1998; Idem, Akedia.
Plictiseala si terapia ei dupd avva Evagrie Ponticul sau sufletul in lupti cu demonul amiezii, prezentare
si traducere loan I. Ici jr., Editura Deisis, Sibiu, 1999; Idem, Pirintele dubovnicesc si gnoza crestini
dupd avva Evagrie Ponticul, traducere loan 1. Ica jr., Editura Deisis, Sibiu, 2000.

¢ Cf. Micheal O’Laughlin, ,New Questions Conceming the Origenism of Evagrius”,
Origeniana Quinta, Leuven, 1992, p. 523-534 (trad. rom. in G. Bunge, Pirintele dubovnicesc...,
p. 256-267, aici p. 260).

7 Cf. G. Bunge, Evagrie Ponticul. O introducere, p. 129. Pentru detalii vezi studiul aceluiasi,
»Mysterium Unitatis. Der Gedanke der Einheit von Schopfer und Geschopf in der evagrianischen
Mystik”, Freiburger Zeitschrift fiir Philosophie und Theologie 36 (1989), p. 449-469 (reluat in G.
Bunge, Pirintele duhovnicesc..., p. 175-197, unde la p. 196 se aratd ca ,in starea rugiciunii”
misticul experiazd ,raportarea sa existentiald la Dumnezeu ca si comuniune cu fiecare din cele
Trei Ipostasuri divine in rolul propriu fieciruia.” A ,se privi” in sine insusi inseamni a deveni
sloc al Tui Dumnezeu” — formulirile sunt ale lui Evagrie —, cici ,lumina” din sufletul misticului
este simultan si o cunoastere nemijlocitd si imateriald a prezentei iradiante a Persoanelor Sfintei
Treimi). O trecere in revista a receptirii lui Evagrie la Ioan I. Ici jr., ,Parintele Gabriel Bunge si
dilemele exegezei evagriene: filologie si / sau congenialitate”, in lbidem, p. 5-16.

$ Bvagrie Ponticul, /n lupti cu géndurile. Despre cele opt ginduri ale rautitii si Replici
impotriva lor, comentarii Gabriel Bunge, traducere si prezentare Ioan I. Ici jr., Editura Deisis,

Sibiu, 2006, 372 p.
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le din text se fac in continuare la acest volum). El grupeaza textele ce marcheazi
trecerea de la Evagrie — ,filosoful in cuvinte” — la Evagrie — ,filosoful in fapte”
(p. 37) —, adicd: ,Despre cele opt gainduri” (p. 37-107), ,, Tratatul practic” 6-33
(p. 109-168) si ,Antireticul” (p. 171- 338), precum si un util indice al textelor
scripturistice utilizate in Antirrethikos (p. 339-347).

Asa dupd cum scria editorul romén, Evagrie ,variaza ... schema gandurilor
rautdtii in functie de cel ciruia i se adreseazi si de nivelul spiritual al acestuia.”
(p- 20) Spre exemplu, unui anume Evloghie ce dorea si intre in viata monahala
el i scrie o epistola in care sunt descrise, sub o forma contrastivd, noud ,riutdgi”
si tot atatea virtuti opuse: lacomiei pantecului (gastrimargia) ii este opusi infra-
narea (enkrateia), desfrandrii (porneia) cumintenia (sophrosyne), iubirii de arginti
(philargyria) neagoniseala (iaktemosyne), intristarii (fype) bucuria (chara), maniei
(orge) indelungi-ribdarea (makrothymia), plictiselii (akedia) ribdarea (hypomo-
ne), slavei desarte (kenodoxia) lipsa slavei desarte (akenodoxia), invidiei (phtho-
nos) lipsa de invidie (aphtonia), iar trufiei (hyperephaneia) smerita-cugetare (ta-
peinophrosyne). Totusi, lista acestor pacate enumerd nu noud, ci opt piacate, cu
trimitere la Matei 15, 19 si Luca 7, 21: licomia pantecelui, desfrinarea, avaritia,
ménia, intristarea, akedia, slava desartd si mindria. Mai trebuie spus ci lucrarea
avvei Evagrie este una de sistematizare, nu de originalitate, aceste pacate fiind
cunoscute si inaintea lui de monahii egipteni’.

Abia enumerate in micul tratat ,Despre cele opt ginduri”, aceste picate
capitale vor fi mai amplu prezentate, impreund cu remediile lor, in cele doui
scrieri de capatai ale lui Evagrie, Praktikos si Antirrbetikos™. Aici este expusd lupta
duhovniceasci a cilugirilor cu ,demonul”, ,patima” sau ,,gindul” — termeni care
desemneazd in fapt aceeasi realitate. Mai exact, tinind cont cd riul nu are o bazi
ontologici, ci trebuie si se ,grefeze” pe o realitate creata ,buna foarte”, monahul
este supus sugestiilor demonilor, ,,gandurilor” rele, care prin consimgaméntul sau
liber pot ajunge si se transforme in patimi (adicd o ,deprindere rea” a sufletului).
Desigur, omul, inzestrat cu liber arbitru, are capacitatea de a respinge aceste ata-
curi, iar, pe de alta parte, poate chiar sa inlocuiascd o deprindere rea printr-una
bund, a virtugii. Sintetizind, viata spirituald cunoaste trei etape esentiale: una
practicd (praktike), in care sufletul este curitat de cele rele si incep si apara in lo-
cul lor virtutile (aretai), rezultand starea de ,,nepatimire” (apatheia); una contem-

? Prin ucenicul lui Evagrie Ponticul, Ioan Cassian (m. cca. 430), lista evagriana va cunoaste
o mare rispandire in Apus sub forma celor sapte vicii capitale, teoretizate de papa Grigorie cel
Mare (m. 602). Acesta va detasa mandria (superbia) ca radicina (radix) a tuturor viciilor, iar
akedia, un picat prin excelenga al anahoretilor, va fi asimilatd cu #ristitia si inlocuitd cu viciul
social care este invidia.

1% Principalele texte privind ,cele opt ginduri”, cu accent pe patima méniei, se regasesc

traduse si in G. Bunge, Ménia si terapia ei..., p. 159-176.
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plativa (theoretike), in care se luptd impotriva ignorantei prin cunoastere (grnosis);
in fine, una ,teologicd” (theologike), in care sufletul cunoaste ,fericirea ultima”
(eschate makariotes) a rugaciunii curate, el fiind icoani creata a Sfintei Treimi —
Binele, Adevirul si Unul, intr-o unitate non-numerica desavarsita.

Garantia implinirii acestui scop al omului se bazeaza, pe de o parte, pe pu-
terea limitatd a demonilor si, pe de altd parte, pe posibilitatea respingerii acesteia
prin ascezd sau deprinderea artei ,,discernimantului gindurilor” si a , pazei min-
tii”. Drept urmare, lupta monahului nu trebuie vazuti ca o tehnici de autosalvare
individuald: lucrarea demonilor reclama opera invingitoare a lui Hristos, izvor al
harului prezent in noi. Nu intAmplator deci Evagrie promoveazi tehnica ,,gindu-
lui-replica” (antirrhetiko logisma), dublatd de retragerea in singuratatea chiliei si
sdvarsirea rugdciunii contemplative.

Astfel se prezintd foarte pe scurt lucrarea ascetico-mistica a monahului egip-
tean in viziunea avvei Evagrie din Pont. Dupé cum reiese dintr-un dialog anonim
compus undeva in a doua jumitate al secolului al Vl-lea si editat in volumul de
fata in Anexd — tot ca anexd regdsim si ,,Reflectiile lui Evagrie” (Skemmata, p. 351
s.u.) —, aceasta practici a ,gandului- replici” poate parea una exceptionald. Ris-
curile sale pot fi fie 0 anumita autosuficientd a monahului, mindru de lucrarea
sa plina de osteneala (kopon), fie chiar ,iesirea din minti” (ekstasin phrenon). Cu
alte cuvinte, rimane inca o problema deschisd daca si in ce mésurd aceasta lucrare
ascetica mai poate si fie relevanta pentru omul de astazi.

Incheiem oferind un rispuns la problematica cu care am inceput articolul
de fatd: ,Evagrie, filosoful origenist sau monahul din Kellia”. In opinia noastra,
solutia o oferd inlocuirea conjunctiei ,sau” cu ,si”: Evagrie este atat filosoful in-
clinat spre speculatie, adept al sistemului origenist, ct si calugarul practicant al
unei asceze neincetate, retras in pustie pentru atingerea desavarsirii. Dincolo de
orice abordare exclusivistd, trebuie asadar recunoscuta deopotrivi exceptionala sa
opera de sistematizare si inventariere a lucririi cilugdrilor din pustia Egiptului,
dar si prezenta unor ,puncte sensibile” in scrierile evagriene. Spre exemplu, Ale-
xander Golitzin aminteste, ca o ,dificultate evidentd’, intelegerea mantuirii de
catre Evagrie ca fiind ,,in ultima instantd dezincarnationald”, ceea ce are repercu-
siuni asupra invititurii despre Hristos Mantuitorul si Biserica''. ,In ce priveste
pe Cel dintai, Evagrie pare si fi sustinut ca lisus a fost singurul spirit creat care
nu a cdzut, ci a ramas unit cu Logosul divin. Functia Mantuitorului e, deci, aceea
de a conduce spiritele inrudite cu El inapoi si in sus, spre unirea lor originara cu
Treimea. in ce priveste Biserica, se poate spune ci la el cosmosul adunarii ecleziale
dispare efectiv. Liturghia cereasca e situatd in intregime in interiorul intelectului.”

""" Vezi Alexander Golitzin, Mistagogia — experienta lui Dumnezeu in Ortodoxie. Studii de
teologie misticd, trad. si prezentare loan I. Ica jr., Editura Deisis, Sibiu, 1998, p. 59.
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Ca si Par. Bunge, autorul incearci si explice aceste dificultdti plecand tot de la
mediul in care a triit si a scris avva Evagrie, singurul mod de a-1 ingelege in chip
corect pe acesta: ,,in ce ma priveste — scria Golitzin —, nu cred ci aceasti ticere
dovedeste in chip necesar faptul ci Evagrie, un anahoret solitar in cele din urma
si nu un episcop, ar fi ignorat in mod intentionat aspectele corporale si sociale ale
experientei crestine a lui Dumnezeu, dar in migcarea ascetic erau monahi care le
ignorau intr-adevir. La unii din acestia dimensiunea ecleziala a crestinismului se
resorbea programatic in cea misticd’'.

12 [bidem, p. 59-60.
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Fenomenul akimit,
un capitol uitat al spiritualitatii bizantine”

In colectia Philosophia christiana editura Deisis a inaugurat o noui serie,
»Vietile Sfintilor”, iar pe coperta finala a lucrarii Ceaslovul si Vietile tuturor sfingi-
lor monahi Neadormiti (traducere si postfatd diac. loan 1. Ici jr., Editura Deisis,
Sibiu, 2006, 313 p.) editorul oferd si o justificare a necesitatii unei asemenea
demers: desi ,,au avut si au un rol hotarator in formarea evlaviei ortodoxe”, Vietile
Sfinilor au din picate incd un ,rol ingrat” in spatiul ortodox, de cele mai multe
ori documentele ,,de prima mina” fiind inlocuite cu revizuiri mai tarzii, mergand
pe clisee hagiografice mai pe gustul pietatii populare. Din acest motiv, ,restituirea
unui acces direct la sursele de prima ména ale literaturii hagiografice risaritene
insotite de comentarii teologice competente e o urgenta teologica si misionara ce
nu poate fi indeajuns subliniatd.”

Ca o ilustrare a celor spuse mai sus, primul volum al seriei ne ofera un
capitol mai putin cunoscut — chiar si de citre teologi — al spiritualititii bizanti-
ne, fenomenul akimit. Pentru o situare cAt mai exacta a lui, intr-o substantiala
postfata Pirintele Icd jr. face o scurtd incursiune in istoria aparitie monahis-
mului si a formelor pe care acesta le-a cunoscut: monahismul egiptean ana-
horetic, reprezentat de Sf. Antonie cel Mare (251-356), Sf. Pahomie cel Mare
(294-3406), Sf. Macarie Egipteanul (300-390); primul ascetism sirian, grupat
in jurul Edessei si practicat in cadrul comunitatilor crestine de asa-numitii ,,fii
si fiice ai Legdmantului” (reprezentative sunt scrierile Sfintilor Afrahat, m. 345,
si Efrem, m. 373, precum si omiliile din Cartea treptelor); gruparea mesaliand
(360-430), condamnati in repetate rinduri pentru radicalismul siu (adeptii
sai refuzau munca, proprietatea, viata sociald si ierarhiile ei, la fel ca si formele
ecleziale institutionale); gruparea eustatiani, promotoarea, prin cel care i-a si
dat denumirea, episcopul de Sebasta, Eustatie, a unei forme de ascetism urban;
activitatea reformatoare a Sf. Vasile cel Mare, autorul unui Asketikon mare si a
unuia mic, cel care a cautat si (re)integreze exigentele ,monahale” cenobitice
(comunitarismul, pretuirea saraciei si a slujirii sociale, ascultarea poruncilor

" Articol publicat in Idei in Dialog, nr. 3/2008, p. 47-48.
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evanghelice etc.) pentru toti membrii Bisericii, constient ca ele nu sunt altceva
decat o reinnoire a darurilor baptismale.

Si mai important pentru noi este insa modul in care a apérut si s-a dezvoltat
monahismul in capitala noului Imperiu roman de Risarit, Constantinopol. Pe
urmele cercetdrilor lui G. Dagron, loan I. Ici jr. reia ideea diferentei izbitoare
dintre sursele hagiografice si cele istorice: primele leagd aparitia monahismului
in Constantinopol de numele unui pustnic sirian, Isaac, chemat de Dumnezeu
si combatd arianismul impératului Valens si care s-a asezat in viitorul cartier
Psamathia, intemeind o sihistrie cu sprijinul unor patroni locali; celelalte oferd
varianta (mult mai plauzibili) unui monahism ,in descendenta miscirii eusta-
tiene ca un fenomen urban, harismatic, social-caritativ, independent de ierar-
hie” (p. 250), legat de numele unui diacon al episcopului semi-arian Macedoniu,
Marathoniu, viitor episcop de Cyzic. Trecand prin numeroase crize, provocate
de diversele erezii apdrute (in special monofizitismul), monahismul cunoaste o
stabilizare o data cu Sinodul de la Chalcedon (451), cand el este centralizat si re-
pus sub controlul spiritualo-canonic al ierarhiei — de acum ,,monahismul devine
institutie a Bisericii, nu a Oragului”. (p. 252)

Pe acest fundal trebuie si fie privitd si manéstirea Neadormitilor (akimiii)
de la Irineon, care in contextul aprigelor controverse hristologice ce au urmat
Sinodului IV Ecumenic a rimas ,,principalul centru al ortodoxiei hristologice din
Constantinopol”. (p. 283) totusi, nu asupra acestui aspect ne vom opri, prefe-
rand si schitim in continuare exceptionala activitate literar-teologici a ,Neador-
mitilor” (poligloti si cu o biblioteca masivd). De numele lor se leagi - asa dupa
cum atesta R. Riedinger, urmitoarele realizari: omiliile macariene, corpusurile
epistolare atribuite lui Isidor Pelusiotul (m. cca. 440) si Nil Ascetul (m. cca.
430), compilatia de ,intrebiri §i raspunsuri” atribuitd lui Cezarie (m. 369), fra-
tele Sfantului Grigorie de Nazianz, si, in fine, corpusul areopagitic, al carui autor
este identificat de Riedinger cu Petru ,,Piuarul” (m. 488) (ipoteza, formulatd incd
din 1712 de dominicanul M. Lequien, a fost imbritisatd de savanti de renume
ca L. Abramowski si G. Podskalsky, si respinsi de alti savanti si exegeti ai operei
atribuitd lui Dionisie Areopagitul la fel de celebrii, ca G. Hornus, R. Rocques sau
A.-M. Ritter - vezi p. 289-2906).

Publicarea Ceaslovului monahilor Neadormiti (vezi aici p. 7-122) releva insa
si 0 altd laturd din activitatea acestora, care de altfel le-a si conferit titulatura si
i-a ficut cunoscuti in epoci: cautarea unei penitente neincetate si a unei vieti de
rugiciune la fel de intensd — plans (penthos) si stripungerea inimii (katanyxis) -,
ce vor sta la baza spiritualitatii filocalice i a ,,rugdciunii lui lisus” (pentru disputa
dintre doxologie si/sau rugiciune neincetati si solutiile propuse vezi p. 296-301).
Desi manuscrisele din care provine sunt destul de tarzii, secolele X-XI, Ceaslovul
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atestd un tipic monahal neobisnuit: pe langi ceasurile obisnuite (primul, al trei-
lea, al saselea sau al nouilea), sunt cuprinse si rinduielile simple ale altor douazeci
si patru de ceasuri, doudsprezece ziua si tot atitea noaptea. Chiar si la o prima
lectura frapeaza caracterul lor penitential, dar rimane inci o problemi deschisi
daci si in ce masurd aceste doudzeci i patru de ceasuri reflectd fragia liturgica
originard a akimitilor — editorul grec, prof. Ioannis M. Phundulis, este un susti-
nator al continuitétii, in timp ce editorul roméan, diac. loan L. Ici jr., pledeazi in
favoarea discontinuitdtii (vezi p. 302-303).

Date extrem de importante despre perioada primad a vietii monahale de la
ménastirea Neadormitilor ne oferd insa biografiile celor mai de seama reprezen-
tanti, Alexandru, Marcel si loan.

Pistratd intr-un singur manuscris, Viaga lui Alexandru, intemeietorul ma-
nastirii (vezi p. 123 s.u.), este una atipicd si releva destinul celui care a fost ca-
racterizat — cu ironie — ca ,arhimandritul incurci-lume” (J. Pargoire) sau — cu
consideratie — ca un Francisc de Assisi ,avant la lettre” (S. Vailhé s.a.). Pentru
autorul anonim al documentului hagiografic, ,preasfantul si preafericitul Ale-
xandru” este, inainte de toate, un ,birbat apostolic”: nascut in jurul anului 350,
acesta a facut studii la Constantinopol, urmate de o scurtd carierd militara ca ofi-
ter (eparchikos) in trupele prefectului capitalei. TrecAnd printr-o crizd interioard
si meditind la cuvintele Scripturii — in special la textul care a dus la convertirea
Sfantului Antonie, de la Mt. 19, 21 -, inca tinarul Alexandru se decide sa-si
vanda averea parinteasci si pleacd la manistirea condusi de arhimandritul Ilie, in
Siria. Desi rimane aici timp de patru ani, rastimp in care invatd pe de rost Psal-
tirea, este nemultumit ci nu se respectau toate cele cuprinse in Evanghelie; drept
urmare, se refugiaza in pustie, unde riméne timp de sapte ani. Dupd aceastd pe-
rioada, iese in lume ca si evanghelizeze (urménd deci tot o porunca evanghelicd).
Urmeaza episodul convertirii lui Rabbula — cel mai de vazi cetdtean dintr-un oras
pagan, nenumit (pater poleos) si viitorul (celebru) episcop al Edessei - in urma
savarsirii unei minunii (pogorarea de foc din cer), episod pe care unii exegeti il
considerd insi fictiv (E. de Stoop). Deoarece multimile vor si-1 aleagd episcop,
fuge din oras asemenea Sf. Ap. Pavel, cu un cos peste zidurile cetitii, converteste
treizeci de talhari la crestinism §i monahism si trece Eufratul asemenea unui alt
Tacob. Stabilit pe unul dintre maluri, timp de doudzeci de ani doarme noaptea
intr-un ,,chiup” (pythos) si se roaga mereu ziua, ducind o viatd ascetica extrema,
ceea ce atrage in jurul siu cca. 400 de barbati, greci, romani, sirieni si egipteni.
Comunitatea lor era centratd pe ciutarea savarsirii unei rugiciuni neincetate (cf.
Lc. 18, 1): sunt infiintate opt coruri pentru a sivarsi psalmodierea alternativ i de
la cele patru slujbe cunoscute (ceasurile 3, 6, 9 si 12, conform F. Ap.), se trece la 7
slujbe ziua §i 7 noaptea (Ps. 118, 164) si, in fine, la 12 ceasuri ziua si 12 noaptea,
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intercalate de 12 lecturi biblice, 70 x 7 sau 77 ingenuncheri spre iertare (Mt.
18, 22) si 70 x 7 sau 77 de laude ingeresti (Lc. 2, 14). Tot pe seama unei intense
lecturi si meditatii biblice, plecind de la episodul trimiterii celor 70 de ucenici
(Lc. cap. 10), Alexandru infiinteaza si o ,,brigadd apostolici” de 150 de monahi,
veritabild , manistire ambulanta si combatantd”, o ,militie apostolica” (J. Par-
goire) ce urma s evanghelizeze tinuturile de granita dintre Imperiile roman i
persan. Avand asupra lor doar Scriptura si o singurd cimasa, sivarsind ziua si
noaptea ,canonul laudei neincetate”, acesti monahi nonconformisti si radicali
vor intAmpina rezistentd atit din partea autoritatilor clericale — vezi reactia epi-
scopului Teodot la Antiohia —, cit si laice — in orasul Chalcis din Siria. Intr-un
oras nenumit — dar aproape sigur Constantinopolul — Alexandru, impreuna cu
alti 24 de frati, se aseaza pentru scurtd vreme in jurul bisericii Sf. Mina, unde se
aduna peste 300 de monahi. Ei sunt impartiti in sase coruri care practica liturgic
»lauda neincetatd”, dublati de lipsa oricirei posesiuni, cu exceptia Evangheliei.
Acest mod de viata ascetic, radical si evanghelic deopotrivd, trezeste atdt admira-
tia populatiei, care vede in akimiti niste ,,ingeri in trup”, cat si invidia: denuntat
ca eretic si condamnat la moarte (sunt formulate doua ipoteze: fie in urma sino-
dului reunit in capitald cu ocazia hirotonirii lui Sisinie I, fie ca urmare a decre-
tului lui Teodosie I impotriva ereticilor si monahilor ,,vagabonzi”; in orice caz,
pomenirea lui Alexandru alituri de mesalianul Adelfie in scrierea din anul 430
a lui Nil Ascetul din Ancyra asupra siriciei ne face s credem ci el era suspectat
ca ,mesalian”, desi nu gisim in gindirea sa invitaturile gresite sau libertinajul
asocial al mesalienilor), Alexandru trece prin mijlocul multimii si ajunge, dupa
alte intAmplari, intr-un loc la iesirea Bosforului spre Marea Neagrd. La moartea
sa este ingropat la Gomon, in regiunea Bithynia.

Ca si mai tarziu in cazul Sf. Simeon Noul Teolog (asupra ciruia a planat
multd vreme acuzatia de ,mesalianism”), Parintele Ica jr. arata ca ,zelul noncon-
formist si fundamentalist, radicalismul evanghelic, temperamentul clocotitor si
excesiv, lipsa de orice prudenta, masuri si discretie, intransigenta profetica si pe
alocuri fanaticd” au ficut ca, desi reabilitat incd din timpul vietii de impariteasa
Pulheria, cultul lui Alexandru si se risfringd numai la un cult local (p. 269). Este
astfel mai usor ingeleasd absenta pomenirii numelui lui in minologhioanele si
sinaxarele bizantine, cinste de care se bucurd insa un urmas al siu la conducerea
mdnastirii, athim. Marcel. Viaga acestuia (p. 163-197), prelucrati si retinutd de
Simeon Metafrastul in Minologhionul pe 29 decembrie, oferd ,icoana ideald a
unui model de egumen bizantin” si se constituie ca o ,,constructie retorica tipic
hagiografici” — cu prolog, schita biografici lacunara, descrierea unei serii de mi-
nuni si epilog (vezi p. 274). Marcel s-a ndscut in jurul anului 400 intr-o familie
instdrita, in orasul Apamea, si a rimas devreme orfan de tatd. Studiazi cultura
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clasica anticd in Antiohia, dar se decide apoi sa caute pe cineva care ,,sd-i deschi-
da” Scripturile si vine, in acest sens, la Efes, unde practici mestesugul caligrafic.
Auzind de activitatea misionara a lui Alexandru in Constantinopol (undeva pe la
anul 425), pleacd la minastirea infiintatd de acesta din urmad in Bythinia, unde
deja se afla unul din prietenii lui Marcel, Tacob. Ambii ajung exemple in ascezd
si rugdciune, insd la moartea lui Alexandru, desi Marcel ar fi trebuit — pe mésura
calitatilor sale — sd ii urmeze la conducerea manastirii, fuge, din smerenie, pe la
minastirile din regiune, fiind ale in locul sdu un anume loan. I se supune apoi in-
tru totul acestuia, ducind o viatd plind se smerenie (se ingrijeste de singurul ma-
gar batrin al mandstirii), fiind ales dupd moartea lui Ioan, prin votul monahilor,
egumen. Daca urmasul lui Alexandru si predecesorul siu mutase mandstirea mai
aproape de capital, la Irineon (azi Cibukli), Marcel s-a preocupat de reformarea
comunititii sale — slujirea liturgica intensa este dublata si de o asistentd caritativa
(convertirea senatorului roman Pharetrios si donatiile acestuia au permis con-
struirea de locuinge pentru frati si a unui ,azil” pentru bolnavi); in plus, faima
monahilor neadormiti i-a ficut pe ctitorii noilor aseziminte monahale din capi-
tald sd-i solicite pe acestia in vederea organizarii lor (vezi cazul manastirii Studiu).
Activitatea lui Marcel, facuta cu tact si simgul echilibrului, a dus la transformarea
akimitilor dintr-o miscare indisciplinatd si itinerantd intr-una chinoviald, bine
organizatd, in care predomina limba greaci. Se renunti la siracia extremad, accen-
tuindu-se in schimb lupta impotriva ereziilor (mai ales a arianismului). Moartea
lui Marcel, survenitd in jurul anului 480, dupa 60 de ani de egumenat, consemna
asadar existenta unui ,al doilea akimism”, perfect integrat in Biserica si vadind
tiparul monahismului ,,clasic”.

Tot din timpul in care Marcel conducea manastirea Neadormitilor se situea-
zd si Viaga lui loan din Coliba (p. 199 s.u.), care, desi scurtd, este extrem de emo-
tionanta si cuprinde teme ca cea a ,monahului cersetor” sau a ,monahului nebun
pentru Hristos”. Astfel, aflim ci loan se niscuse ca al treilea si cel din urma fiu
al unei familii din aristocratia capitalei (mama se numea Teodora, iar tatal, Eu-
tropiu, era senator si comandant militar). Face temeinice studii filosofice, insd
intalnind un ,avvd” de la minastirea akimitilor aflat in pelerinaj spre Locurile
Sfinte il roagi ca la intoarcere sa il ia si pe el. Intre timp isi convinge paringii s ii
copieze un exemplar scump din Evanghelie, iar la intoarcerea monahului pleaci
cu el la Irineon. Ioan duce aici o viata ascetica dura, trupul ajungindu-i ca ,,0 um-
bra”. Ajuns la vérsta de 18 ani, este manat de ispita dorului de parinti; pentru a o
infringe, cu binecuvantarea arhimandritului, porneste spre casi, avind asupra sa
tot Evanghelia. Pe drum isi schimba hainele cu un cersetor, iar ajuns acasa — unde
parintii nu il recunosc - di mancarea pe care o primeste de la tatal siu siracilor.
Iritatd de starea sa, mama lui loan porunceste si fie alungat. In coliba ridicati de
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un servitor milos, loan isi duce ultimii trei ani viata, marcatd de aceleasi regim
dur. Abia dupi ce i se vesteste in vis cd i se apropie sfarsitul, el ii cheamai pe périnti
si le dezviluie adevarata identitate, dindu-le inapoi exemplarul Evangheliei daru-
it pe cind era copil. La moartea lui loan mama doreste si il ingroape in vesminte
de aur, dar paralizeaza si se vindecd dupa ce isi aminteste ci dorinta fiului ei fusese
si fie ingropat in zdrentele si in coliba sa. Cuprinsi de remusciri, paringii au zidit
in acel loc o bisericd si un azil, lasindu-i si averea manastirii akimite de la Irineon.

Cu toate ca vremurile ce au urmat au coincis cu pierderea prestigiului de
care monahii neadormiti s-au bucurat initial, speram ci am reusit, la rindul nos-
tru, s subliniem ci acest fenomen rimane un episod captivant si instructiv in
istoria crestinismului rasaritean, in general, si a monahismului bizantin, in speci-
al. Acesta din urma fiind, din picate, mult prea putin cunoscut si pretuit, nu ne
mai rimane decat sd ne exprimdm speranta ci aceasta serie inauguratd de editura
Deisis va continua, scotind la iveald alte izvoare hagiografice.
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In perioada celebririi principalelor sirbatori crestine, Pastile si Criciunul,
posturile tv de documentare (Discovery, History s.a.) ne ofera emisiuni ce au ca
subiect persoana lui lisus Hristos. Dincolo de caracterul lor educativ, necesar in
special pentru intelegerea contextului socio-istoric si cultural al Intrupirii — care a
avut loc ,la plinirea vremii” —, aceste emisiuni pun insd un accent exclusiv asupra
umanitiii lui lisus Hristos, uitind ci El a fost Fiul lui Dumnezeu Intrupat si nu
un simplu profet.

In fapt, emisiunile amintite mai sus nu fac altceva decit si ilustreze o tezi
devenita preponderentd in Occident chiar din secolul al XVIII-lea: cautarea lui
Llisus istoric”. Disocierea dintre ,,Hristos-ul credintei” si ,,lisus-ul istoriei” s-a pus
o dati cu promovarea metodei criticd-istorica a Noului Testament'. Primul care
se cuvine a fi amintit este ginditorul iluminist german Hermann Samuel Reima-
rus (1694-1768), care a incercat si demonstreze cd lisus a fost un profet milena-
rist cu mesaj etic, promotorul unei miscari de factura politicd revolutionari care
s-a sfarsit tragic, prin rastignire. Ar fi urmat apoi inventarea de citre Apostoli a
wpovestii” Invierii Lui si de aici s-a ajuns la crearea Bisericii, al cirei mesaj insi
nu are nici o bazi istoricd, naturala si rationald. Mesajul lui Reimarus a fost
preluat si radicalizat de filosoful hegelian David Friedrich Strauss (1808-1874),
iar mai apoi, pand in prezent, in diverse variante, si de alti teologi, filosofi si
chiar scriitori. Selectiv, amintim aici pe Bruno Mauer (1809-1882), Ernst Renan
(1823-1892), scoala protestantd liberald de la Tiibingen (reprezentata de Ferdi-
nand Christian Baur, 1790-1860), Wilhelm Wrede (1859-1906), Albert Schwe-
itzer (1875-1965), Ernst Kisemann (1906-1998), Elisabeth Schiissler — Fiorenza
(n. 1938), Robert Funk, John Dominic Crossan, Stephen Davies, Marcus Borg,
R. Horsley, R. D. Taylor, Scott McKnight, Ed Parish Sanders (n. 1928), John

" Articol publicat in Zélegraful Romén, nr. 1-4 (1 si 15 ianuarie 2013), p. 11.

' O excelentd trecere in revistd a ,,cdutdrilor” iluminist, moderne §i post-moderne ale , lisus-
ului istoric” in Ioan Ica Jr., ,Canonul si canoanele crestinismului apostolic”, in Idem, Canonul
Ortodoxiei, vol. I: Canonul apostolic al primelor secole, Deisis/Stavropoleos, Sibiu, 2008, p. 89-102.
A se vedea de asemenea Colin Brown, Filozofia si credinga crestindg, Ed. Cartea Crestind, Oradea,
2000, p. 156-164.
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P. Meier, Nicholas T. Wright (n. 1948), Ben Witherington III, Bart D. Ehrman
(n. 1960) sau Dan Brown (n. 1964), autorul best-seller-ului Codul lui Da Vinci.

Astizi mai mult decit oricAnd rimane valabila intrebarea: de ce S-a intru-
pat Fiul lui Dumnezeu? Aceasta intrebarea are un dublu sens: in primul rind, se
interogheazi scopul Intrupirii, adici de ce Dumnezeu a trebuit si vini pe lume.
In al doilea rind, cineva s-ar putea intreba de ce S-a intrupat Fiul si nu o alti
Persoani din Sfanta Treime. In fap, cele doui aspecte sunt strins relationate, asa
dupa cum ne aratd Sfantul Chiril al Alexandriei.

Conceptia hristologici a Sfantului Chiril este una comund gindirii patris-
tice, care se regiseste afirmatd cu tirie de Biserica Ortodoxd. Credinta noastra
puternicd este cd lisus Hristos a fost Dumnezeu adevarat si om adevirat; fard
aceastd unitate a celor doua firi, divind §i umana, in unica persoand a Fiului lui
Dumnezeu intrupat orice discutie referitoare la persoana istorica a lui lisus Hris-
tos ni se pare a fi lipsitd de orice relevantd pentru omul de azi. lisus Hristos este
Mantuitorul nostru: ceea ce El a asumat — natura umana cizutd — El a si vindecat.
Omul zilelor noastre, cufundat in depresia crizei social-existentiale si mécinat de
grija ,lucrurilor marunte”, efemere, trebuie si redescopere pe lisus Hristos trecut,
prezent si viitor, adici trebuie si-L redescopere pe lisus Hristos, Fiul lui Dumne-
zeu intrupat in istorie ,,pentru noi si pentru a noastrd mantuire”, pe lisus Hristos
euharistic si pe lisus Hristos eshatologic, Cel ce va sd vini ca si judece lumea si s
o restaureze ca Tmpérigie vesnica a lui Dumnezeu.
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Nu, rispunsul la aceastd intrebare nu este, asa cum poate v-ati fi asteptat,
»in nimic”. Cel putin dupi lectura cartii scrise de Carole M. Cusack, Invented
Religions: Imagination, Fiction and Faith (Ashgate Press, 2010), rispunsul pare a
fi cu totul altul: ,,in bazaconii”

Autoarea cartii amintite pleacd de la premiza ci la inceputul celui de-al trei-
lea mileniu religiile ,institutionalizate” pierd din ce in ce mai mult teren in fata
Noilor Misciri Religioase. O grupi aparte in cadrul acestora o ocupi ,religiile
inventate”. Acestea s-ar putea defini ca fiind produse ale imaginatiei umane, de-
clarate dintru inceput ca atare, unele dintre ele constituindu-se chiar ca si farse,
ceea ce inseamnd ci sunt lipsite de pretentia legitimitatii unei revelatii divine.
Cusack examineaza sase religii inventate, care au aparut in a doua jumitate a
secolului al XX-lea sau in prima decadi a secolului al XXI-lea. Ele sunt urma-
toarele: Discordianism, centratd pe slujirea zeitei haosului, Eris; Biserica Tuturor
Lumilor, bazatd pe o religie fictiva descrisa de autorul de science-fiction Robert
Heinlein in Stranger in a Strange Land (1961); Biserica lui SubGenius, o parodie
a Bisericii Scientologice si a numeroase alte religii; Jediism si Matrixism, fiecare
dintre ele o recreere a religiilor portretizate in filmele Rizboiul Stelelor si trilogia
Matrix; in fine, Biserica Monstruoaselor Spaghetti Zburitoare, cunoscutd si ca
Pastafarianism. In toate aceste cazuri, literatura, si in special genul SE a jucat un
rol important in dezvoltarea naratiunilor fondatoare ale acestor religii. In fapr,
este vorba de o combinatie intre elemente mitologice mai vechi si mai noi, intre
cele mai noi descoperiri tehnologice si deziderate ale stiintei. Spre exemplu, in Bi-
serica Tuturor Lumilor pot fi identificate elemente pagine inspirate din practicile
antice precrestine. Faptul asupra ciruia insistd autoarea este acela ci aceste noi
mitologii sau religii ,sunt la fel de valide ca si traditiile sacre din vechime” (p. 79).

Dincolo de caracterul de joc sau parodie pe care majoritatea acestor religii
inventate il poseda, la o analiza mai serioasd se cuvin a fi mentionate urmitoarele
principii teoretice: 1. Lumea modera occidentald se prezinta ca un supermarket
de religii in care fiecare consumator individual poate sa isi aleagd religia care i

" Articol publicat in Zelegraful Romén, nr. 29-32 (1 si 15 august 2013), p. 2.
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convine; 2. Prin aceste religii inventate se verificd constructivismul social elabo-
rat de Peter Berger, dupi care fiintele umane sunt in mod constant angajate in
activitati prin care ele creeaza culturi si ideologii; 3. Drept urmare, religiile reflec-
td in modul cel mai larg sistemele culturale in care se dezvoltd, chiar daca acest
proces se desfisoari in opozitie cu ideile si practicile majoritare; 4. In fine, pe
baza unor teorii din biologia evolutionara, Cusack argumenteazi ca fiintele uma-
ne sunt legate de religie si ci religia serveste unui scop evolutionist. Pascal Boyer
a subliniat ci oamenii sunt predispusi si gaseascd anumite tipuri de naratiuni
persuasive, si ca aceste naratiuni au un rol cheie in religie si cultura (vezi recenzia
cartii, semnata de Sabina Magliocco, si publicata in Journal of the American Aca-
demy of Religion 81 (2013), nr. 2, p. 558-560).

Valoarea cartii la care ne-am referit survine din faptul ci este una dintre
putinele abordari stiintifice ale fenomenului ,religiilor inventate”. In opinia
noastra literatura in general si genul science-fiction, in special, nu reprezinti
un domeniu parodistic sau de divertisment; dimpotriva, aceasta literatura arata,
chiar si indirect, care mai sunt aspiratiile omului (postymodern. Relatia dintre
imaginatie, fictiune si credintd nu trebuie si fie neglijatd. Dupa cum scria Arthur
Kostler, ,credinta nu se dobandeste prin ratiune. Nu te indragostesti de o femeie
si nu intri intr-o biserica pentru ca ai fost convins prin puterea logicii” (Richard
Crossman, Zeul care a dat gres, Humanitas, 2012, p. 61).

Citind lucrarea lui Cusack mi-au venit in minte cuvintele atribuite lui Xe-
nophanes: ,Daci boii, caii si leii ar avea maiini, sau daci mainile lor ar sti si
deseneze si ar sti sd plismuiascd precum oamenii, caii si-ar desena chipuri de zei
asemenea cailor, boii asemenea boilor, si le-ar face trupuri asa cum fiecare din ei
isi are trupuri” (Antologie filosoficd. Filosofia anticd, vol. I, Minerva, 1975, p. 12).
Se pare ca omul de astizi, asemenea animalelor enumerate, isi fiureste propriile
credinte ,,dupd chipul si asemanarea lui”, uitnd ci el insusi este creat ,,dupa chi-
pul si aseminarea lui Dumnezeu”...
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— perspectiva Bisericii Ortodoxe Ruse -

In anul 2000, Sinodul episcopal jubiliar al Bisericii Ortodoxe Ruse elabora
documentul ,Fundamentele conceptiei sociale a Bisericii Ortodoxe Ruse”, in
care, pe langd o serie de probleme actuale, cu adanci implicatii din punct de
vedere social, era abordati si problema raportului dintre Bisericd si Stat. (Vezi
loan I. Icd jr., Germano Marani (ed.), Gindirea sociali a Bisericii, Deisis, Sibiu,
2002, p. 185-266, aici p. 191-201) Este o sectiune care ar necesita o analizd mai
amanuntitd; aici ne rezumdm in a expune, iar apoi a comenta pe scurt, liniile
principale pe care ar trebui sa se bazeze raportul Bisericii cu Statul.

Sfanta Scripturd ilustreaza diverse moduri de organizare statala, precum si
instituirea nedivina a acestora (vezi I Regi 8, 7-9). Intre Biserici si Stat existd
deopotriva o separatie (Matei 22, 21), dar si o recunoagtere reciproci (Romani
13, 1-7, 1 Petru 2, 13-16). Relatia dintre Bisericd si Stat se vadeste asadar a fi una
ambivalenta, caracter ce survine din insasi ,diferenta de naturd” a celor doui: pe
de o parte, Statul, ,ca element indispensabil al vietii intr-o lume deformatd de
pacat”, e binecuvantat de Dumnezeu; pe de alta parte, nu trebuie uitat ci acesta
a apdrut nu in stare originard, ,buna foarte”, in care a fost creat Adam, ci doar
dupi ciaderea acestuia in pacat. Drept urmare, si pozitia omului fatd de stat este
una ambivalenta: pe de o parte, Biserica prescrie credinciosilor supunere fata de
puterea de stat, rugdndu-se chiar pentru ea; pe de altd parte, crestinii trebuie si
se fereasca de absolutizarea puterii, mai ales in cazul in care aceasta isi extinde
limitele pani la deplina autonomie fati de Dumnezeu si de ordinea fireasca a
lucrurilor stabilite de El (abuz de putere).

Biserica si Statul pot conlucra atat in scopuri imediate (de exemplu, in sec-
torul activitatii sociale), cit si in scopul mai indepartat al implinirii misiunii
méntuitoare a Bisericii. Statul modern se vadeste insi a fi o realitate seculara, ba-
zata pe principiul impartirii puterilor. De aceea, Biserica nu trebuie sa isi asume
functii rezervate Statului, la fel cum nici acesta nu trebuie sa intervina in proble-
mele de credinga, in normele canonice sau in celelalte statute interne ale Bisericii.

" Articol publicat in Zélegraful Romén, nr. 33-36 (1 si 15 septembrie 2013), p. 10.
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In fapt, istoria ne prezinti mai multe modele ale relatiei dintre Biserica si Stat:
,simfonia bizantind”, iar dupd modelul acesteia, cea ,rusd’; doctrina despre ,cele
doud sabii”, avind la bazd doctrina Fericitului Augustin, potrivit careia, atit pute-
rea Bisericii (in mod direct), cit si a Statului (in mod indirect), provin de la papa;
principiul reformator cujus est regio, ilius est religio (,religia suveranului este religia
tarii”); sistemul neutralitdtii absolute, postulat de statul multiconfesional al SUA;
corporatie publici legald; biserica de stat, etc.

Indiferent insd de modul relatiei, perspectiva crestind subliniaza diferenta de
naturd, ca si de mijloace in atingerea scopurilor, pe care le poseda Biserica si Sta-
tul. Daci cel din urma se sprijind mai ales pe constringere, pe puterea materiala,
Biserica promoveaza mijloacele religios-morale pentru ,cilauzirea duhovniceasci
a turmei sale”. Uneori Biserica poate suferi persecutii din partea Statului, asa
cum recent s-a intdmplat in timpul prigoanei statului comunist ateu. Important
este cd documentul afirma cu fermitate: ,Daci puterea ii obligd pe credinciosii
credinciosi la apostazie fatd de Hristos si Biserica Lui si la pacate si fapte vata-
mitoare sufletului, Biserica trebuie si refuze si se supund Statului”. Dintre ma-
surile concrete sunt amintite: dialogul direct al ierarhiei cu puterea; apelul la
popor pentru ca acesta sa faca uz de mecanismele democratice pentru a schimba
legislatia; apelul la institutiile internationale si la opinia publici mondiald, ba
chiar indemnul fata de membrii Bisericii la ,nesupunere civica pasnici’.

Cu toate ca se recunoaste principiul libertitii de congtiintd ca fundament al
statului modern secular, totusi neutralitatea Statului nu contrazice ideea crestini
a vocatiei Bisericii in societate. Se subliniaza astfel necesitatea conlucririi dintre
Stat si Biserica, si, mai ales, necesitatea ca statul ,,s3 ia in considerare numarul
adeptilor sai si locul pe care ea (Biserica, n.n.) il ocupa in formarea imaginii is-
torice, culturale si spirituale a poporului”. Fira a urmiri in vreun fel schimbarea
formei de guvernare, Biserica, prin insasi natura ei, lucreaza in vederea unei ne-
incetate ,renasteri spirituale a societatii”. larasi, cooperarea Biserica-Stat nu este
doar postulata la nivel teoretic. Cu acrivie, sunt enumerate atat sferele conlucririi
intre Biserica si Stat, cit i domeniile in care Biserica nu poate sd sprijine sau
sa coopereze cu Statul. Din prima categorie amintim: 1) promovarea intelegerii
inter-etnice si civice si realizarea pécii la nivel mondial, 2) preocuparea pentru
pastrarea moralitatii in societate, 3) educatia spirituald, culturald, morali si patri-
oticd, 4) desfisurarea unor programe sociale, 5) pastrarea si restaurarea mostenirii
istorice si culturale, 6) dialogul cu organismele puterii de stat in elaborarea unor
legi si regulamente adecvate principiilor evanghelice, 7) grija pentru fortele mi-
litare si de mentinere a legii, pentru educatia lor spiritual-morald, 8) eforturile
pentru combaterea profilacticd a criminalitatii si grija fatd de persoanele ajunse in
inchisoare, 9) sprijinirea stiintei si cercetdrii, 10) ingrijirea sinatitii, 11) promo-

253



Ciprian lulian Toroczkai

varea culturii, 12) activitatea pentru pastrarea mediului inconjurator, 13) spriji-
nirea institutiei familiei, maternititii si copiilor si, in fine, 14) ,opozitia fatd de
activitatile structurilor pseudo-religioase care amenintd individul si societatea”.
In ceea ce priveste domeniile in care Biserica nu poate conlucra cu Statul, acestea
ar fi: lupta politica, agitatiile electorale, campaniile in sprijinul unor partide poli-
tice sau persoane private, promovarea razboaielor civile sau de agresiune externa,
participarea nemijlociti la actiuni de spionaj.

In finalul sectiunii este reluati importanta dialogului si a cooperirii dintre
Biserica si Stat in sfera preocuparilor sociale. Aceastd colaborare trebuie si aibd
loc la toate nivelele. Scurte referiri pun problema delicata a puterii judecitoresti.
Sunt amintite canoane ce interzic clerului sa apeleze la puterea de stat fird
permisiunea conducerii bisericesti (can. 11 Sardica), ca si canoane care interzic
clericilor si participe la chestiunile guvernirii de stat (vezi can. 81 apostolic, can.
6 apostolic si can. 10 al Sinodului al 7-lea ecumenic).

In multe privinte, documentul la care ne-am referit este unul deosebit
de important, si nu doar pentru Biserica Ortodoxd Rusa, ci pentru intreaga
Ortodoxie. El suplinea o lipsd a abordarilor raportului Bisericii cu Statul in tirile
din fostul bloc comunist. Chiar mai mult decit atit, el reusea si prezinte intr-un
mod clar si succint principiile crestin-ortodoxe pe baza cirora se poate exercita
acest raport. Dintre aspectele pozitive se cuvine a-l aminti asadar, in primul rind,
pe acesta: evocarea bazelor biblice, precum si prezentarea aspectelor istorice in
care s-a dezvoltat si s-a exercitat raportul dintre puterea religioasi si cea de stat.
Nu sunt ocolite diversele modele pe care le poate imbraca raportul dintre cele
doud; de asemenea, documentul face trimitere la realitati si nu doar la principii
(vezi ca exemplu Soborul local din 1917-1918, in contextul pribusirii Imperiului
tarist). In fine, regisim permanent sublinierea necesititii dialogului si cooperirii
dintre Biserica si Stat.

Exista, insd, si anumite aspecte negative pe care am dori si le enumerdm in
continuare: la fel cum unele realititi sunt amintite fard idealizare, alte realitati ale
istoriei recente sunt pur si simplu omise. Exemplul cel mai elocvent este cel al tre-
cerii in ticere a perioadei comuniste care a marcat (cu efecte pana astizi) raportul
dintre Biserica Ortodoxi Rusi si autorititile de stat. In legituri cu aceasta, nu
doar ci nu a fost denuntat, dar nici macar nu a fost amintit compromisul unei
parti a ierarhiei bisericesti cu autorititile comuniste atee, respectiv rezistenta unei
alte parti a ierarhiei si a clerului fatd de aceasta. Regasim asadar o anumitd atitu-
dine triumfalistd, specifica nationalismului rus (vezi formula mesianica Rusia =
»A Treia Romd”). Dupi ce sunt denuntate tentatiile cezaro-papiste din Bizant, se
spune in mod explicit ca ,in vechea Rusie relatiile dintre puterea bisericeasci si
puterea de stat au fost mai armonioase”. Credem ca la o analizd mai atentd aceastd
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afirmatie nu se sustine (chiar si documentul recunoaste devierile ce au avut loc in
timpul lui Ivan cel Groaznic sau confruntirile dintre tarul Aleksei Mihailovici si
patriarhul Nikon).

Nu putem fi de acord nici cu raportul privilegiat pe care Biserica trebuie
sa il aibd din partea Statului doar prin prisma principiilor cantitative sau al unei
continuititi istorice. In opinia noastri, Statul nu ar trebui s ia in considerare ca
partener Biserica Ortodox3, in detrimentul altor uniuni religioase, doar datoritd
numarului adeptilor. Credem ci Biserica Ortodoxa ar trebui ,,sd se impund” in
societate datoritd caracterului ei moral inalt si a unei activitati sociale cu mare
impact in rindul populatiei.

In fine, amintim in final si anumite formuliri prea vagi. Atunci cind se
referd la masurile pe care membrii Bisericii ar putea sa le ia impotriva unui stat
abuziv, se fac referiri la ,,apelul la popor pentru ca acesta sa faci uz de mecanisme-
le democratice pentru a schimba legislatia sau pentru a revizui decizia puterii”,
respectiv ,,si-si indemne fii la nesupunere civica pasnicd”. Aceste formuliri ni se
par prea generale si nu exprima niste realitdti concrete care ar trebui urmate.

Incheiem prin a face trimitere si la un alt document elaborat de Sinodul
Bisericii Ortodoxe Ruse in anul 2008. Ambiguitati si neclarititi pe care le-am
semnalat in documentul din anul 2000 riman in continuare vizibile si in actul
elaborat opt ani mai tarziu (vezi detalii la Radu Preda, ,Documentul teologic rus
despre drepturile omului. Receptio si controverse®, UBB, Facultatea de Teologie
Ortodoxd, Anuar X111 (2010), Renasterea, Cluj-Napoca, 2011, p. 299-333). De
asemenea, nici alegerea unui nou patriarh, in persoana lui Kirill, nu pare sa fi
schimbat prea mult situatia. In anumite predici si scrieri ale sale, acesta continui
sd pastreze un anumit ton triumfalist §i pare incapabil sd perceapa de pe o altd
pozitie decit cea dominantd raportul dintre Bisericd i Stat, respectiv societatea
civila (vezi Patriarch Kirill of Moscow, Freedom and Responsability: A Search for
Harmony — Human Rights and Personal Dignity, Darton, Longman and Todd,
London, 2011).
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Impotriva patimilor: o ,,lectie de economie™

Referindu-se la esenta patimilor, Parintele Dumitru Stiniloae sublinia un
caracter dublu al acestora: pe de o parte, patima reprezinta nivelul cel mai de jos
la care poate cidea omul, iar pe de alta parte, patima manifestd o sete fara de mar-
gini, care insd nu gaseste nimic in lumea creaturali care si o satisfacd pe deplin
(Ascetica si Mistica ortodoxd vol. 1: Ascetica, Deisis, Alba lulia, 1993, p. 67 s.u.).
Inchis in egosimul autosufiecient, omul pitimas mai posedi inci aspiratia spre
infinit, pe care insa o indreaptd — in mod gresit — spre cele finite. Rezulta de aici
un veritabil cerc vicios din care este foarte greu de iesit, mai ales i o confruntare
a omului cu sinele decazut nu este o sarcina facila.

Textul ,clasic” de la Romani cap. 7 sugereazi in chip elocvent dificultatea
omului in lupta impotriva patimilor. In continuare ne vom referi la posibilele
sugestii de rezolvare care se desprind din lucrarea unuia dintre cei mai de seama
economisti din secolul XX, Albert Hirschman: Pasiunile si interesele, trad. Radu
Carp si Victoria Rizescu, Humanitas, Bucuresti, 2004.

Lucrarea amintitd are ca motto un citata din Montesquieu: ,,Si este un noroc
pentru oameni si se afle in situatia ca, in vreme ce pasiunile ii indeamna sa fie rai,
ei sd aiba totusi interesul si fie astfel”. PlecAndu-se de la aceasta idee, se face o exce-
lentd demonstratie asupra modului in care s-a facut apel la interese pentru a se con-
tracara pasiunile, cei mai utilizati autori fiind Bacon, Spinoza, Hume, Helvétius,
Locke si, desigur, Montesquieu. Daca initial s-a optat pentru folosirea fortei de
constrangere a statului pentru reprimarea pasiunilor (vezi Augustin sau Calvin), iar
apoi pentru utilizarea pasiunilor (Pascal, Vico si Mandeville), cu timpul s-a impus o
alta solutie (singura viabila?): mai multe pasiuni inofensive au fost contrapuse unor
pasiuni mult mai distructive, ceea e a dus la nasterea capitalismului. Nu fard o notd
de ironie, Amartya Sen ilustra acest fapt in prefata cirtii: sd ne imaginim ca suntem
urmdriti de o banda de fanatici ucigasi care, dintr-un anumit motiv, vor si de faci
riu. Avand la noi o suma de bani, le-o aruncim, iar urmdritorii se opresc pentru a
aduna cit mai multe bancnote pe cont propiu (p. 6). Astfel se aratd cum o pasiune
violentd poate fi potolita printr-un interes, setea de inavutire.

" Articol publicat in Zelegraful Romén, nr. 41-44 (1 si 15 noiembrie 2012), p. 10.
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La prima vedere o astfel de judecatd poate parea imorald, daca nu chiar
cinicd; totusi, trebuie recunoscut marea majoritate a oamenilor isi au propriile
interese, fiind in interesul statului de a folosi ,,principiul compensarii pasiunilor”
(adicd a redirectiona pasiunile nocive in altele pozitive, utile pentru societate, vezi
p. 47). Toati doctrina ,,contractului social” are la bazi o astfel de supozitiei: chiar
daca este firesc ca o persoana sa-si urmareasca binele propriu, conjugarea tuturor
acestor aspiratii duce la un interes comun, in asa fel incit nimeni sa nu fie vita-
mat. Ciutarea interesului propriu duce la interesul comun fiindca fiecare dintre
noi este marcat de frica de moarte (pedeapsa) si dorinta asiguririi celor necesare
traiului (p. 51). Acceptind-se ideea ci ,interesul guverneaza lumea”, s-a ajuns
in secolul al XVIII-lea la ideea ci ,un tip special de pasiuni, cunoscute pana in
acel moment sub denumirea de licomie, avaritie sau dragoste de castig, puteau fi
folosite pentru a contracara si reprima alte pasiuni, cum ar fi ambitia, dorinta de
putere sau dorintele sexuale” (p. 60).

Societatea contemporana este marcatd de acest mod de gindire, mai ales
dupa ce sistemul economico-politic comunist a esuat in mod lamentabil. Cu
toate tarele sale, capitalismul domina scena mondiala deoarece, avind in inima
sa interesul, poseda doua avantaje infailibile: o lume guvernati de interes posedi
previzibilitate si constanta (p. 68 s.u.). Este ,natural” ca un om si-si urmareascd
interesele, dar in acest fel el este previzibil, fiind ,la fel de transparent” ca o per-
soani virtuoasi. In acest fel interesele particulare pot deveni in folosul tuturor,
creAndu-se ,,0 retea solidd de relatii interdependente” (p. 70-71). De asemenea,
»unui om care se supune propriilor interese i se atribuie anumite calititi — fer-
mitate, tenacitate, spiritul metodic —, in contrast cu comportamentul stereotip al
omului zdruncinat si orbit de pasiunile sale” (p. ).

Intr-o alti carte a sa (Morala secreti a economistului, trad. Florin Dumi-
trescu, Nemira, Bucuresti, 1998, p. 63), A. Hirschman a evocat motivul scrierii
lucrarii sale despre pasiuni si interese: demonstrarea interdependentei dintre eco-
nomie si politicd sau, mai exact, modul in care ,anumite forme de viata economi-
cd pot produce modificiri in comportamentul conducatorului si al cetatenilor”.
Privite prin prisma importantei economiei in societatea contemporand, aceste
consideratii isi videsc in continuare actualitatea si importanta. Triim intr-o
lume in care realitdtile economice au o preponderenta din ce in ce mai mare, jar
influenta lor asupra modului in care ne triim credinta este mai presus de orice
discutie (a se vedea in acest sens si lucrarea lui Max Weber, Etica protestanti si
spiritul capitalismului, trad. Thor Lemnij, Humanitas, Bucuresti, 1993).

Existd o categorie de oameni pe care A. Hirschman nu o ia in calcul in
prezentarea sa: sfintii. Prin modul lor de existentd, acestia ies din cadrele expuse
de autorul economist — dar acest fapt nu i se poate imputa prea tare, deoarece

257



Ciprian lulian Toroczkai

oamenii cu care noi ne intilnim in viata noastra de zi cu zi sunt asa cum au fost
caracterizati de el.

Care sa fie implicatiile teologico-etice ale viziunii expuse de Hirschman in
cartea sa? In primul rind, trebuie s se tini seama de natura umani ,asa cum este
ea’. Cu alte cuvinte, trebuie sa se tind seama de starea cazutd a omului, marcatd
de pacat si de efectele sale. Orice educatie crestina, pentru a fi eficientd, trebuie si
fie una reali si nu ideala. in al doilea rand, teologia ortodoxa a subliniat mereu ca
aceastd cadere a omului in picat nu a fost totala: ,,chipul lui Dumnezeu” din om
a fost alterat, dar nu distrus complet. Drept urmare, aspiratia omului de a atinge
asemanarea cu Dumnezeu riméne incd prezentd in om (un posibil termen care
sa descrie aceasta aspiratie de implinire a omului in Dumnezeu fiind cel de eros).
Chiar daca inclinatiile pitimage sunt prezente in om, lupta impotriva acestora se
poate face chiar printr-o reorientare a pasiunilor in functie de interesele sale. Ca-
lea despatimirii nu este una exclusiv negativi; ea tine cont de potentialul naturii
umane, iar asceza veritabild nu se epuizeaza in porunca de ,a nu face riul” ci in
indemnul de ,,a savarsi binele”. (Nu intAmplitor morala evanghelici face trecerea
de la poruncile Decalogului, marcate de interdictie, la Fericirile enuntate in Pre-
dica de pe Munte, cale pozitiva de a atinge comuniunea iubirii cu Dumnezeu si
cu semenii.) Chiar daca pasiunile sunt o realitate omniprezenta, care par uneori
sd anuleze ratiunea umani, canalizate in functie de interesul suprem al fiintei
umane — indumnezeirea —, ele se pot converti in ,,combustibil” pentru atingerea
scopului. Cu alte cuvinte, indepartarea pasiunilor rele (patimi) trebuie dublati
de exercitarea pasiunilor bune (virtutile). (Ci asceza nu inseamna descarnare,
autodistrugere, o aratd si Tito Colliander, Calea ascetilor, trad. Dan Bidulescu,
Scara, Bucuresti, 2002.)

In concluzie, chiar daci la prima vedere par indepirtate, chiar antagonice,
economia poate sd constituie un izvor pentru teologie (iar in incheiere trebuie si
amintesc o altd foarte instructivd lucrare: Robert Heilbroner, Filozofii lucrurilor
pdaméntesti: vietile, epocile si ideile marilor economisti, ed. a ll-a, trad. Dorin Stan-
cu, Humanitas, Bucuresti, 2005).
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Filmul ,,Avatar” si aspiratiile religioase ale omului’

Filmul Avatar (2009) regizat de J. Cameron a reusit performanta de a fi cel
mai bine vindut film din toate timpurile, detronind 7itanic-ul aceluiasi regizor
si avand pana acum incasiri de peste doua miliarde de dolari americani (recent,
filmul a fost recompensat si cu trei premii Oscar). Este un succes impresionant,
care la prima vedere se datoreaza mai putin modului in care este abordat subiec-
tul (eternul conflict dintre bine si rau), cAt mai ales efectelor vizuale speciale de
mare impact — o planetd fantastici (Pandora), fauna si flord diversificatd si bogat
coloratd, limbaj original al unui popor curajos (Na'vi) ce-si respecta traditiile
si locurile etc. Nu trebuie neglijat nici substratul religios al filmului, care la o
analizd mai atenta ar putea sa ofere indicii suplimentare asupra motivului care
il face sa fie atat de vizionat: de exemplu, unul dintre punctele de rezistenti este
reprezentat de faptul ca oamenii au o tehnologie ce le permite sd posede corpurile
bastinasilor, folosindu-le drept avatare. Chiar termenul avatar este preluat din
mitologia indiana, unde are sensul de corp temporar, tranzitoriu, al unui zeu care
viziteazd pimantul, incarnindu-se §i manifestindu-se in lume sub forma unui
animal sau a unei fiinte umane. Insi nu pur si simplu aceastd provenienta etimo-
logica a termenului am avut-o in vedere cAnd am vorbit de substratul religios al
filmului, ci trasarea contextului socio-cultural al omului de azi, care si-a modificat
perceptiile sale despre corp laolaltd cu notiunile legate de realitate, spatiu si timp.

Avem de-a face cu o noud ,ontologie virtuald’, ce tine de realitatile di-
gitale sau, mai exact, se creeazi la interfata dintre realitatea fizicd, topografiile
tehnologiilor informational-comunicationale si imaginatia umana. Ea deschide
oportunitdti aparent nelimitate pentru om, dar in acelasi timp prezinta si mari
riscuri si pericole pentru acesta. Astfel, pe de o parte, noile tehnologii pot asigura
o intensificare si o expansiune a perceptiilor fizice, ca si o utilizare fard precedent
a potentialititilor pe care le posedd inteligenta umand; pe de altd parte insa, ele
pot sa constituie mijlocul de amputare a integralititii omenesti: pot crea un pro-
ces de dematerializare, anuntind triumful tehnostiintific asupra corpului ,,demo-
dat” si limitat.

" Articol publicat in Zelegraful Romén, nr. XX-XX (1 si 15 mai 2010), nr. 17-20, p. 4 si 8.
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Crearea unei conditii ,post umane” prin coevolutia fiintei umane cu
maginile computationale si noile bio-tehnologii fusese ilustrat initial de cyborg —
un sistem robotic om-masind, gata oricind si-si autoregleze disfunctionalititile
(asa cum in mare misurd omul nu reuseste sa faci cu trupul siu). Mai recent,
pe scena a intrat avatarul — rezultat al simbiozei viatd umana-computer ce are
semnificatia de simulare a corpului uman digitalizat, situat la interfata compute-
rului si putind fi caracterizat cu un a/lter ego al fiintei virtuale. Capacitatea de pla-
sare a omului in lumile virtuale (alternative) are consecinte si din punct de vedere
al aspiratiilor sale de naturi religioasd, rimase neschimbate in pofida dezvoltirii
tehnologice impresionante din ultimul secol. Astfel, omul ,intrupat” on-line isi
aratd aici ,esenta” sa, cea de ,,zeu” omnipotent si nemuritor; el transcede biologia
degradabild si cunoaste nu doar senzatia de fragmentare corporali, ci si ubicui-
tatea sau teleportarea, care se intind pana la o recombinare a simturilor dupa noi
tipuri de visceralitate (inclusiv de naturd sexuald). In fine, teama de efemeritatea
umana se incearca a fi invinsa prin supravituirea digitala.

Cele expuse mai sus demonstreaza care este noua tendintd postmoderna
asupra omului: dezintegrarea eului ,natural” prin transformarea lui intr-un eu
virtual”, desdvarsit (in film, unul dintre personaje isi depéseste in starea de avatar
atat dizabilitatile fizice motorii, ct si cele de naturi etico-spirituald, devenind ca-
pabil sa lupte chiar impotriva semenilor sdi umani, reprezentanti ai invadatorului
rapace). In fapt, acest lucru nu poate avea loc prin mijloace tehnico-cibernetice,
acestea putidnd si-i pund la dispozitie doar anumite surogate. Spatiul virtual i
ofera posibilitatea omului de a fi nu doar ceea ce el este, ci se pretinde a f1, ca al-
ternativi la viata reald. Insd in acest fel viata offE/ine nu dispare, ci il tine in conti-
nuare legat pe om de ea. Consecinta directd este scindarea sa intre realitatea fizici
si cea imaginara, fapt generator de deziluzie si depresie (este ceea ce a marturisit si
un fan al Avatar-ului, incapabil apoi si mai accepte ,,dezolanta lume” reala dupi
ce a vazut fascinanta lume Pandora), la care se mai pot adiuga: explorarea lucuri-
lor la suprafatd, in absenta unei addncimi fundamentale, credinta in libertatea si
puterea nemdrginitd a eului, ce duce la o retragere egoista in sine si la neglijarea
semenilor, incercarea de evadare din problemele vietii cotidiene, iresponsabili-
tate, in sensul imposibilitatii luarii deciziilor si ,flexibilitate” nepermisi fata de
valorile etice si sociale etc.

Controversa iscatd de filmul Avatar este departe de a se fi incheiat. Papa
Benedict al XVI-lea s-a pronuntat impotriva sa si I-a acuzat cd prezintd pericolul
transformdrii naturii intr-o noua divinitate, neo-pagina (aluzie la copacul Eywa
ce face legitura cu spiritele stramosilor). Tabloidul 7he Guardian atirma ci succe-
sul filmului se ascunde doar in tehnologia 3D, in rest el fiind o banali poveste cu
extraterestri, imbracata intr-un invelis stralucitor, prea colorat. Dimpotriva, alti
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critici cred ca Avatar a ficut si deschida ,noi cii”, explorind una dintre nume-
roasele posibilitati ale cinematografiei.

Dincolo de pirerile pro sau contra, succesul fulminant al acestui film atesta
si el cd aspiratiile religioase ale umanititii noastre raman acelesi. Dar numai Man-
tuitorul lisus Hristos este Cel Care le poate implini, de unde si misiunea Bisericii
de a oferi solutii reale, viabile, si nu surogate — fie ele si frumos ,ambalate”...

(Am urmat aici analiza intreprinsd de Lucia Simona Dinescu, Corpul in
imaginarul virtual, Polirom, lasi, 2007, precum si date despre impactul filmului
din recenzia Silviei Dumitrache, ,,De ce ne este frici de Avatar?”, in Observator
Cultural nr. 253, 4-10 febr. 2010, p. 26)
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Religie si literatura: 1. Consideratii generale’

Titlul articolului nostru il reia pe cel al unui cunoscut eseu ce ii apartine
lui T.S. Eliot', eseu ce poate fi vizut ca o reactie a acestuia impotriva traditiei care
vedea operele literare din punct de vedere pur estetic (s2 nu amintim de dictonul
lui Oscar Wilde, ,arta pentru arta”).

Astfel, in special ,,Noii Critici” credeau ci literatura nu trebuie sa fie evalu-
atd pentru semnificatia sa etica si teologicd. Dimpotriva, T.S. Eliot era de opinie
cd numai critica literard nu e suficienta: o opera literara trebuie privitd ca o ope-
ra de imaginatie, dar ar trebui sa fie de asemenea luati in considerare si din punct
de vedere etic si teologic. Acest fapt e cu atit mai important in epoca noastra,
cAnd nu existd nici un acord cu privire la valorile etice si teologice.

Desi si inainte a existat o judecatd a literaturii dupa standarde morale, deja
de o lungd perioadi de timp s-a ajuns la concluzia ci nu existd nicio relatie in-
tre religie si literaturd. T.S. Eliot considera insa ci existd si ar trebui si fie o relatie
intre cele doua, fapt pentru care in eseul amintit el a discutat aplicarea factorului
religios in critica literard. Ficand o incursiune in literatura lumii — in special
de limba englezd —, Eliot ajunge la concluzia ci exista trei tipuri de literatura
religioasd. In primul rind, este literatura religioasi ce poseda calititi literare. De
exemplu, versiunea autorizata a Bibliei sau lucrarile lui Jeremy Taylor. Acele
persoane care descriu Biblia numai ca o opera literard au fost denumite ,,para-
ziti”, cici potrivit lui Eliot, Biblia trebuie si fie consideratd ca fiind ,,cuvantul lui
Dumnezeu”. In al doilea rind, el mentioneazi poezia devotionald. Un poet de-
votional, spune el, nu este cel care trateaza subiectul in spiritul religios, dar cel
care trateazd o parte a subiectului.

Eliot considerd ci poeti precum Spencer, Hopkins, Vaughan si So-
uthwell sunt poeti minori, in timp ce Dante, Corneille si Racine sunt poeti ma-
jori. In al treilea rind, sunt operele autorilor care doresc si transmita cauza religi-
ei; aceste tipuri de lucrari intra in tipul literaturii de propagandi, ca de exemplu
lucrarile lui Chesterton, ,,Omul care era Joi” si ,,Parintele Brown”.

" Articol publicat in Zélegraful Romdn, nr. 41-44 (1 si 15 noiembrie 2011), p. 10.
! Vezi prezentarea sintetica disponibili la adresa electronici http://www.literaryjewels.com/
search?q=eliot+religion.
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Eliot deplange irationalitatea care std in fundalul spatele separarii literaturii
de analiza sa religioasa. ExemplificAnd literatura prin intermediul romanului (care
are cel mai mare efect), el spune ca aceastd secularizare a fost un proces gradu-
al in ultimii trei sute de ani. De la Defoe acest proces a fost continuu, putind fi
impirtit in trei faze. In prima fazi se incadreazi romanele in care credinga pusi
deoparte si omisd din stilul de viatd (autorii apartinind acestei faze sunt Fiel-
ding si Thackeray). in romanele din faza a doua, credinga este pus la indoiald
si contestatd (acestd faza ii include pe autori ca George Eliot, George Meredi-
th si Thomas Hardy). A treia faza este epoca in care traim, iar Eliot ii include aici
pe toti romancierii contemporani, cu exceptia lui James Joyce.

Aceasta secularizare este evidenta in modul in care un cititor citeste un ro-
man — fird a se preocupa de efectul pe care il are asupra comportamentului cui-
va. Factorul comun intre religie si literatura este comportamentul. Religia noas-
trd ne impune etica, judecata si propria noastrd critica — atit a noastra cit si a
semenilor nostrii.

Literatura are la rindul ei un efect asupra comportamentului nostru. Ori-
care ar f1 intentiile autorului, operele sale ne afecteaza pe noi ca fiinte umane in
intregime. Chiar daci citim o operi literard doar cu un scop estetic (pastrand
judecata noastrd morald intr-un alt registru), aceasta ne afecteazi ca fiinte umane,
indiferent dacd ne propunem acest lucru sau nu.

Cititorii moderne si-au pierdut valorile lor religioase. Ei nu mai au inge-
lepciunea de a fi capabil de a obtine cunostinte de viatd, comparind un punct
de vedere impotriva altuia. In plus, cunoasterea de viati pe care o obtinem de la
o operd de fictiune nu este viata in sine, ci este cunoasterea modului de viaga al
altor oameni. Ceea ce sporeste dificultatea este faptul ca existd prea multe carti
si cititorul este confuz. Numai scriitori moderni cei mai importanti au un efect
pozitiv, pe cind scriitori contemporani produc un efect care este degradant. Citi-
torul trebuie sd {ind cont de aceea de douad lucruri — ,,ceea ce ne place”, adici ceea
ce simtim, si ,ceea ce ar trebui sa ne placi”, care este intelegerea noastra defici-
entd. Ca oameni cinstiti nu ar trebui sa presupunem ci ceea ce ne place este ceea
ce ar trebui si ne placa; iar ca si crestini adevarati, ar trebui si presupunem ca ne
place ceea ce ar trebui sd ne placa.

Eliot este in principal preocupat de secularizarea literaturii. El nu este preocu-
pat cu problemele spirituale: pur si simplu uitd sau ignora primatul transcendentului
asupra lumii naturale. Cele mai multe dintre carti sunt scrise de oameni care nu au
nici credingi reali intr-o realitate transcendenti. In plus, ele ignori si faptul ci in
lume exista incd mulgi credinciosi. Este datoria crestinilor de a utiliza anumite stan-
darde in plus fata de cele utilizate de citre restul lumii. Daci un crestin este constient
de pripastia dintre el si literatura contemporand, el nu va fi afectata de aceasta.
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Majoritatea oamenilor considera neajunsurile economice drept cauza tu-
turor problemelor si cer schimbiri economice drastice, in timp ce altii doresc
schimbari sociale mai mult sau mai putin drastice. Ambele tipuri de modificiri
sunt opuse una alteia, dar un punct comun al lor este faptul ci acestea presupun
ipoteza secularizirii. Unii doresc subordonarea intereselor individuale celor ale
statului. Dar Eliot nu este de acord cu acesti oameni. El nu se plange de literatura
modernd pentru cid este imorala sau chiar amorald, ci pentru ci instigd oamenii
s Incerce orice fel de experientd si sd nu stea cu spatele sau sa rateze vreuna. Un
cititor crestin ar trebui sa realizeze o critici literard in conformitate cu restul lu-
mii. Insi el ar trebui, in plus, se aplice standarde etice si teologice la aceasta.

In introducerea cirtii sale Romanul ca model pentru teologie, Elmar Sal-
mann prezintd romanul ca ,oglinda si poate reflexia cea mai fideld a nasterii
si a descompunerii subiectului modern”. El este asadar ,micul sacrament al
modernitatii in care noi ne reflectim, ne intelegem, ne alienim noud insine si
ne regisim”’?. Romanul presupune un univers integral, o lume in sine a carei
fiingare pare sd depaseasca chiar si intentiile autorului. ,Lumea romanului este
o lume democratici, deoarece fiecare personaj are dreptate, fiecare are aceleasi
drepturi ... In marile opere, personajul este mai mare decat autorul™. Incepu-
tul romanului modern, este de opinie autorul, este legat de ,Decameronul” lui
Boccacio. Rand pe rind, sunt amintite si alte nume de scriitori §i de romane.
Dintre marii autori ai umanitatii sunt evocati: Italo Calvino, Tolstoi, Balzac,
Milan Kundera, Thomas Mann, Robert Musil, Franz Kafka, Hermann Hesse,
Marecel Proust etc.

Interesant este ci nu este abordat doar genul romanului crestin, de tipul
celui scris de Bernanos. Pe aceeasi linie cu T.S. Eliot, teza lui Salmann este aceea
ca si romanul care nu atinge in mod direct teme religioase ,,pune in joc motive
de relevanta teologicd™. Drept urmare, analiza romanelor trebuie s devini o
componenti a teologiei de azi. lata teza autorului: ,Daca am stii descoperii ata-
tea motive teologice, prezente in imensul univers al romanelor moderne, cres-
tinismul s-ar descoperi revigorat, reintinerit, neredus la dogmai sau la morala,
ci s-ar transforma intr-un motiv aproape muzical, intr-o posibilitate sau intr-o
imposibilitate fecunda. Toate motivele teologiei ne-ar veni in intimpinare intr-
o noud lumina. $i s-ar putea trezi din nou in noi o fericire profunda pentru

fundalul imens pe care i cultura moderni il datoreazi motivelor crestine™.

? Elmar Salmann, Romanul ca model pentru teologie, trad. Claudiu Tutu, Galaxia Gutenberg,
Targu Lipus, 2010, p. 6.

3 Ibidem, p. 16.

* Ibidem, p. 27.

> Ibidem, p. 31.
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Necesitatea dialogului intre teologie si literatura modernd este afirmata si de
Pantelis Kalaitzidis®, directorul Academiei de Studii Teologice din Volos (Grecia).
In fapt, acest dialog se inscrie intr-unul mai amplu, cel al dialogului intre Biserici
si lumea contemporana. A acorda atentie creatiilor culturale ale omului de azi re-
prezintd un pas decisiv spre trecerea dincolo de izolationism intr-o autosuficienta
de factur traditionalistd sau etnici. ,Biserica si teologia ortodoxa sunt chemate
sa accepte achizitiile modernitatii si sa reflecteze in mod detasat asupra postmo-
dernitatii si realitatii societdtilor multiculturale™.

Dialogul dintre teologie si literatura este facilitat de analogia limbajului
simbolic al textelor scripturistice i patristice cu cel al literaturii. Chiar daca cele
doud au functii diferite, ele se intAlnesc in demersul de a exprima o realitate ce
trece dincolo de imediat. Ca o consecintd, adevarata teologie este in mod funda-
mental strdina oricarei cenzuri. Fird teamd, trebuie sa recunoastem ci ,stiintele
pozitive sau exacte, filosofia, literatura, ca si alte discipline, nu sunt obligate si
utilizeze principiile teologiei, sd vorbeasca dintr-o perspectiva teologica sau si
verifice invatiturile ortodoxe ... Problema numerosilor teologi, in raportarea lor
la literatura, se gaseste exact in incapacitatea lor de a intelege functia si continu-
tul mitului literar, precum si in exigenta fata de literaturd — ca de altfel si faa de
filosofie, biologie si alte discipline — nu doar de a vorbi limbajul teologic, ci si de
a confirma adevirurile teologice™. Aceastd atitudine exprima insa un ,imperia-
lism teologic” exagerat, care poate fi pus in paralel cu cealaltd atitudine extrema:
expulzarea teologiei din sfera cunoasterii si considerarea ei ca retrograda in raport
cu stiingele moderne. Relatia autentici este cea echilibrata, in care att teologia
cit si cultura moderna isi recunosc reciproc sfera de actiune si mijloacele proprii
de exprimare. Drept urmare, a venit momentul in care ,dialogul intre teologie si
literatura trebuie sa inceapd™.

In numirul urmiror, ne vom referi la un caz special de critici a unor opere
literare din perspectiva religioasd. Chiar daci aceasta perspectivi nu este una
exclusiv crestind, ea poate constitui un posibil model de urmat pentru teologi in
a identifica i aprecia motive si implicatii teologico-etice in literatura moderna.
Doar asa se poate realiza un binevenit dialog al teologiei cu lumea (post)

¢ Pantelis Kalaitzidis, ,De la création théologique a la création artistique. Prolégomenes
au dialogue entre théologie et littérature moderne”, in Assaad E. Kattan, Fadi A. Georgi (eds.),
Thinking Modernity, lowards Reconfiguration of the Relationship between Orthodox Theology and
Modern Culture, (Balamand Theological Conferences 1), Daccache Printing House, Amchit,
2010, p. 37-77.

7 Ibidem, p. 61-62.

8 Ibidem, p. 64.

% Ibidem, p. 66.
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modernd, demonstrindu-se ci intre culturd si credintd nu existd antagonism ci

complementaritate'.

10 Vezi in acest sens incitantul studiu scris de Pr. Ion Bria, ,,Cultura crestind — un comanda-
ment misionar actual -, in loan L. Icd jr. (ed.), Persoand si comuniune. Prinos de cinstire Pirintelui
Profesor Academician Dumitru Stiniloae la implinirea varstei de 90 de ani, Editura si tiparul Arhie-
piscopiei Ortodoxe Sibiu, Sibiu, 1993, p. 214 s.u.
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Religie si literaturd: 11. Studiu de caz: mitanaliza

In numirul trecut am discutat cadrul general al raportului dintre religie si
literaturd. In continuare ne vom referi la un exemplu concret de analizi literari
ficutd din perspectivi religioasa. Autorul este Ioan Petru Culianu', iar metoda
utilizatd de acesta poarta numele de mitanalizi. Din punct de vedere terminolo-
gic, termenul apare pentru prima oard la Gilbert Durand, care recunoaste la rin-
dul sdu ca l-a creat cu trimitere directa la numele psihanalizei’. Indiferent care ar
fi fost sursa de inspiratie pentru Culianu®, retinem ci acesta a realizat mai multe
exercitii de mitanalizd asupra gindirii unor scriitori romani: Vasile Voiculescu,
Mihai Eminescu si Ioan Slavici‘.

Intr-unul dintre aceste studii, pornind de le premiza ci literatura contine un
»anumit material mitic, pe care este datoria cercetitorului sa-l scoatd la lumina”,
Culianu defineste mitanaliza ca fiind ,,un demers practic ce consistd in descope-
rirea miturilor latente in interiorul textului literar si a le interoga pentru a stabili
citeva posibilititi (de interpretare, n.n.) din multimea acelora care sunt inscrise

" Articol publicat in Zélegraful Romén, nr. 1-4 (1 si 15 ianuarie 2012), p. 10.

! Pentru date biografice vezi: Tereza Culianu-Petrescu, ,,O biografie”, in Sorin Antohi (co-
ord.), loan Petru Culianu: omul si opera, Polirom, lasi, 2003, p. 54-84; Ted Anton, Eros, magie si
asasinarea profesorului Culianu, trad. Cristina Felea, prefatd Andrei Oisteanu, Nemira, Bucuresti,
1997.

? Ileana Mihaild, ,loan Petru Culianu §i mitanaliza”, in S. Antohi (coord.), op. cit., p. 373-
374. Este citatd aici lucrarea lui Durand, Figuri mitice si chipuri ale operei. De la mitocriticd la
mitanalizi, Nemira, Bucuresti, 1998.

3 Ileana Mihiild este de opinie ca atat la Durand, cit si la Culianu, o influenta covarsitoare
ar fi avut Mircea Eliade (la rindul sau, Adrian Marino vorbise despre mirocritica). Pe de alta parte,
se considerd ci existd o rupturd intre mitanaliza aplicatd de Culianu §i interpretarea arhetipurilor
de catre Carl Gustav Jung. Vezi lbidem, p. 374 si 378.

* Aceste studii si articole sunt: ,Vasile Voiculescu, romancier al iluziei si al sperantei”, ,Mit
si simbol in proza lui V. Vociulescu”, ,Nota despre opsis si theoria in poezia lui Eminescu”, ,Ro-
mantism acosmic la Mihai Eminescu”, ,Fantasmele nihilismului la Eminescu”, ,Fantasmele ero-
sului la Eminescu”, ,,Fantasmele libertdtii la Mihai Eminescu”, ,Fantasmele fricii sau cum ajungi
revolutionar de profesie”, ,,«Nimicirea fird mild» in nuvela Moara cu noroc de loan Slavici (1881)”.
Ele au fost reunite intr-un singur volum: Ioan Petru Culianu, Studii roménesti I. Fantasmele nibilis-
mului. Secretul doctorului Eliade, trad. Corina Popescu si Dan Petrescu, Nemira, Bucuresti, 2000,
p- 9-152 (in continuare trimiterile se vor face la aceastd editie).
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in aria lor semantici™. Intr-un alt studiu sunt rezumate si cele trei faze pe care
trebuie sd le presupuna cercetarea mitanaliticd: 1) stabilirea ponderii mitului la
autorul in chestiune, pentru a se hotiri daci se pot trage consecinte de ordin psi-
hologic si semiologic; 2) stabilirea tipului de mit, a contextului sau a situatiei de
profunzime la care el se aplicd; 3) incercarea de a delimita zona inconstienta pe
care mitul o activeaza atat la autor, cit si la cititor®.

In continuare, tindnd cont de scopul ilustrativ al articolului de fagi, ne
vom opri doar la analiza mitologica facutd de Culianu unui aspect din opera
eminesciana — romantismul acosmic —, respectiv nuvelei ,Moara cu noroc” a lui
loan Slavici.

Romantismul acosmic e o temd intAlnitd in cele trei variante ale poemu-
lui ,Muresan” sau ,Muresanu”, scrise de Mihai Eminescu in anii 1869, 1872 si
1876. Au mai fost si alti critici literari care au stabilit cd aici exista clar afirmate
motive dualiste, ce reflectd influenta filosofiei lui A. Schopenhauer, dar si teme
gnostice (N. Balotd). Cuvantul mreaji la Eminescu are o functie analoga terme-
nului de goeteia, ce desemneaza atractia negativa exercitatd de trupul piméantesc
asupra sufletului celest. Poezia amintitd cuprinde de asemenea citeva motive ce
definesc acel dualism acosmic specific antropologiei gnostice: 1) acosmismul an-
tropologic: omul se situeaza in afara lumii in care a fost aruncat; 2) demiurgul cel
rau al acestei lumi: spre deosebire de ,,adevirata” divinitate, absolut transcenden-
td, acest demiurg, desi se crede unic si atotputernic, are demonstratii de forta ce
sunt, in ultima instanta, derizorii; 3) consubstantialitatea omului cu divinitatea
transcendenta ii conferd celui dinti superioritate fatd de demiurg, de care se
si poate elibera prin gnozi; 4) respingerea Dumnezeului vetero-testamentar ca
ipostazd a demiurgului del rau si concomitent valorizarea pozitiva a opozantilor
sii, ce apartin de ,adevarata” divinitate; 5) elitismul sistemelor gnostice; 6) me-
tensomatoza (reincarnarea sufletului in trupuri)’. Analiza atentd a versurilor po-
eziei eminesciene confirma prezenta acestor teme: ,raul” si ,ura’ apar ca doud
entitati creatoare, iar produsul lor este istoria universald; istoria umana este istoria
unei ,rase blestemate” si de aceea riutatea ,este taina in sufletul fapturei”. Dacd
»simburele lumii e-eterna rautate”, atunci si rolul lui Satan este unul pozitiv: el
dezvaluie adevarul lumii (vezi rolul gnozei), spunind ,ca tot ce e in lume e vred-
nic ca si piard...”. Actiunea lui Satan este rezumata de Eminescu intr-un singur
vers: ,, Tu ai smuncit infernul ca si-l arunci in stele”. Este o imagine paradoxala
ce desemneaza ,,demonizarea” intregului univers — largirea categoriei infernului la
intregul cosmos vizibil. In fine, sunt prezente si alte teme gnostice — pe care noi

> Ibidem, p. 82-83.
¢ Ibidem, p. 67.
7 Ibidem, p. 39-40.
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nu le mai amintim aici —, ceea ce-l face pe I.P. Culianu sa categoriseasca poemul
»~Muresanu” ,,0 varatiune romantici pe un motiv gnostic”®.

Dedicat memoriei fostului siu profesor Cicerone Poghirc, ,exercitiul de mi-
tanalizd” ficut de Culianu nuvelei ,Moara cu noroc” are scopul de a demonstra ci
metoda sa hermeneutica nu trebuie rezervatd exclusiv unui anume tip de literatu-
ra, in spetd cea romantici. Dimpotrivd, analiza unui roman ,realist” — ,cea din-
tai” si ,cea mai buna povestire politistd produsi vreodata de literatura romana™
— 1i da prilejul lui Ioan Petru Culianu si demonstreze urmitorul paradox: nu
numai ca eficacitatea metodei mitanalitice nu se opreste la textele simbolice sau
fantastice, dar cu cit textul este produs de un spirit mai ,,pozitiv”, cu cit e mai
yrealist”, cu atit vor fi mai spectaculoase rezultatele mitanalizei. Intr-adevir, in
nuvela scrisd de Slavici se regisesc surprinzitoare paralele ideatice cu marele mit
al lui Mani'®: pentru autor, orasul inseamna civilizatia, a carei influentd se intinde
pani la un punct, dincolo de care a primejdios sd te aventurezi. Acest punct e
marcat tocmai de moara ,,cu noroc”, hanul exploatat de Ghita. Dincolo de cele
»cinci cruci” care marcheaza limitele ordinii se intinde teritoriul violentei si al
mortii — lumea stipénita de Licd ,sdimadiu”, seful porcarilor''. Nu intAmplitor
cinci personaje descind asadar din lumea ordinii ca s intilneascd dezordinea:
seful lor, pater familias, va fi silit si incheie un pact cu marele reprezentant al
mortii, porcarul-sef, si de aceea va fi scacrificat. Dar tocmai acest sacrificiu le va
permite fortelor ordinii sd distrugd factorul nociv, cel al dezordinii. ,Sederea han-
giului la «Moara cu noroc» are caracterul unei misiuni in care el e menit, firi s-o
stie, si fie sacrificat pentru a permite capturarea puterilor rdului”?. Prezenta altor
elemente cu caracter simbolic indreptitesc analiza nuvelei pe baza elementelor
mitologice: credinta ci porcul e un animal iesit din infern e larg rispandita, iar
analogia dintre cruci si numarul membrilor familiei lui Ghité se sustine si prin
faptul ca autorul declara ci doua erau din piatra (cei care vor muri), pe cand ce-
lelalte trei din lemn (cei care vor scipa cu viatd)'.

In concluzie, pentru istoricul religiilor Ioan Petru Culianu, ,literatura este
un mit”. ,,Orice poveste in care fantasmele exprima o situatie ce tinde sa devini
paradigmatica - si nu exista produs literar, oricit de neinsemnat, in care viata sa
nu fi fost imobilizatd intr-un tipar — este mit. Faptul ci nu se mai poate stabili
o legitura cu viata rituald a unei comunitati constituie singura diferentd intre

8 Ibidem, p. 44.

7 Ibidem, p. 143.

10 Acest mit este expus in lbidem, p. 147-149.

" Pentru Slavici, oragul inseamni viagd; pidurea in care salisluiesc turmele de porci in-
seamni moarte. Intre ele sti hanul lui Ghitd”. Vezi Ibidem, p. 147.

12 [bidem, p. 147.

3 [bidem, p. 150.
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mitul literar si mitul religios”*

. Preluind aceasta convingere, subscriem la ideea
cd analiza textelor literare din punct de vedere religios poate constitui o ,,punte”
serioasa de dialog intre teologie si lumea modernd. Este ceea ce precizasem si in
prima parte a studiului, iar mitanaliza utilizatd cu rezultate atit de spectaculoase
de Culianu poate si reprezinte un exemplu si un imbold pentru teologi pentru a
evalua nu cu dispret ci cu multd atentie — trecindu-le, desigur, prin grila valorilor

crestine — produsele culturale ale umanititii de la inceputul secolului XXI.

Y Ibidem, p. 175.
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Despre Ordinul Linguritei
. e X
sau cum se lecuieste un fanatic

Multe din conflictele momentului — fie ele de natura politicd, sociald, cul-
turala sau religioasa — au la bazd fanatismul. Unul dintre cele mai cunoscute este
cel israeliano-palestinian, de aceea, atunci cind cineva ,de acolo” are ceva de spus
despre plaga reprezentata de fanatism, credem ci se cuvine si-l ascultam. Este ca-
zul cunoscutului scriitor si jurnalist israelian Amos Oz (Cum sd lecuiesti un fanatic,
trad. Dana Ilin, Humanitas, Bucuresti, 2007); acesta vorbeste atit despre tragicul
conflict din Orientul Mijlociu — la baza sa ar sta nu un conflict religios sau ideolo-
gic, o confruntare de mentalitdti, ci pur si simplu o disputa teritoriala, si de aici ar
trebui sd se caute solutia —, cAt mai ales despre ceea ce constituie fanatismul in sine,
cici acesta este ,,mai vechi decat islamismul, mai vechi decat crestinismul, mai
vechi decit orice stat sau guvern sau sistem politic, mai vechi decat orice ideologie
sau credintd din lume. Fanatismul este, din pécate, o componenta omniprezenta a
firii omenesti, o gend maligna, daci putem si-i zicem asa’.

Ce ar putea avea insd drept cauzd fanatismul? Ni se spuna ci siménta zace
in ,sentimentul superioritatii categorice”; aria de desfasurare a fanatismului se
intinde asadar de la formele usoare (uniformitatea si conformismul) si pana la
formele cele mai explozive (la propriu!), cum sunt atentatele sinucigase despre
care ni se relateaza la TV sau in ziare. Indiferent de gradul de intensitate, ceea ce
caracterizeazd fenomenul este dorinta fanaticului de a te schimba cu orice pret -
el ,debordeazi de generozitate”, este ,,un mare altruist”; cel mai adesea, fanaticul
pare mai interesat de tine decit esti tu insuti: ,vrea si-ti salveze sufletul, vrea sa te
mantuiascd, vrea sa te scoatd din robia pécatelor, greselilor, fumatului, credintei
sau lipsei de credinga, vrea si-ti imbunatiteasci alimentatia sau sa te vindece de
naravul bauturii ori al votarii cu cine nu trebuie”.

De unde sd provind atunci sentimentul de repulsie inaintea omului fanatic?
In pofida ,intentiilor bune”, ceea ce ne respinge la acesta este modelul de ,,con-
vertire silitd”, adica tocmai faptul ci libertatea si vointa ne sunt cilcate in picioa-
re in numele ,binelui”. Este o silire a constiingei celuilalt exercitata in numele

" Articol publicat in Glasul iubirii, 1 (august 2011), nr. 8, p. 13.
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convingerii suverane ci numai noi avem dreptate — iar celilalt trebuie convins
prin orice mijloace s accepte asta. Un alt poet israelian, Yehuda Amichai, expri-
ma insd in chip metaforic neajunsurile unui asemenea comportament in ultima
instantd egoist: ,Acolo unde avem dreptate nu poate creste nici o floare”.

O altd idee a lui Oz vizeazd nu doar caracterul nociv, ci si caracterul lui
transmisibil — fanatismul se ia foarte repede, chiar si atunci cand incercim si-i
tinem piept sau si- infringem. Si fie el oare si firi leac? In aceastd priving,
vestile sunt bune: in opinia autorului amintit, un fanatic poate fi vindecat prin
urmitoarele ,leacuri”: 1) si ne vedem aga cum ne vad altii sau, din alt punct de
vedere, sa ne imaginim in locul celuilalt, i 2) sd avem capacitatea de a ride de
noi insine, sau iarasi, sd fim capabili si-l acceptim pe celalalt ca fiind diferit de
noi, dar totodatid valoros in sine, in pofida unor lipsuri de care poate noi ingine
nu ducem lipsa. Viata nu este un western, o confruntare hollywood-iani in care
se stie dinainte care este personajul bun si care rau; de cele mai multe ori ea este
o tragedie in sensul originar al cuvintului — o confruntare intre ,dreptate” si
»dreptate”, intre a-l revendica pe celalalt — si a f1, la rAndul nostru, revendicati
el — in numele propriei viziuni despre ceea ce este semnificativ in viatd. Amos
Oz incearcd de aceea sa valorifice ,,compromisul” intre oameni, un cuvant des-
tul de ... ,compromis” astdzi. El insd este chiar opusul fanatismului i mortii,
o ingeminare echilibrata intre iubire, simtul dreptitii si bunul-simt. Nu este o
capitulare, nici nu indeamna la relativism; dimpotriva, este sinonim cu viata ce
acceptd diversitatea si respinge auto-idolatria suficientd; mai exact, inseamni a-i
iesi in intAmpinare celuilalt ,pana la jumitatea drumului”. (Acest celilalt poate
fi insd oricine, chiar si un dusman, de aceea nu existd compromis fericit; aceastd
expresie este un oximoron, cici orice compromis este prin insisi esenta lui dure-
ros pentru noi.)

Si fie insa ,leacurile” prescrise de Amos Oz relevante din perspectiva ,,spi-
ritului evanghelic”? Noi credem ci da: in primul rind, s ne gindim la cuvintele
din Predica de pe Munte: ,,Ci toate cite voiti sa vd facd voud oamenii, asemenea
si faceti si voi lor” (Mt. 7, 12). Nu inseamna acest lucru chiar a ne imagina ci
suntem in locul celorlalti? Nu se intimpli, din pacate, de foarte multe ori sa ju-
decam pe ceilalti, vizind ,paiul” din ochiul lor, dar nu si ,barna” din al nostru
(Mt. 7, 3-5)? In al doilea rind, si ne amintim de episodul femeii desfranate (In.
8, 1-11): la interpelarea fariseilor si cirturarilor ci o asemenea persoana ar trebui
ucisa cu pietre, Mantuitorul lisus Hristos ,scria cu degetul pe pamént”, iar la
insistentele celor dintéi, El le rispunde, nu fira o anumita nota de ironie: ,,Cel
fard de pacat dintre voi sd arunce cel dintéi piatra asupra ei”. Nu numai ci lapida-
rea nu mai are loc, dar cei ce erau atit de vehementi in ,dreptatea” lor, ,mustrati
fiind in cugetul lor”, au iesit unul cate unul...
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Si nu uitdm deci niciodatd de iubire, si mai ales ci dupa judecata cu care
judecim vom fi si noi judecati (Mt. 7, 2). In finalul cirtii sale, Amos Oz ficea
referire intr-un interviu la Ordinul Linguritei, din care ar trebui si facem fiecare
parte, si ne supunea imaginatiei scena unei catastrofe, a unei explozii de exemplu.
Sunt posibile trei optiuni principale: 1) sd fugim cit mai departe, 2) sa protestim
indignati (in genul organizarii unei manifestatii sau a trimiterii unei scrisori de
protest), si 3) sa aruncim apd peste foc — dacd nu avem o gileata la indemana,
cu un pahar, daci nu-l avem nici pe acesta, cu o linguritd. Chiar daca aceasta e
micd, iar focul e imens”, cici noi ,suntem milioane de oameni, si fiecare are o
linguriga”...
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Mostenirea papei Benedikt al XVI-lea

Sub provocatorul titlu ,,Si acum innoire!”, cotidianul german Die Zeit (nr.
8, 14 februarie 2013) publicd mai multe articole privitoare la pontificatul papei
Benedikt al XVI-lea, la gestul siu de retragere si la ceea ce riméne dupi el. In
articolul , Eliberare in Roma”, Bernd Ulrich declard ca daca papei i-a fost dificil
in slujirea pe care a avut-o, la fel de greu le-a fost si catolicilor germani. De ce
aceasta’? Fiindcd entuziasmul initial, datorat alegerii unui papa german dupd o
lunga perioada de timp, a devenit curind un lucru frustrant, mai ales daci luim
in considerare scandalul legat de abuzurile sexuale in Biserica romano-catolica.
Ascunderea acestora a lasat un mare semn de intrebare nu doar asupra persoanei
papei, ci asupra intregii Biserici romano-catolice germane.

Interesant este ca gestul sdu de retragere a fost privit ca unul ,,corect” atit
de sustinatorii, cAt si de dusmanii sai — crede Patrik Schwarz (p. 3). Este un gest
care tine insa ,mai mult de pimant decit de cer”. El aduce indoiala asupra slujirii
papale ca act uman si divin, intrucat retragerea ,este intotdeauna o optiune”.
Intervine asadar o falie intre ,,de pe Cruce nu se coboard’si ,,eu sunt puternic in
cele slabe”...

Alte articole pun in discutie posibilitatea reformarii Bisericii catolice dupa
retragerea papei Benedikt, recunoscut ca un papa de tip conservator. Orice act
de demisie produce dupa sine indoiali si o stare precara, dar lasi in acelasi timp
deschisa calea innoirii. In continuare se asteapta ,dreptate, pace si adevirati spi-
ritualitate”, valori care si inliture ,,fobia catolici” ce se instaurase din ce in ce mai
mult. Este vremea pentru ,,schimbare, innoire, reforma”, caci ,.calea este liberd”!

Heinz Bude, sociolog si catolic, schiteazi o posibila reforma in Biserici,
plecand de prapastia ce existd intre principiile morale ale doctrinei catolice si
orealitatea de pe teren”. In opinia autorului, reforma poate veni doar ,din lume”.
Astfel, exista o mare distantd intre condamnarea folosirii prezervativului de citre
cardinalii Bisericii catolice si realitatea cu care se confrunta cilugiritele catolice
ce fac misiune in Zimbabwe, Tanzania sau Kenya, tiri unde SIDA face ravagii.
Se adauga apoi si alte provocari ale lumii moderne la adresa Bisericii catolice:

" Articol publicat in Zélegraful Romén, nr. 9-12, (1 si 15 martie2013), p. 4.
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homosexualitatea, problema avorturilor etc. Sunt provociri din exterior, dublate
de alte provociri interne: celibatul, hirotonia femeilor sau divortul. Toate acestea
l-au ficut pe unul dintre posibilii candidati la functia papali, cardinalul canadian
Marc Quellet, si numeascd aceastd functie ,un cogmar” ... In orice caz, refor-
marea Bisericii catolice este privitd de unii ca fiind §i mai probabila prin alegerea
unui papd din afara Europei: cardinalul Turkson din Ghana, Quellet din Canada,
Luis Tagle din Filipine sau Leonardo Sandri din Argentina. (Asupra favoritilor la
noul pontificat vom reveni.)

Acelasi numar al cotidianului german, la p. 64, ofera un interviu cu cardina-
lul Walter Kasper (n. 1933), german de origine, cel care in perioada 1999-2010
a condus ,,Conciliul pontifical pentru promovarea unititii crestine”. Cardina-
lul evoci momentul surprinzator in care papa Benedikt si-a anuntat retragerea,
srespectul si multumirea” cu care cardinalii au primit acest gest, precum si cauza
care a stat la baza lui: printr-un joc de cuvinte, Kasper subliniazi ci in cazul lui
Benedikt ,,puterea nu a fost taria lui” (Macht war nicht seine Stirke). Sarcina no-
ului papi va fi una dificila, aceea de a pastra unuitatea unei Biserici formate din
1, 2 miliarde de oameni din toate colturile lumii. In fapt, fiind vorba despre o
yunitate in diversitate”, vorbim despre ,,atita diversitate cit este posibild, si atata
unitate cit este necesara ...

Walter Kasper nu a ezitat sa vorbeasci si despre opozitia pe care i-a aritat-o
lui Ratzinger/Benedikt al XVI-lea de-a lungul timpului. Totusi, el a cerut ca ape-
lativul ce i s-a acordat, de ,liberal”, ca si cel acordat oponentului siu, de ,,conser-
vator” (Panzerkardinal), si fie nuantat, addugind si ca a fost vorba de un dialog
intre ei, din care el a avut de invitat.

Cardinalul Kasper evidentiazi contributia adusd de papa Benedikt in tim-
pul pontificatului sau Bisericii romano-catolice si cum se vede viata acestuia dupa
retragere. In ceea ce priveste mostenirea papei Benedikt al XVI-lea, Walter Kasper
crede ca principalul punct vizeaza relatia dintre credintd si stiinta. Benedikt, ,,un
teolog important”, a intrat in dialog cu gandirea contemporana. De asemenea, el
a pretuit Ortodoxia, la fel cum a pretuit si iudaismul. Nu in ultimul rind, pentru
el a fost importanta intarirea vietii si credintei in Biserica.

Respingand ideea unei posibile alegeri ale sale in Scaunul Romei — desi e eli-
gibil — cardinalul Walter Kasper incheie interviul cu uriri ca recent retrasul papa
si-si ducd anii urmitori in liniste si rugiciune. In pofida a ceea ce lasi s se vada,
Benedikt este un om plin de umor §i mare iubitor de muzica — motiv pentru care,
este sigur Kasper — acesta va folosi din plin noul timp pe care il are si cAnte la pian
muzica lui Mozart, marea sa pasiune.

Revista germand Der Spiegel (nr. 80/2013, p. 82-92) publici la rindul ei un
lung editorial sub titlul ,,Ora zero in Vatican: Lupta pentru Roma”. Aici este pus
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sub semnul intrebarii insusi actul de retragere al papei: ,De ce ar trebui sotii si
traiascd unul cu celalalt pAna la moarte, daci papa poate pur si simplu si-si dea
demisia din slujba sa speciald? Si dacid Benedikt si-a arogat pentru sine dreptul
de a se retrage, nu ar trebui si ia in calcul fiecare viitor papa posibilitatea ca, din
pricina batranetii sau a altor slabiciuni, sd se retragi din functie asemenea unui
politician?” Fari ezitare, Benedikt este supranumit ,Mania lui Dumnezeu”, iar
gestul sdu este calificat ca avind ,ceva rebel in el”.

Urmeazi apoi o trecere in revistd a principalelor acte din timpul péstoririi
papei Benedikt al XVI-lea, precum si principalii favoriti in postura de urmas al
acestuia. Dintre ,,Papabili” sunt amintiti: Angelo Scola (Arhiepiscop de Milano,
71 de ani), Christoph Schénborn (Arhiepiscopul Vienei, 68 de ani), Timothy
Michael Dolan (Arhiepiscop de New York, 63 de ani), Marc Quellet (fost Arhi-
episcop de Québec, 68 de ani), Peter Kodwo Appiah Turkson (fost Arhiepiscop
de Cape Coast, Ghana, 64 de ani) si Luis Antonio Gokim Tagle (Arhiepiscop
de Manila, 55 de ani)'. Interesant este insi interviul realizat cu cunoscutul ,disi-
dent” impotriva Vaticanului, teologul elvetian Hans Kiing (n. 1928), cuprins in
cadrul editorialului amintit (p. 88). Acesta subliniaza ca papa Benedikt a deschis
o altd cale pentru viitorii papi, demonstrind ci atunci cind un papd nu mai poate
sa-si indeplineasca in mod deplin atributiile, el nu trebuie si-si astepte moartea,
ci sd se retragd. Fira a face un pronostic in privinta noului papd — scriind, cu o
notd de ironie, cd daca si-ar nominaliza favoritul, acesta nu ar mai fi ales... —,
H. Kiing declari ce fel de papa si-ar dori: ,,Un papa care spiritual nu mai triieste
in Evul Mediu, care nu mai reprezinta o teologie, o liturghie sau o constitutie
bisericeasci medievali”. In fapt, influenta papei Benedikt asupra Vaticanului,
chiar dupa retragere, rimane in continuare una deosebita. (Kiing vorbeste despre
»amenintarea papei din umbrd” si despre ,,0 noud forma de nepotism”.) Spre
exemplu, unul dintre apropiatii lui Benedikt, Georg Ginswein, va fi ,sluga sub
doi domni”, deoarece va riméane in continuare , Prefect al Casei Papale si secretar
al lui Benedikt” (dupi declaratia purtatorului de cuvant al Vaticanului, Federico
Lombardi). Sarcina noului papd, ,daci e destept”, este de a-si forma un cabinet
pe care sa-1 conduci efectiv (din acesta ar trebui sd faci parte nu doar bérbati ci,
de ce nu, si femei...). Astfel nu s-ar repeta greseala sivarsitd de papa Benedike al
XVlI-lea, de a se izola de curia romani, cici un papa izolat nu poate sa conduci o
comunitate formata din 1,2 miliarde de oameni.

Am rezumat opiniile expuse in cele doud publicatii deoarece acestea pro-
vin din mediul cel mai apropiat fostului papd, cel german. Ele sunt cu atat mai

! Acesta articol a fost scris Thainte de a fi cunoscut succesorul papei Benedikt. Alegerea
cardinalului argentinian Jorge Mario Bergoglio (69 de ani) a surprins pe toatd lumea, fiind
primul iezuit ce ocupa scaunul papal (si primul papa ales din afara Europei).
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importante cu cat, indiferent de numele si de mediul din care va proveni noul
papa ales, mostenirea (de acum) fostului papa Benedikt al XVI-lea va atirna greu
asupra noului pontificat.

277



Etosul misionar ortodox:
contributia Arhiepiscopului Anastasie Yannoulatos’

Unul dintre cei mai importanti teologi misionari ai Bisericii Ortodoxe con-
temporane este Anastasie Yannoulatos (n. 1929), arhiepiscopul Tiranei si al in-
tregii Albanii. Acesta este o personalitate recunoscutd pe plan mondial: membru
corespondent al Academiei din Atena (din anul 1993), Doctor Honoris Causa
in teologie sau filosofie la 18 universitagi, colegii sau departamente din lumea
intreagd, membru in numeroase societdti stiintifice internationale, presedinte al
Consiliului Mondial al Bisericilor si presedinte onorific al Conferintei Mondiale
a Religiilor Picii (ambele din 20006).

Recent a fost tradusd in limba romani una dintre cele mai recente si im-
portante carti ale arhiepiscopului Anastasie: Misiune pe urmele lui Hristos: studii
teologice si omilii, cuvant de introducere al Sanctititii Sale Bartolomeu I, Patri-
arhul Ecumenic, trad. din Ib. greaca de diac. dr. Stefan L. Toma, Ed. Andreiana,
Sibiu, 2013, 296p. Avem de-a face cu o colectie de 15 studii cu profil misionar,
bazate pe ideea ci toti crestinii, deopotrivd clerici si laici, au ca imperativ eclezial
marturisirea credintei, att fatd de cei ,,de aproape” (misiunea internd), ct si fatd
de cei ,de departe” (misiunea externd). A face misiune ,pe urmele lui Hristos”
inseamna pentru Anastasie Yannoulatos a evidentia urmaitoarele cinci principii
teologice: 1) relatiile trinitare si referinta la ele, 2) asumarea intregii naturi umane
in lisus Hristos, 3) noul element radical si vesnic: Iubirea, 4) paradoxul smereniei
si sacrificiului de pe Cruce si 5) intelegerea intregii realititi in lumina Invierii si
a sperantei eshatologice.

Temele abordate de autor sunt de o mare varietate si complexitate cultural-
teologica, motiv pentru care ne rezumam in prezentarea noastra doar la enu-
merarea succintd a acestora: imperativul misionar al crestinilor (vezi indemnul
Mantuitorului de la Mt. 28, 19), raportul intre misiunea internd (pastoratie) si
misiunea externd a Bisericii, raportul crestinismului cu celelalte religii (in spe-
cial cu islamul), globalizarea vs. universalitatea eclesial-comunitara, Ortodoxia
si drepturile omului, Evanghelia si cultura, respectiv trasiturile caracteristice

" Articol publicat in Zélegraful Romén, nr. 13-16, (1 si 15 aprilie 2013), p. 12.
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ale misiunii ortodoxe. Referitor la acest ultim aspect, iatd care ar fi principalele
directii pe care ar trebui si le urmeze misiunea ortodoxi: 1) predicarea Evanghe-
liei, nu ca proclamare a unor principii sau adeviruri etice, ci ca inceput al trans-
figurarii inaugurate de ,lumina Evangheliei slavei lui Hristos” (II Cor. 4,4). Este
o lucrare sinergici intre harul Duhului Sfant si participarea personala la aceastd
salvare. Adjectivul ,,personal” nu inseamna insa o lucrare strict individuald; dim-
potrivd, implicd in mod necesar comunitatea de credintd, Biserica, adici prezenta
unei noi creatii harice care se constituie prin intermediul Tainelor. 2) Stabilirea
de ,, Biserici locale”. In acord cu teologia si traditia ortodoxa, Biserica este chema-
ta si sliveasci pe Dumnezeu in fiecare fari cu propria ei voce. Inseamni ci in
activitatea misionard trebuie si existe respect sincer fata de identitatea fiecirui
popor — limba si obiceiuri specifice. Sfintirea trisaturilor caracteristice fiecirui
neam inseamnd dezvoltarea propriei voci dar si insumarea lor — nu in sens mo-
nolitic, uniform — intr-un imn doxologic comun (,unitate in diversitate”). 3)
Tncorporarea in Hristos, inteleasd nu ca ,,fuga mistica din lume”, ci ca punctul de
plecare al unei participari active la lucrarea lui Dumnezeu, ce posedi caracter uni-
versal. A trai in perioada de tranzitie a lui ,,deja” si ,nu incd” (I In. 3,2) inseamna
a anticipa vremurile eshatologice (I Pt. 4,13 si 5,4); este o anticipare care nu are
nimic de-a face cu pasivitatea sociald ce caracterizeaza anumite tendinte pietiste.
Dimpotriva, este o anticipare dinamic, cici implinirea timpurilor eshatologice
reclama participarea noastrd: este aceeasi conlucrare ,in Duhul Sfant” pentru
sfintirea tuturor fapturilor, pentru recapitularea lor in Hristos si ,accesul” la Tatal
(Efes. 2,18). Suntem ,,co-lucritori” ai lui Dumnezeu in dezvoltarea unitatii, pacii
si dragostei ce caracterizeaza planul Lui. Toata lucrarea noastra in lume reprezinti
dezvoltarea virtualitagilor sadite in planul divin; ele trebuie si devind vizibile in
educatie, in opera de civilizare si in progresul social. In textul din E Ap. 17,30
adverbul ,,acum” sugereazi stringenta lucrarii misionare, necesitatea deschiderii
fatd de lumea intreagd, cici totul constituie un ,,cimp misionar”.

Relevanta cartii survine insd nu doar din invitatura doctrinara pe care o ex-
pune, ci mai ales din transmiterea experientei misionare bogate pe care a acumu-
lat-o de-a lungul vietii Arhiep. Yannoulatos, in Grecia, Africa si Albania. Aceastd
experientd misionard std la baza celor scrise in aceastd carte, desi autorul, plin de
smerenie, asemenea Parintilor din vechime, lasd ca ea si licareasci doar din cAnd
in cAnd in ochii cititorului.

Parcurgand insa cu atentie paginile cartii de fatd, ne dim seama de amploa-
rea si importanta activititii misionare a arhiep. Anastasios Yannoulatos: pe lingi
numeroasele lucriri si studii publicate (Ortodoxia si problemele lumii contempo-
rane, trad. Gabriel Mandrila si Constantin Coman, Ed. Bizantina, Bucuresti,
2003, Duburile M bandua si cultul acestora, Domnul Luminii. Dumnezeul triburi-
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lor din muntele Kenia, Various Christian Approaches to the Other Religions si Islam.
Abordare din perspectiva Istoriei Religiilor), acesta a desfasurat o lucrare misionard
»in fapte” (cf. Mt. 12,33): ca teolog laic (1954-1960), a lucrat ca predicator si
catehet la Tnalta Scoali Catehetici a Sfantului Constantin de Omonia. Apoi, a
jucat un rol de pionierat in relansarea interesului pentru Misiunea Straind Or-
todoxd (din 1958). A lucrat ca Secretar General al Comitetului Executiv pentru
Misiunea in Striinatate din cadrul Syndesmos (1958-1961) si a fost fondator si
presedinte al Centrului Misionar Inter-Ortodox Porefthendes (din 1961). A fost
membru al Comitetului International pentru Studii Misionare al CMB (1963-
1969), Secretar pentru relatii si cercetiri misionare al Bisericilor Ortodoxe in
cadrul CMB (Geneva, 1969-1971), Moderator al Comitetului Mondial pentru
Misiune si Evanghelizare (1984-1991) si al Conferintei Mondiale pentru Misi-
une si Evanghelizare din San Antonio, Texas (1989). Este membru al Societitii
Germane pentru Misiune si al Societdtii Internationale pentru Studii Misionare.
A organizat si condus Centrul pentru Studii Misionare al Universititii din Atena
(1971-1976) si Centrul Inter-Ortodox al Atenei pentru Biserica Greciei (1971-
1975). Ca Director General al Asociatiei Apostoliki Diaconia a promovat diferite
programe publicistice si educationale in cadrul Bisericii, in special in sectorul
pentru misiune in striinitate (cu suport pentru regiunile misionare ale Africii,
Coreeii si Indiei) si in organizarea Siptimanii pentru Misiune in Striinitate. In
pofida recomandirilor medicilor, el a mai vizitat Africa in mai multe rAnduri
(in 1967, 1968, 1974 si 1978) iar in calitatea de locum tenens (1981-1990) al
Mitropoliei de Eirenoupoleos (estul Africii: Kenia, Uganda, Tanzania) a condus
organizatia misionard ortodoxa. Printre altele, el a fondat si organizat Scoala Pa-
triarhald ,Arhiep. Macarie al IlI-lea al Ciprului”, a hirotonit 62 de preoti afri-
cani si a binecuvantat 42 de cateheti pentru 8 triburi africane. In acelasi timp a
sustinut lucrarea de traducere a Sfintei Liturghii in patru limbi africane; a lucrat
pentru stabilirea a 150 parohii ortodoxe si pentru constructia a zeci de biserici; a
ridicat sapte puncte misionare si a contribuit la crearea de scoli si clinici medicale.

In calitate de Arhiepiscop al Albaniei (din 1992 si pani azi), in conditii
extrem de dificile, a avut o contributie decisiva in reconstruirea si reinvierea
Bisericii Ortodoxe Autocefale a Albaniei, ce fusese desfiintatd cu peste 23 de ani
in urmi. Dintre realiziri se cuvin a fi amintite: cele peste 400 de parohii organi-
zate, infiinarea Academiei Teologice Ortodoxe JInvierea lui Hristos”, educarea si
hirotonirea a peste 150 de clerici, infiintarea unui orfelinat, a unui centru pentru
ajutorarea adolescentilor, a 3 scoli elementare si a 17 scoli de asistenti medicali.
La acestea se mai adauga 2 licee bisericesti, un liceu tehnic, 2 institute pentru pre-
gatirea profesionald si Universitatea Logos, ca si 50 de centre de tineret in diferite
orase. A condus eforturile de traducere a cartilor liturgice in limba albaneza. A
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construit 150 de noi biserici, a restaurat 60 de vechi biserici si a reparat 160 de
biserici distruse in timpul regimului comunist ateu. De asemenea, a ridicat 45 de
centre eclesiastice, promovand si construirea sau repararea de drumuri, apeducte,
poduri, clinici sau scoli. A dezvoltat intens activitatea caritabild a Bisericii prin
distribuirea a sute de tone de mancare, haine §i medicamente. A promovat pu-
blicarea de ziare si cirti; a organizat o tipografie, o fabrici de luménari, un studio
iconografic pentru pictarea si restaurarea icoanelor.

In concluzie, se cuvine a fi felicitat traducitorul si editorul acestei carti,
diac. Dr. Stefan Lucian Toma, pentru excelenta initiativa de a publica in lim-
ba romani valoroasa lucrare a Arhiepiscopului Anastasie Yannoulatos. Cititorul
roman interesat de teologia ortodoxi din a doua jumatate a secolului al XX-lea
si inceputul secolului al XXI-lea are in cartea de fatd un compendiu sintetic a
tuturor principiilor misionare dupa care s-a ghidat si trebuie sa se ghideze si in
viitor Bisericile ortodoxe autocefale. (Fird a putea insista aici, amintim modul
divergent in care se prezinta activitatea misionara din perspectiva protestanta,
respectiv romano-catolici: David Bosch, Transforming Mission. Paradigm Shifts
in Theology of Mission, Orbis Books, NY, 1991, si Stephen Bevans, Roger Schro-
eder, Constants in Context. A Theology of Mission for Today, Orbis Books, NY,
2004. Daca prima lucrarea insistd pe contextualizarea misiunii in functie de
timpul si spatiul in care se desfisoard aceasta, cea de-a doua reclama necesitatea
urmarii unor ,constante” cu valoare perena in activitatea misionard. Dupd cum
s-a vdzut, misiunea ortodoxa accentueaza complementaritatea celor doud di-
mensiuni ale misiunii.) Modul in care arhiepiscopul Anastasie isi scrie lucririle
este unul deosebit, plin de profunzimi teologice dar in acelasi timp simplu si
clar, vidind noblete sufleteasca si intelectuala, totul ancorat pe un profund si
viguros duh crestinesc. Fard acest duh autentic, scripturistico-patristic, nu s-ar
fi putut marturisi cu curaj misiunea Ortodoxiei la adevarata sa dimensiune si
valoare, asa cum se descrie in ,,Cuvantul traducitorului”: ,In lucrarea de fata
nu intdlnim o Ortodoxie inchisd in sine, o Ortodoxie cuprinsd de frici in a
dialoga cu societatea umana, in ansamblul ei, o Ortodoxie ingenuncheata de
complexitatea problemelor societitii moderne”. Dimpotrivd, gisim ,,0 Ortodo-
xie dinamicd; o Ortodoxie cuprinsid de elanul dialogului cu fratii crestini, de
orice confesionalitate; o Ortodoxie cireia nu i e teamd de ea insdsi; o Ortodoxie
capabili de a cladi punti de comunicare; o Ortodoxie care a depasit faza mimarii
lucrurilor pe care proclama ci le implineste; o Ortodoxie chemata si transfigu-
reze orice formd de culturd contemporand” (p. 16).
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Pirintele Profesor Ilie Moldovan (1928-2012)
O axiologie ortodoxa roméineasci in sec. XX’

In dupi-amiaza zilei de 9 februarie 2012 a trecut la Domnul Pirintele
Profesor Ilie Moldovan, iar cu acest prilej o seamd de importanti oameni ai
Bisericii noastre gi-au exprimat regretul si pretuirea fata de fostul reputat dascil
de la Facultatea de Teologie Ortodoxd ,Andrei Saguna” din Sibiu: ,Parintele
Profesor Ilie Moldovan a fost una din personalititile emblematice ale teolo-
giei romanesti”, a spus T IPS Dr. Laurentiu Streza, Arhiepiscopul Sibiului si Mi-
tropolitul Ardealului, la slujba de prohodire sustinuti la Catedrala Mitropolitand
din Sibiu. Prin moartea Pirintelui Profesor Ilie Moldovan, ,,Facultatea de Teolo-
gie Ortodoxa din Sibiu si intreaga Bisericd Ortodoxd Romana a pierdut un périn-
te devotat, un slujitor vrednic, un dascil inzestrat de Dumnezeu, un mare teolog”
(T Nicolae, Arhiepiscop al Arhiepiscopiei Ortodoxe Romane din cele doud Ame-
rici). ,,Prezenta harismatici si optimistd a parintelui Ilie care, desi suferind fiind,
transmitea atita dor de a scrie in continuare despre forta si dinamica Ortodoxiei,
in «inima» realitagilor nepieritoare ale romanilor (1 Casian, Arhiepiscopul Du-
narii de Jos) l-a aritat pe acesta ca fiind ,,cu adevarat un apostol al Ortodoxiei pe
care a slujit-o vreme de peste 50 de ani ca preot de tard, ca profesor de teologie
si ca om al cartii, dar in acelasi timp si un apostol al romanismului atit de greu
incercat de-a lungul istoriei” (1 Visarion, Episcopul Tulcii)” (a se vedea ,Mesaje
de condoleante la trecerea la cele vesnice a Pr. Prof. Dr. Ilie Moldovan”, in Revista
Teologica, nr.1/2012, p. 188-192).

Fira a mai insista prea mult asupra aspectelor bio-bibliografice ale Pirintelui
Profesor Ilie Moldovan (vezi Ciprian Iulian Toroczkai, ,,O viatd pusi in slujba
valorilor morale ale Bisericii si ale neamului roménesc: Pirintele Ilie Moldovan”,
in Idem (coord.), Zeologie ortodoxd in destin roménesc. Omagiu Pirintelui Profesor
Ilie Moldovan la 80 de ani, Ed. Andreiana, Sibiu, 2008, p. 46-70), ne rezumim
aici la a expune principalele aspecte: nascut la la 18 mai 1928, in comuna Albesti
(jud. Mures), Roménia, din paringii Dumitru si Veronica, tarani cu 4 copii ri-
posati, face primele patru clase satul natal, dupa care urmeazd pregatirea secun-

" Articol publicat in Epifania. Revistd de dialog ortodox, nr. 21 (iunie-august 2012), p. 100-104.
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dard a celor opt clase de liceu teoretic in Sighisoara, jud. Mures (1940-1947).
Pregitirea universitard imbritiseazi doud domenii diferite: Facultatea de Agro-
nomie la Cluj-Napoca (1948-1953), respectiv Facultatea de Teologie (intre anii
1950-1952 tot la Cluj-Napoca, iar intre anii 1954-1955 la Sibiu). Dupa ce initial
urmeaza cursurile post-universitare de Biochimie agricola la Institutul de Biochi-
mie ,Eugen Macovschi” din Bucuresti (1953-1954), lucrdnd in aceeasi perioa-
da si ca inginer agronom in cercetare stiingific-agricold la statiunile agricole din
Brasov si Ludus, hirotonirea ca preot va insemna si trecerea definitiva in slujba
slujirii sacerdotalo-didactice a lui Dumnezeu: initial Pirintele va sluji in parohia
Lisa, jud. Brasov (1955-1970), dupa care in parohia Danes, jud. Mures (1970-
1976). In anul 1965 se inscrie la cursurile de doctorat ale Institutului Teologic
Universitar Bucuresti (pana in anul 1968), cursuri finalizate in anul 1974 cu teza
redactati sub indrumarea Pr. Prof. Dr. Nicolae Chitescu: /nvifitura despre Dubhul
Sfint in Ortodoxie si preocupdrile ecumeniste contemporane. Dupa incheierea studi-
ilor post-universitare, din anul 1976 Parintele Ilie Moldovan preia activitatea de
indrumare duhovniceasci a studentilor teologi, la Institutul Teologic Universitar
Bucuresti (pand in 1983).

Numele Pirintelui Ilie Moldovan este legat insd mai ales de neobosita activi-
tate pedagogico-academici desfisuratd de-a lungul a mai multor decenii in cadrul
Facultitii de Teologie Ortodoxa ,,Andrei Saguna” din Sibiu. Dupi ce in prealabil
ocupase functia de Profesor suplinitor la Institutul Teologic Universitar Bucuresti
(1977-1982), din anul 1983 si pAnd in anul 1998 Domnia Sa va activa la Sibiu ca
Profesor titular la catedra de Teologie Morala Ortodoxa, ocazie pentru generatii
intregi de studenti, masteranzi si doctoranzi de a audia unele dintre cele mai vii
si pasionante cursuri. In chip fericit, de aceasti sansi au avut parte si se bucure
si studentii de la nou infiintatele Facultagi de Teologie Ortodoxd de la Alba-Iulia
(intre anii 1992-2006), Cluj-Napoca si Baia-Mare (din 1996, disciplina Teologie
morala ortodoxd). Pentru intreaga sa activitate didactici, Parintele Profesor Ilie
Moldovan a primit titlul de doctor honoris causa la Facultatea de Teologie din
Alba-Iulia (2007) si la Universitatea de Nord, Baia Mare (2008; cu aceastd ocazie
a fost lansat si volumul Omagiu Pirintelui profesor octogenar Ilie Moldovan, coord.
Pr. Conf. Dr. Adrian Gh. Paul, Editura Universititii de Nord, Baia-Mare, 2008).

Implicarea Parintelui Moldovan in apararea valorilor crestine ale existentei
umane s-a manifestat in special in calitatea sa de membru fondator si presedinte
al Asociatiei Pro-Vita Sibiu (din 1991), coordonator al Universititii de vari ,, Epi-
scop-martir Nicolae Popovici” organizate de Asociatia Pro-Vita Sibiu (din 1992),
coordonator al departamentului , Ecoteologie” al Centrului pentru Studii de Te-
ologie Aplicati al Mitropoliei Craiovei (din 2002), colaborator extern permanent
al Centrului European de Studii Covasna-Harghita si al Centrului Eclesiastic de
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Documentare ,,Mitropolit Nicolae Colan”, Stantu-Gheorghe (din 1996), precum
si presedinte de onoare al Federatiei Asociatiilor Ortodoxe Pro-Vita din Roménia
(din 2005). Ca o ingeminare a tuturor acestor functii onorante si pline de res-
ponsabilitate sunt de amintit taberele de vari organizate si conduse de Pirintele
Moldovan la manastirea Recea sau la Jacul roméanesc, tabere in care tinerii — se-
minaristi, liceeni, studenti teologi sau de la alte discipline, masteranzi sau docto-
ranzi — erau familiarizati cu diverse teme teologice de actualitate, legate in special
de domeniul (bio)eticii si etno-teologiei.

Activitatea publicistici a Pirintelui Profesor numara peste o suta de studii
si articole, precum si mai multe cirti publicate: nvigitura despre Sfantul Dub in
Ortodoxie si preocupdrile ecumeniste contemporane. Tezi de doctorat, Sibiu, 1973
(extras din MA XVIII (1973), nr. 7-8), ,.Jn Hristos si in Biserici”, vol. 1: Iubirea
— Taina cisdtoriei si vol. 11: Adevirul si frumusetea cisdtoriei, Alba lulia, 1996,
Darul sfint al vietii si combaterea pdcatelor impotriva acestuia. Aspecte ale nasterii
de prunci in lumina moralei crestine ortodoxe, EIBMBOR, Bucuresti, 1997, Cre-
dinga stramoseascd in fata ofensivei antibristice sectare, Ed. Pro-Vita Valea Plopului,
1998, Adevir si preamarire in Ortodoxie. Indreptar de texte scripturistice comentate
in vederea apdiririi liturgice a dreptei credinge, Ed. Pro-Vita Valea Plopului, 1999,
Adolescenta, preludiu la poemul inbirii curate, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2001,
(editia a doua revizutd, Ed. Reintregirea, Alba-lIulia, 2005), Ecouri liturgice din
etnogeneza roméanilor. Colinda crestind din sudul Transilvaniei (in colaborare cu
Vasile Bebeselea Sterp), Ed. Univ. ,Lucian Blaga”, Sibiu, 2006 si Calendarul viu
— dialoguri euharistice intre generatii, Convorbiri realizate de catre Parintele loan
Nicolae, Ed. Reintregirea, Alba-Iulia, 2007.

Ajuns la varsta Patriarhilor biblici, Pirintele Profesor a continuat neobosit
— in pofida starii sale de sidnatate precare — sa slujeascd, si predea si s3 indrume,
si mai ales sd scrie. Astfel, in chiar preajma mortii s-a publicat al treilea volum
din opera sa capitali, dedicati ,teologiei iubirii”: /n Hristos si in Bisericd: iubirea
euharisticd generatoare de viatd si destin romdnesc. leologia iubirii I11, Editura Re-
intregirea, Alba Iulia, 2011. Acest volum sintetizeaza aspectele teologice asupra
carora s-a aplecat Pirintele Profesor Ilie Moldovan de-a lungul intregii sale vieti:
Taina Casitoriei si iubirea sponsald, etnoteologia, lupta impotriva avorturilor, a
metodelor contraceptive si a planning-ului familial. In continuare ne vom opri
asupra consideratiilor teologice ce constituie substanta acestui volum, plecind de
la ceea ce ni se spune in chiar Cuvidntul inainte — ci mesajul cel mai important al
cartii se adreseazd ,fiilor neamului romanesc”, vizind ,,0 aprofundare teologicd a
iubirii divin-umane, care nu poate fi decit euharisticd” (p. 5 si 8-9).

Prima parte a cirtii integreazi metoda abordata de autor in studiul etnolo-
giei contemporane. Sunt depasite rind pe rind orientirile naturaliste, pozitiviste

284



»Cred, Doamne, ajutd necredingei mele...” — Exercitii teologice

si empiriste, ca si cele idealiste, axiologice si voluntariste, pentru a fi promovatd
o viziune transcedentald in definirea etnicului. Relevanti este perspectiva spiritu-
alitdgii ortodoxe, cea care are in vedere viziunea dualista asupra etnicitatii: pe de
o parte, degradarea naturii etnicului prin ciderea in pacat, iar pe de altd parte,
restaurarea vietii etnice, innoirea ei prin lucrarea rdscumpdratoare si transﬁgura—
toare a Mantuitorului lisus Hristos. ,,Spiritualitatea unui neam — subliniaza auto-
rul — se descoperd prin modul in care acesta e inrddacinat in propriul siu Model
transcendent, inepuizabild sursd a darurilor cu care este inzestrat in istorie” (p.
29). Drept urmare, identitatea noastra umand nu este doar un fapt natural, ci si
unul spiritual, iar a apartine unui neam inseamna a indeplini o vocatie, a-ti asu-
ma destinul unei spiritualitdti care il defineste.

Partea a doua relevd semnificatia si implicatiile liturgice ale Modelului di-
vin transcendent in revelarea iubirii supreme. Aici descoperim cele mai originale
ganduri ale Pirintelui Profesor Ilie Moldovan, cel care a aprofundat problema
etnogenezei roménesti de-a lungul intregii sale vieti. Teza sa finala cuprinde ur-
mitorul scenariu: etnogeneza roménilor coincide cu nasterea ,,din apa si din duh”
a unui popor. Poporul romin a cunoscut o ,cincizecime etnici’, in sensul in
care, in ziua Cincizecimii, la Ierusalim se gaseau si ,romani in treacat” (E Ap. 2,
7-8). In opinia autorului, existi o identitate deplin intre limba pe care asa-zisii
,romani in treacit” o vorbeau in mod curent (latina vulgara) si limba pe care o
auzeau, comunicati de Insusi Duhul lui Dumnezeu. Aceasta nu este alta decit
ylimba Impiritiei lui Dumnezeu”, limbi ce di mirturie despre o noui realitate
initiatd de Duhul SfAnt pe pimant si care va fi limba unui nou neam, un neam
crestinesc. Evaluarea martiriului Sfintilor Montanus si Maxima, precum si a
marturiei lui Niceta de Remesiana, il duc pe Pirintele Moldovan la precizarea
unei identitdti lingvistice intre termenii romanus si christianus, concluzia Domni-
ei sale fiind aceea ci ,,a fi botezat” este tot una cu ,,a fi romin”, intrucit romAin nu
este decat cel care a primit botezul de foc al Duhului. Consecintele sunt deopo-
trivd personale si comunitare. Pe de o parte, noi suntem mostenitori ai unui grai
de origine divina, membrii ai unui neam ce se giseste la o rascruce a istoriei; pe de
altd parte, impartisindu-ne prin apartenenta la acest neam cu darurile Sfantului
Duh, fiecare dintre noi suntem chemati si raspundem imperativului propriului
destin. Regisim astfel revalorificate consideratiile Sfantului Maxim Mairturisito-
rul despre relatia indisolubila intre Liturghia euharistica, ,licurghia liuntricd” (a
sufletului) si ,liturghia cosmici”. Intr-o asemenea perspectivi trebuie intelese re-
flectiile despre ,.etnicitatea euharisticd” sau ,,romanitatea liturgica’, anume faptul
cd Duhul Sfant sfingeste prin Pogorarea Sa Cinstitele Daruri pentru ca Singele
lui Hristos sa treaci in ,singele nostru”, ficindu-ne rude de singe ale Domnului
— popor ales si sfant, deopotrivd o comunitate eclesiald si etnici.
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Partea a treia aprofundeazd functiile si implicatiile Modelului divin trans-
cendent in generarea unei vieti si a unui destin roménesc. Sunt reluate aici bine-
cunoscutele consideratii ale Parintelui Ilie Moldovan despre ,legea roméaneascd”.
Sunt analizate graiul roménesc, paradisul etnic romanesc si perpetuarea acestora
prin intermediul unei ,natalititi divine (singele harismatic)” (p. 241 s.u.). Este,
intr-un final, reliefatd misiunea neamului romanesc de a marturisi pe Hristos
liturgic si cosmic.

Partea a patra evidentiazd marturia cosmicd a lui lisus Hristos prin Duhul
Sfant prin intermediul celor trei elemente mentionate in textul de la 1 In. 5, 8:
»Irei sunt care marturisesc pe pimant: Duhul si apa si singele”. De retinut ci
toate aceste trei sunt elemente ce tin de Sfinta Euharistie si tot pe baza lor se con-
stituie si ,etnicitatea euharistica”. Printr-o analizd istorica, arheologica, agricul-
turald, folclorici si teologica, Pirintele Profesor Ilie Moldovan extrage elementele
definitorii ale unei ,licurghii cosmice” in spatiul (strd)roméin carpatic. Ultima
parte a crtii este dedicata, intr-o alternanta de elemente optimiste si pesimiste,
modului in care poate fi perpetuat si regenerat un neam prin intermediul castitd-
tii adolescentei, dar si modul in care se poate atenta la existenta unui neam prin
avort. Cu aceeasi virulenta, deplin justificatd de altfel, Pirintele Moldovan atrage
si aici atentia asupra aspectelor pe care le prezintd avortul: acesta este crima, aten-
tat impotriva vietii si persoanei umane, este genocid, atentat impotriva neamului,
si este si deicid, atentat impotriva Mantuitorului Tisus Hristos Insusi. In fine,
ultimele pagini ale cirtii ne pun in fata si altor elemente nocive in existenta per-
sonald, familiald i etnicd: literatura imorald, presa agresivd, imaginile indecente
in teatru, cinematograf si televiziune etc.

Lectura ultimei cirti a Pirintelui Profesor Ilie Moldovan, ca de altfel a intre-
gii sale opere, demonstreazi elocvent ci Domnia Sa a urmarit cu consecvent re-
alizarea unei axiologii ortodoxe romanesti. Aceasta viziune se referd la ,paradisul
etnic roménesc”, o expresie pe care Pirintele Moldovan a promovat-o nu ca un
ideal nostalgic, lipsit de actualitate, ci ca o realitate care poate s constituie solu-
tia crizei identitare i a delasdrii in raport cu problemele personale si comunitare
prin care trece astizi fiecare dintre noi. Intr-o astfel de perspectivi sunt de retinut
urmatoarele elemente: la fel cum fiecare persoana umana isi are inca din vesnicie
in transcendenta divind un model ideal, tot asa si fiecare neam isi are un astfel
de model-fortd, iar intre aceste doud dimensiuni nu este antagonism ci comple-
mentaritate. Aceste idei vesnice nu tin de fiinta lui Dumnezeu, ci de ceea ce in
palamism a primit numele de energii divine necreate (distincte, dar nu separate
de fiinta dumnezeiasci). Implinirea destinului uman in si prin etnic a avat dupa
cadere o piedicd decisivd in pacat — si aici sunt de amintit sovinismul, rasismul
si xenofobia, respectiv cosmopolitismul si ,internationalismul” —, pacat ce a fost
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inldturat prin Tntruparea Fiului lui Dumnezeu (Care a ,,schimbat conditiile onto-
logice ale existentei”). Daci in starea cizutd deciderea se manifesta prin pierderea
incadrarii in ordnduirile dumnezeiesti de conservare a lumii, prin transformarea
natiunii intr-o masi de indivizi uniti de factori externi, socio-administrativi, in
etnicul restaurat predomind iarasi un factor deopotriva transcendent si imanent
(modelul-forta dumnezeiesc ce ajutd la implinirea destinului personal si comuni-
tar) manifestat sub forma ,legii neamului”.

Prin tot ceea ce a realizat prin cuvant si fapt, Parintele Profesor Ilie Moldo-
van si-a implinit pe deplin vocatia si slujirea pe care a cerut-o neincetat de la fii
neamului siu. In acest fel, Modelul transcendent divin pe care l-a preamirit ne-
pregetat, la amvon si la catedra, se va reflecta incd multa vreme de acum inainte in
cei pe care i-a format si care rimén si se roage pe acest pimant roméinesc pentru
sufletul celui care a fost parintele profesor Ilie Moldovan. Este o mostenire grea,
dar indispensabild pentru implinirea noastra ca neam!
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Arhidiacon Stavrofor Profesor Dr. Ioan Zagrean
100 de ani de la nasterea sa’

Anul acesta, in chiar ajunul sirbatorii Craciunului, se implinesc 100 de ani
de la nasterea Arhidiac. Prof. Dr. loan Zagrean (1912-1991), ocazie cu care unul
dintre ucenicii acestuia, pr. Coroian Fabian, publicd o lucrarea dedicati vietii si
operei sale. In fapt, este vorba de editarea unei teze de liceni sustinuti in anul
1984 la Facultatea de Teologie din Sibiu, sub indrumarea Prof. Dr. Ilie Moldo-
van. Valoarea lucrarii survine, pe de o parte, datorita faptului ca viata si opera
Prof. Zagrean a fost destul de putin studiata, iar pe de alta parte, deoarece auto-
rul a beneficiat din plin de sfaturile i ajutorul Parintelui Profesor loan Zigrean
insusi, care i-a pus la dispozitie documente, poze, dar si informatii mai putin
cunoscute sau documentate prin surse publice.

Prima parte a cartii este dedicata prezentirii principalelor date biografice ale
Prof. loan Zagrean (p. 10-68). Pe scurt, acesta s-a ndscut la 24 decembrie 1912
in comuna Bldjenii de Jos (jud. Bistrita-Nasdud). Clasele primare le face in satul
natal, dupa care se inscrie la Liceul grianiceresc (,George Cosbuc”) din Nisaud,
dar ultimele doui clase le urmeazi la Liceul de stat din Bistrita. Dupd absolvirea
bacalaureatului, in 1929, se inscrie la Academia de Teologie Ortodoxa din Cluj si
in paralel la Facultatea de Litere si Filozofie de acelasi oras, pe care le absolvi cu
calificativul ,magna cum laudae”. Intre 1933 si 1935 a ocupat postul de cintireg
bisericesc la biserica ,,Sf. Nicolae” din Cluj, iar la 1 noiembrie 1935 este numit
profesor suplinitor de filozofie si romana la liceul ,,Regele Ferdinand” din Turda.
Incepe astfel o lungi carierd didactici in invigimantul preuniversitar si univer-
sitar transilvinean (trecerea a fost posibila datoritd obtinerii titlului de doctor in
teologie, in anul 1945, cu lucrarea ,,Virtutea crestina si virtutea anticd”, redacta-
td sub indrumarea profesorilor Valeriu lordichescu si Orest Bucevschi). Aceastd
carierd ce este marcatd de urmatoarele evenimente: in 1938 este numit profesor
de filozofie la liceul ,,Andrei Saguna din Sibiu”, unde activeazd pind in 1945,
cand va indeplini trei functii: va preda la liceul confesional ,Mitropolitul Simion
Stefan” din Cluj, la liceul ortodox ,Doamna Stanca” si la Academia Teologici

" Articol publicat in Zélegraful Romén, nr. 45-46 (1 decembrie 2012), p. 6.
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din Cluj, ca profesor suplinitor. La 1 ianuarie 1949 devine profesor titular, pe
catedra de Morali crestind, la nou-infiintatul Institut Teologic de grad universitar
din Cluj, unde va activa pani la desfiintarea lui (31 august 1951). Timp de 16
ani va preda si va f1 §i director, timp de 10 ani, la ,Scoala de cintareti bisericesti
si Seminarul Teologic” din Cluj, care lua locul Academiei. Din anul 1968 prof.
loan Zigrean va activa din nou in invatiméntul superior, fiind incadrat la Insti-
tutul Teologic din Sibiu, la catedra de Morala, rimasi vacantd dupi alegerea lui
Nicolae Mladin ca mitropolit al Ardealului (1967). La Sibiu va preda pani la
pensionare, survenita la data de 1 octombrie 1982.

Activitatea instructiv-educativa va fi dublata si de alte activitati: slujirea cle-
ricald la altar si amvon, participarea la intruniri ecumenice pe plan national si
international, dar i unele hobby-uri care intregesc chipul unui dascil si bun pre-
dicator, dar si al unei fiinte pline de omenie: colectionarea de ceasuri de buzunar,
pescuitul, jocul de sah, cantatul s.a.

Pe plan personal se cuvine a fi amintita casitoria cu Olga lenciu, in anul
1935, cu care a avut doi copii, loan si Viorel-Dan. Este hirotonit diacon de
mitr. Nicolae Balan in anul 1939, pe seama bisericii ,Sf. Nicolae” din Scheii
Brasovului.

Partea a doua a cirtii expune activitatea teologica propriu-zisa a prof. loan
Zagrean, ce publicisticd, respectiv cea educativa (p. 69-98). Sunt enumerate prin-
cipalele studii, articole, conferinte, predici, manuale etc. publicate de-a lungul
vremii in Indrumitoarele Pastorale ale eparhiilor din Mitropolia Ardealului si Mi-
tropolia Banatului, in revistele Studii Teologice, Mitropolia Ardealului, Mitropolia
Banatului, Mitropolia Moldovei si Sucevei etc. Demne de a fi amintite aici sunt
manualele la care prof. I. Zigrean a lucrat fie singur, fie in colaborare: pentru
Seminariile Teologice a redactat Morala crestind, Manual pentru Seminariile Te-
ologice, EIBMBOR, Bucuresti, 1974, Teologie Dogmaticid, Manual pentru Se-
minariile Teologice (cu Isidor Todoran), EIBMBOR, Bucuresti, 1991; pentru
Institutele Teologice, este coautor la cele doua volume de Zeologie Morali Orto-
doxd, EIBMBOR, Bucuresti, 1979 si 1980. In acest ultim caz a elaborat toate
capitolele din Introducere (definitia, metodele, impartirea si utilitatea Teologiei
Morale), mai multe teme din Morala generald (Legea morald, datoria morala,
responsabilitatea morald sau virtutea) si din Morala speciald (Onoarea, iar in co-
laborare cu mitr. Nicolae Mladin, Profesiunea si Treptele desavarsirii morale).

Prezentarea activitdtii didactice a prof. loan Zagrean este cu atit mai im-
portantd cu cat autorul a fost unul dintre fostii sdi studenti — ceea ce confera
prezentarii calitatea unei marturii vii. Dintre temele abordate la curs este amin-
titd ,teoria lucrului bine ficut”, sustinutd de Tadeus Kotarbinsky, care promova
calitatea muncii. La fel de important in prelegeri era si puterea exemplului, cici
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I. Zagrean nu ezita sd faci referinte la abordarea unor probleme precum alegerea
sotiei, gospodirirea familiei preotului, alimentatia sau educarea copiilor acestuia.

A treia parte a cartii (p. 99-110) evidentiaza pozitia Parintelui Profesor Za-
grean in cateva probleme principale de morald. De exemplu, in ceea ce priveste
raportul dintre morala filozofica si morala crestind, acesta a aritat superioritatea
celei din urma, refuzind opinia lui H. Andrutsos dupa care cele doud ar trebui
unificate intr-un singur sistem. In ceea ce priveste obligatia si datoria, s-a expri-
mat diferenta dintre cele doud concepte. Dar poate ci cea mai importanta — si
inedita — contributie vizeazi dorinta (neimplinitd) ca in al doilea volum de Zeolo-
gie Morald, la capitolul indatoririle fata de trup, si se introduca si un subcapitol
dedicat problemei transplantului de organe (vezi p. 108 s.u.). Astfel, avem in
persoana prof. loan Zagrean un ,,pionier al bioeticii” romanesti, rimas din pécate
necunoscut!

Ultima parte a cartii (p. 111-137) trece in revistd referintele la viata i ope-
ra Pirintelui Profesor, amintiti fiind — in ordine cronologica — prof. Grigorie
Marcu, Miron Dan, Pir. Simion Coman, PS Ep. Vasile Coman al Oradiei, Pr.
Prof. Sebastian Sebu, Pr. Prof. Nicolae Neaga sau Pr. Prof. Acad. Mircea Picura-
riu. In concluzii mai este evocati si 0 altd marturie, semnatd de Pirintele rector
Constantin Voicu, dupa care se fac scurte referinte la ultimii ani din viata Prof.
loan Zigrean, marcati de o grea suferinta inainte de a trece la Domnul (1 august
1991). Valoare documentara prezinti si referintele bibliografice (p. 145-148) la
viata si opera Arhidiac. Prof. loan Zigrean, respectiv imaginile si fotografiile pu-
blicate in anexi (p. 149-163).

In final se cuvine si facem si citeva scurte evaluiri privind actualitatea si
importanta operei Parintelui Profesor loan Zigrean. Pe de o parte, multe studii
si articole, dar mai ales manualele — desi au fost recent reeditate — reflecta in
mare masurd modul teologiei ,de scoala” impotriva ciruia s-au ridicat teologii
ortodocsi de orientare neopatristici (Georges Florovsky, Dumitru Staniloae s.a.).
Acestia au aratat cd, in pofida claritatii expunerii si a capacitatii de sinteza care
ii confera facilitate in intelegere, acest mod de a face teologie este un strain de
»duhul scripturistic i patristic”. Revenind la manualele publicate, singur sau in
colaborare, de Prof. loan Zigrean, trebuie spus cd inci de la aparitie, desi au fost
recenzate in general pozitiv (vezi loan Bunea, in MA nr. 1-2/1975, sau Sebastian
Chilea, in O nr.1/1975), s-au ridicat si unele voci critice, care au pus la indoiald
unitatea de stil sau documentarea pe izvoare (loan Ici, in MA nr. 10-12/1979).

Pe de altd parte insd, Prof. Ioan Zigrean isi inscrie numele printre vredni-
cii de pomenire profesori care au ocupat catedra de Teologie Morali la Sibiu:
Gheorghe Lazir, Ioan Moga, Moise Fulea, Dr. Grigorie Pantazi, Sava Popovici-
Barcianu, Dr. Ilarion Pugcariu, Nicolae Popea, Ioan Hannia, Ioan Popescu, Dr.
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Ioan Crisan, Dr. Ioan Stroia, Dr. Nicolae Balan, Dr. A. Craciunescu, Dr. Vasile
Lazirescu, Dr. Gr. Cristescu, Dr. losif Hradil, Al. Popa sau Dr. Nicolae Maldin.
Subscriem asadar consideratiilor ficute cu de Pr. Prof. Dumitru Abrudan cu
peste 30 de ani in urmai: Prof. loan Zigrean a intruchipat ,,imaginea unui dascil
de vocatie, inzestrat cu alese calitati sufletesti” (in 7R nr. 45-48, din 1-15 dec.
1982, p. 6).
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Articole de dictionar’

Alcoolismul

Alcoolul este una dintre substantele ce tine de aga-numitele ,, droguri legale”,
actionind in mod direct asupra functiilor sistemului nervos central. Cu toate ci
poate si apara abuz si dependenta, consumul de alcool reprezinta drogul ce mai
raspandit in cultura noastra. Motivul este acela ci efectul alcoolului este resimtit
intr-o primi etapd ca fiind plicut. Astfel, alcoolul poate ajuta la depasirea unor
stari de teama si inhibare, poate si faca singuritatea mai suportabild, poate dimi-
nua sentimente de inferioritate, tensiuni si frica de esec si poate intensifica senti-
mentele de bucurie. Privitor la efectul siu asupra psihicului, alcoolul actioneazi
in doui faze: in doze mai mici, are efect stimulator, iar in doze mai mari are efect
inhibator asupra sistemului nervos central. Alcoolul are asadar asupra sistemului
nervos central efecte asemdnatoare cu unele somnifere si tranchilizante. Din pa-
cate, cea mai importantd particularitate a drogului alcool constd in faptul ci nu
este perceput ca un drog, ci ca o parte integranta din viata, cultura si economia
noastrd. Avem de-a face cu un drog ,,mascat”, in general acceptat de citre societa-
te, ceea ce i sporeste insa si mai mult periculozitatea. Asupra acestei periculozitati
atragea atentia si filosoful grec Epictet (60-140 d. Hr.) atunci cind scria: ,,Vita de
vie poarta trei struguri: primul aduce plicerea, al doilea betia, iar al treilea crima”.

In stare de ebrietate apar numeroase modificiri fizico-psihice in ceea ce priveste
dispozitia psihici: de la buna-dispozitie (euforie) la deprimare, suparare si agresiune,
initiativa: de la stimulare la inhibare, comportamentul social: de la facilitarea unor
contacte la manifestari agresive, starea de cunostinga: de la senzatia de a fi constient
la obnubilare si chiar coma, rationamentul: incetinire a procesului gandirii sau apa-
ritia de idei obsesive, motricitatea: vorbire mai greoaie, gesticula;ie necontrolati si
perturbdri in coordonarea miscirilor, modificari neuro-vegetative: vasodilatatie, mo-
dificarea pulsului, greturi si varsituri, etc. Aceste modificiri devin tot mai evidente
odatd cu accentuarea stirii de ebrietate; se considera ci un risc letal exista incepand
de la 3 %o, de reguld decesul survenind la o alcoolemie de peste 5 %o. Mentionand

" Articole redcatate in vederea publicirii intr-un Dicgionar de Teologie Ortodoxd, editat de
Editura Basilica, Bucuresti (sub tipar).
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cd in timp are loc o crestere a tolerantei organismului faa de alcool, mentiondm ci
in general sunt deosebite doua tipuri de bautori abuzivi: bautorul ,,din obisnuingi”,
ce bea regulat pentru a se simtii in largul sau, si bautorul ,la probleme”, cel ce ,,isi
trateazd” disconfortul, crizele sufletesti sau sentimentele de inferioritate cu alcool.
Indiferent de cauzele pentru care cineva se apuci de baut, alcoolismul duce la una
sau mai multe din urmdtoarele simptome: neliniste interioara, agresivitate, tulburari
de somn, frici, oscilatii de dispozitie, complexe de inferioritate (ascunse uneori dupi
o fatada de grandomanie), dificultati de concentrare si lacune de memorie, lipsa
de vointd, superficialitate crescutd, emotivitate si sensibilitate crescutd, neincrederea
in intentiile celorlalti, umor deplasat, stare euforici plati, tendinta de bagatelizare
sau de negare a problemelor, reducerea sferelor de interes si tendinga spre izolare,
schimbarea frecventa a locului de munca, eventual si a locuingei, ascunderea sticlelor
goale cu un pronuntat sentiment de vinovatie. Efectele negative ale alcoolismului se
rasfring nu doar asupra individului care abuzeazi de alcool, ci si asupra mediului
sdu familial si social. Aici ar trebui amintite: tulburiri ale relatiilor interpersonale, re-
ducerea sentimentului de responsabilitate fatd de ceilalti din jur, neglijarea educatiei
copiilor, intArzierea si absenta la locul de munci, accidente de munci si de circulatie,
retrogradarea in carierd, pierderea respectului celor din jur si chiar pierderea locu-
intei si eventual delicventd. Chiar daca nu este un lucru observabil la prima vedere,
deosebit de afectati din punct de vedere fizic §i emotional sunt partenerii de viata si
copiii alcoolicilor. Copiii ce provin din familii cu alcoolici par a fi mai maturi, lor
lipsindu-le insa grija parinteascd, pe care nu numai c¢a nu o primesc, ci trebuie chiar
si 0 dea. De multe ori ei se rusineazi din cauza piringilor, gasesc scuze si minciuni
pentru a se apara si ajung sa se batd cu alti copii de vérsta lor atunci cAnd acestia isi
bat joc de pirintele alcoolic. In marea lor majoritate, acesti copii suferd in ticere si
nu se plang. Initial ei se simt vinovati de suferinta parintilor si pot chiar s creada ci
au oaresice vina in suferinta paringilor. Mai tarziu, in special in adolescentd, ei pot
ajunge insa si-1 dispreuiasca pe parintele alcoolic.

Consumul excesiv de alcool 1i creeazd omului un cerc vicios din care este
greu de iesit. Aceasta situatie este in mod magistral ilustratd in ,Micul pring”.
Personajul principal, in cildtoria sa initiaticd spre Pimant, se opreste si pe planeta
unde triia un betiv, sezind ticut in fata unei gramezi de sticle goale si a uneia
de sticle pline. La intrebarea ,,Ce face?”, betivul ii raispunde micului pring ci bea
ca s uite ci ii e rusine cd bea. Este o situatie aparent fird iesire, iar oprirea din
consumul abuziv de alcool (iesirea din cercul vicios al patimii) presupune parcur-
gerea unor pasi aparent mici dar foarte importanti: evenimente care reprezinti
un semnal de alarma ca ceva in viatd nu merge cum trebuie, capacitatea de a gasi
legitura cauza-efect intre evenimentele alarmante si abuzul de alcool, identifica-
rea valorilor personale si sociale care sunt lezate de abuzul de drog, preluarea ris-
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punderii pentru propria persoand, elucidarea greselii si perceperea clar negativa
a acesteia, speranta ca existd un drum ce poate fi parcurs spre solutionarea pro-
blemei si, in fine, cunoasterea acestui drum, precum si a puterii si perseverentei
necesare pentru a-l parcurge. Este o cale grea ce trebuie parcursd, iar sansele de
reusitd cresc cu atdt mai mult cu cit alcoolicul este sustinut de familie si de cei
apropiati lui. Chiar si dupi ce cineva reuseste sa iasa din patima alcoolismului, ri-
méne prezent pericolul recidivei. Ce a mai usoara cale — si cea mai sigurd — pentru
a nu se ajunge la alcoolism, este ca omul sd nu se lase pradi tentatiilor de a bea
excesiv (lucru pe care, in mod paradoxal, societatea de astazi pare si il incurajeze
in pofida efectelor antisociale evidente ale consumului excesiv de alcool; este de
ajuns sd amintim numeroasele reclame la produse alcoolice in ziare sau la TV).

Bibliografie:

Ralf Schneider, Ingrid Lux si Holger Lux, Alcoolul si medicamentele — droguri ?,
Ed. Hora, Sibiu, 1999.

Antoine de Saint-Exupéry, Micul pring, trad. Benedict Corlaciu, Ed. RAO, Bu-
curesti, 1998, p. 56-57.

Credinta

In limbaj comun, credinta exprimi devotamentul religios, disciplina
ideologica sau supunerea fata de un partid politic. Dar teologul grec Chr. Yan-
naras a insistat ci, in sens teologic, credinta inseamna mai mult decat simpla
acceptare fird cercetare a unor principii sau axiome. Ea este strins legata de alti
termeni: incredere, relatie personala, certitudinea cunoasterii si, in fine, dechide-
re totald in i din iubire. Atunci cand Biserica ne cheama la adevarul siu, ea nu
ne propune acceptarea din principiu a anumitor teze teoretice, ci ne cheama la o
relatie personald cu Dumnezeu, la un mod anume de viata. A crede in adevarul
Bisericii inseamni a face parte integranta din aceasta, a cunoaste ,,legitura dra-
gostei” — adica a te increde in dragostea lui Dumnezeu si a sfintilor si a fi acceptat
de citre acestia cu credinti-incredere in persoana ta.

Din punct de vedere teologic, credinta a fost definita ca fiind facultatea
de a primi revelatia divina, de a cunoaste lumea supranaturali, de a trece intr-
o alta ordine de existentd. Ea este o putere de legiturd intre divin si uman, de
unde afinitatea ei cu religia (I. Bria). Nu intdmplator invititura Bisericii a fost
exprimata prin simboluri de credintd. Crezul constituie certitudinea ci cele
afirmate sunt reale in mod subiectiv si obiectiv. Crestinismul are in centrul
lui credinta ca mijloc de cunoagtere a unei realitati care se situeazd dincolo
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de lumea contingenta. Drept urmare, argumentele ragionale pentru dovedirea
existentei lui Dumnezeu, desi sunt probe utile si solide, nu pot inlocui sau
elimina credinta. Ele pot convinge ratiunea, dar nu pot sa converteasci, adicd
sa preschimbe cugetul si viata omului. Sfanta Scripturi este de aceea plina de
multe exemple de credingi. In Vechiul Testament amintim credinga in promisi-
unea mesianicd ficutd de Dumnezeu poporului ales: aceastd asteptare mesiani-
ca se fondeaza pe promisiunea facuta profetilor, iar cei care vor crede in aceasti
figiduintd devin descendentii lui Avraam, ,tatal credingei” (M. Eliade). Prin
credinta in lisus Hristos, toate neamurile vor primi binecuvantarea lui Avraam
si infierea (Gal. 3, 7-14; 4, 4-7).

In Noul Testament vedem cum certitudinea crestinilor are la bazi revelatia
si credinga lui Tisus Hristos — El Insusi credincios, adici fidel revelatiei Tatilui.
Chiar atunci cAnd a ficut minuni si semne extraordinare, Hristos a cerut credinta
fira rezerve; El indeamna nu atit la a urma Legea, cat la schimbarea vietii (me-
tanoia), iar aceastd transformare este cu putintd numai prin credinta pe care de
altfel o are i El (si, in consecintd, cel care crede cu credinta Lui, devine fratele
Sau). Pentru Sfantul Apostol Pavel, credinta este lucrarea harului lui Dumnezeu
ce produce in omul cizut starea de méantuire: ,,Cici dreptul, prin credintd va fi
viu” (Rom. 1, 17); ,Noi socotim ca omul este indreptat prin credinga, nu din
faptele legii” (Rom. 3, 28; Gal. 3, 24).

»Piatra” credintei este Invierea lui Hristos, manifestarea lui Dumnezeu in
persoana Fiului Sdu intrupat. De aceea, credinta vine din propovaduire; ea nu
este o inventie (Rom. 8, 14-17), ci provine din mirturia directa a celor ce au
vazut Cuvantul vietii (I In. 1, 1-3): asadar ,de vei mérturisi cu gura ta ca lisus
este Domnul, si crezi in inima ta ¢ Dumnezeu L-a inviat pe El din morti, te vei
mantui” (Rom. 10, 9).

Credinta nu se rezumai la o adeziune intelectuali la existenta lui Dumnezeu
(in acest sens si demonii ,cred”, cf. lacov 2, 19). Credinta posedi intr-adevar un
caracter epistemologic (I In. 1, 5), este un mod de cunoagtere si contemplatie a
Adevarului, dar ea poseda si un profund caracter soteriologic: ,credinta ta te-a
mantuit” (Mt. 9, 12), ceea ce inseamni ci, ,lucritoare prin iubire” (Gal. 5, 6),
credinta reprezinti un mod de viata. In acest ultim sens credinga presupune relatia
personald a omului cu Dumnezeu, dialogul iubirii ce se realizeaza prin acceptarea
figaduingelor lui Dumnezeu (stripungerea inimii, cf. E Ap. 2, 37). Credinta in
lisus Hristos determini deopotriva un nou stil de viata, o transformare spirituald
prin pociinti (E Ap. 2, 38), ca si trasarea unui destin pentru vesnicie (II Cor. 5,
1). Chiar daci aici pe pimant cunoasterea este partiala, ,ca prin oglinda” (I Cor.
13, 12), ea este o conditie sine gua non pentru mintuire, cici ,fara de credingd nu
este cu putingd a plicea lui Dumnezeu” (Evr. 11, 7).
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Credinta implicd un caracter dialogal, sinergetic. Ea este un act liber, bilate-
ral, divino-uman: pe de o parte, Dumnezeu Insusi se reveleazi, iar pe de alti par-
te, omul i primeste cuvantul, 1l recunoaste si urmeazi indicagiilor vointei Lui. In
opinia Pirintelui Pavel Florensky, credinta poseda un caracter dinamic in decursul
cdruia pot f1 identificate urmatoarele trei etape: 1) Credo quia absurdum, ,cred toc-
mai fiindci e absurd”: este increderea totala si victoria vointei asupra ezitarilor ce-l
retin pe om in indoielile cotidiene; 2) Credo ut intelligam, ,cred ca sa ingeleg”: este
etapa in care afirmim: ,acum cred si ndddjduiesc sd inteleg ceea ce cred”; 3) intelligo
ut credam, ,inteleg ca s cred”: este etapa finald, in care credinga este izvorul unei
ingelegeri superioare; din acest moment, desi cunosc inca doar in parte, frontierele
cunoasterii i ale credintei se confundi. Teologia ortodoxa confirma ca punct de
plecare al cunoagterii increderea. Astfel, cunoasterea nu este sesizarea unui obiect
neinsufletit de citre un subiect cunoscitor, ci este 0 comuniune vie intre persoane,
in care fiecare este subiectul si obiectul celuilalt. Este motivul pentru care, intre-
band ce este adevirul?, Pilat nu primeste rispuns de la Adevirul Insusi. Intrebarea
este inutild, cici el nu este capabil si recunoasca pe lisus Hristos-Adevarul ca ade-
vir, adici sa se Increada in persoana lui lisus Care, apoi, S-ar f1 revelat lui.

Relatia indisolubila intre credinga si incredere a fost de altfel afirmatd cu
tarie de MAantuitorul Tnsugi. Texte scripturistice ca cele de la Matei 6, 28-30 si 10,
29-31 atestd faptul ci Dumnezeu este Creatorul si Proniatorul intregii lumi in
cadrul cireia o pozitie deosebita o ocupd omul. Credinta acestuia fatd de Dum-
nezeu trebuie deci si se manifeste mai intdi de toate ca incredere totala fatd de El
Doar prin increderea in Dumnezeu, omul poate infrunta cele mai mari necazuri
si cele mai cumplite incercari. De retinut este ci din credinta in Dumnezeu se
naste frica de Dumnezeu, fird de care nu este cu putintd cunoagterea Lui. Deose-
bitd de frica naturald, aceasta se manifestd prin tinerea poruncilor si duce la chiar
cunoasterea lui Dumnezeu. Fiind absolut necesard pentru méntuire, intelegem
acum de ce lisus Hristos il cheama pe om pe calea credintei, si mearga ,,impotriva
oricarei nidejdi, cu nadejde” (Rom. 4,18). Versetul ,,cici prin credingd umblim,
nu prin vedere” (II Cor. 5, 7) atestd credinta ca temelie si fortd motrici a vietii
crestine. Fira credinga nu ar fi posibila dezvoltarea celorlalte doud virtuti teologi-
ce, nidejdea si dragostea. Credinta le sprijind pe cele nidajduite, fiind ,ipostas”
al celor naddjduite (Evr. 11, 1). Astfel, credinta ce sporeste si se preschimba in
nidejde ajunge mai apoi si se desivarseascd, preficindu-se in iubire, care este
Dumnezeu Insu51 In acest sens, Mantuitorul Tisus Hristos afirma ,,Eu sunt calea,
adevirul si viaga” (In. 14, 6), credinta in El reprezentind singura garantie pentru
calea pe care s o urmeze crestinul.

Credinta in Hristos este legata de marturisirea numelui Siu, indeosebi a
mortii si invierii Lui: ,tot cel ce va marturisi intru Mine inaintea oamenilor,
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voi mirturisi si Eu intru el inaintea Tatalui Meu cel din ceruri; iar cel ce Ma va
tigddui inaintea oamenilor, si Eu il voi tagadui pe el...” (Mt. 10, 32-33, Lc. 12,
8-9). Desigur, pentru a-L marturisi cu adevirat cineva pe Hristos, trebuie si fie
in legatura si in comuniune cu El. De altminteri, inci de la inceputul Bisericii
marturisirea credintei crestine este legatd de Taina Sfantului Botez, care il face pe
om membru al trupului lui Hristos, partas crucii i invierii Sale.

Pentru caracterul credintei crestine relevanti este asadar taina dumnezeiestii
intrupdri. Cunoasterea adevarului dumnezeiesc este cunoasterea vietii celei ade-
vérate. Adevirul credintei crestine este adevarul comuniunii personale si al vietii
adevirate. In felul acesta, credinga, care incepe de la recunoasterea datelor istorice
ale descoperirii lui Dumnezeu, duce la experienta duhovniceasci a prezentei Lui.
Intelegem acum nu doar ci in legitura omului cu Dumnezeu e necesari credinta,
ci si faptul ci aceasta din urmai creeaza o noud forma de cunoastere — o cunoastere
ce depaseste dimensiunea intelectuald si se dezvoltd la nivelul libertatii Duhului
ca o comuniune existentiala.

Credinta fira fapte este moartd, in sensul in care credinta se exprimi prin
fapte (vezi lacov 2, 26). Faptele exprima credinta, in timp ce credinta adeveres-
te faptele. Trebuie respinse deopotriva opiniile care socotesc ca mantuirea poate
surveni i fard implinirea poruncilor, exclusiv din credintd, la fel cum trebuie
respinsi si ideea ci faptele in sine sunt garantia accederii la Impiritia lui Dumne-
zeu, ca o platd datoratd. Este adevirat ci mantuirea sau pierderea omului depind
de credinta sau necredinta acestuia in Hristos, care l-a riscumpdrat si indreptat
pe om prin intrupare, viatd de jertfd, moarte pe cruce, inviere si indltare. Pe de
altd parte, faptele bune nu trebuie neglijate; ele nu reprezintd mijloace de ras-
cumpdrare a mantuirii, ci expresia fireasci a credingei. Nu este cu putingd a crede
in Dumnezeu si in acelagi timp a-ti uri sau a-ti neglija aproapele; masura iubirii
aproapelui, dupi modelul lui Dumnezeu, Care Isi iubeste toate fipturile, arati
si misura credingei. In fine, nu trebuie uitat ci nu faptele in sine sunt meritorii.
Dumnezeu nu cere omului doar fapte, ci si intentii generoase si bunavointd; fap-
tele omenesti sunt apreciate de El in functie de intentia si scopul omului.
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Tubirea

Notiunea de iubire este una complexd, bogitia sa de sensuri putdnd fi reda-
td prin intermediul analizei lingvistice a celor patru verbe grecesti referitoare la
dragoste: eran, phylein, stergein si agapan. In filosofia greaci clasici aceste verbe au
urmatoarele intelesuri: 1) eran sau erasthai inseamni a dirija asupra unui obiect
sau persoand un sentiment total, a te abandona lui; acest verb tine de iubirea
pasionald, de gelozie si chiar de dorinta senzuald; 2) phylein exprimi inclinatia
lduntrica spre o persoand, provocati de o comunitate de sentiment si de o anume
intimitate. Phylia inseamnd un sentiment de prietenie, o exprimare tandrd a iubi-
rii ce se raporteaza la dispozitia launtrica a celor ce se iubesc. Phylema este sirutul,
adicd expresia exterioard a acestei intimitdti; 3) stergein nu semnifici o dragoste
pasionald, o aspiratie spre ceva sau cineva, ci un sentiment calm si constant aflat
in profunzimea celui care iubeste; cunoasterea acestei iubiri produce in subiect o
pace sufleteascd. Ca exemplu trebuie amintitd dragostea tandra, calma si sigurd
a paringilor pentru copii, a sotului pentru sotie sau a cetateanului pentru patrie;
4) agapan nu este nici dragostea pasionald, nici fierbinte, nici tandra, ci dragos-
tea rationala, bazatd pe o evaluare a iubitului. Cuvantul se apropie cel mai mult
de verbele noastre ,,a aprecia’ si ,a stima’. Pavel Florenski sintetizeaza astfel cele
patru categorii ale dragostei in limba greaca: impetuosul, avintatul eros sau dra-
gostea senzatiei, pasiunea; tandra, organica storge sau dragostea datorati stirpei,
atasamentul; mai seaca, mai rationala agape sau dragostea aprecierii, respectul;
in fine, cordiala, sincera fi/ia sau dragostea recunoasterii liuntrice, a iluminarii
personale, amicitia.

Termenii filosofici grecesti care exprimd dragostea au fost preluati de Sfanta
Scripturd, unde insd ei au primit un nou continut, fiind spiritualizati si impreg-
nati cu ideea de iubire harici, dumnezeiasca. Interesant este ci eran si eros sunt
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cuvinte aproape excluse din Septuaginta si care nu apar deloc in cartile Noului
Testament. Pe de altd parte, acesti termeni si-au gésit locul in scrierile patristice
ascetico-mistice, ei aparind la Grigorie de Nyssa, Nicolae Cabasila sau Simeon
Noul Teolog (o importanta lucrare a acestuia din urma purtind chiar titlul de
Erotes, ,Erosuri’).

In ceea ce priveste ceilalti termeni, philein a inceput si exprime relatiile cres-
tine de dragoste, comuniunea personali dintre acestia, in timp ce agape a doban-
dit un sens cu totul nou, aproape revolutionar: el exprimi dragostea universala,
vibrantd, a libertdtii spirituale superioare. Striin asadar cu totul limbii nebiblice,
laice din antichitate, cuvantul agapan primeste in Sfanta Scripturd urmitoarele
sensuri: directionarea voingei (Mt. 5,43-44), iar sprijinit pe decizia voingei, ale-
gerea obiectului dragostei (Evr. 1,9, 2 Cor. 9,7, 1 Pt. 3,15, In. 13,19 s.a.); in
paralel cu alegerea, si neluarea in consideratie, alegerea negativd (Mt. 6,24, Lc.
16,13, Rom. 9,13); mila libera, neorganicd (Lc. 7,5, 1 Tes. 1,4 etc.); in fine, re-
latiile reciproce dintre crestini ca dragoste sacrificiala. Ultima nuantd semanticd
trimite asadar la aspectul agapic al societatii crestine primare, intruchipati in
ecclesia si concretizata prin ospetele iubirii sau agapele ce au ca punct culminant
comuniunea euharisticd. Pavel Florenski insista si asupra unui alt aspect al vietii
eclesiale — considerat paralel cu cel agapic — cel philic, adici fraternitatea si priete-
nia. In opinia sa, ca sa triiesti in mediul fragiei, trebuie sd ai un Prieten, iar ca sa
ai un Prieten, trebuie si traiesti printre frati sau cel putin sa fii spiritual aproape
de ei. Mai multe texte vetero-testamentare il fac si traga concluzia ci dragostea
philici este conditia indispensabild pentru dragostea agapicd (vezi Ecclesiastul
4,9-12, Pilde 27,9 si 17, Sirah 6,14-17; 9,10; 14,11 si 13-14; 37,6, 1 Rg. 18,1-4
sau vaietele dupa un prieten din Psalmul 87). In Noul Testament agape si philia
pot apirea si ca antonime: dragostea uniformd pentru toti, iar pe de alta parte,
dragostea concentratd asupra cAtorva sau chiar asupra unui singur om; pe de o
parte, democratismul cel mai inalt (,propoviduiti Evanghelia la toatd fiptura”,
Mec. 16,15), iar pe de altd parte, aristocratismul cel mai sever (,nu aruncati mar-
garitare la porci”). Chiar daci toti sunt egali in comunitatea crestina, in acelasi
timp, Intreaga structurd a comunitatii este ierarhicd. Textul din Lc. 8,9-10 este
relevant pentru definirea structurii comuniunii sacre a ucenicilor lui Hristos: la
exterior sunt ,multimile de popor”, apoi vin cei din jurul lui Hristos, pe urma
ucenicii si adeptii de taind (de ex. Nicodim, losif din Arimateea sau femeile cere
il urmau pe Domnul), dupi aceea, ,,cei doisprezece”, apoi ,.cei trei” (Petru, lacob
si loan) si, in sfarsit, ,unul”, ,pe care il iubea lisus” (vezi In. 13,23; 19,26; 20,2
etc.). Cé iubirea lui Hristos fatd de toti acestia este universald, si ca aceeasi iubire
universald trebuie si predomine si in noua comunitate crestina, se desprinde din
trimiterea spre a propovadui ,la toate neamurile” a celor doisprezece Apostoli
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,doi cate doi” (Mc. 6,7). In acelasi fel au fost trimisi si cei ,saptezeci” (Lc. 10,1),
implinindu-se astfel cele spuse de Tisus Hristos Insusi — ci daci doi sau trei sunt
adunati in numele Siu, atunci si El este in mijlocul lor (Mt. 18,19-20). Indem-
nul la jubirea universald, agape, presupune deci in mod absolut necesar prietenia
individualizatd, philia; de aici si indemnul din Lc. 16,9: ,Faceti-va prieteni ...”.
De ce aceasta? Fiindca prietenia se refera la o ,unitate dubla”: viata in comun in-
seamna deopotrivd bucurie si suferingd comund, adici in ultimi instantd unitate
deplini (fiecare triieste prin celalalt, amindoi simt cu acelasi sentiment, doresc
cu aceeasi vointa, gindesc cu acelasi gind, vorbesc pe aceeasi voce).

In ceea ce priveste raportul dintre eros si agape, trebuie in mod neapirat si
fie amintitd conceptia lui Anders Nygren, care subliniaza caracterul revolutionar
al notiunii scripturistice de agape, opunind-o deopotriva erosului platonic si legii
iudaice (n0mos). In opinia sa cei trei termeni — lege, eros si agape — sunt notiuni
fundamentale si caracteristice, pe de o parte iudaismului si elenismului, iar pe
de altd parte, crestinismului, intre ele existind deosebire si chiar antagonism la
modul absolut. AplicAnd aceastd viziune dualista la notiunile de iubire, teologul
luteran postuleaza totala discontinuitate a notiunii crestine de iubire (agape) fatd
de tot ce a fost inainte — iubirea vetero-testamentard si conceptia despre iubire
(eros) din filosofia anticd greceascd. lata care ar fi trasaturile ce caracterizeazi cele
doua motive fundamentale ale iubirii, agape si eros: daci agape este o iubire jert-
fitoare, erosul este o dorinta acaparatoare; agape coboara, fiind calea lui Dumne-
zeu citre om, pe cAnd erosul este o miscare ascendenta, fiind calea omului catre
Dumnezeu; agape este har, cici mintuirea este lucrarea iubirii divine, pe cind
erosul exprima efortul omului, ceea ce presupune ca méntuirea tine de lucrarea
acestuia din urmd; agape este o iubire altruista, ce nu cautd ale sale ci se daruieste
altora, in timp ce erosul este o iubire egocentrica, cautind autoafirmarea; agape
presupune, ca rezultat al iubirii infinite a lui Dumnezeu, libertatea in daruire, pe
cand erosul presupune o lipsd, si de aici dorinta de a lua si de a poseda; in fine,
agape este inainte de toate iubirea lui Dumnezeu (,Dumnezeu este iubire”), chiar
si atunci cAnd este atribuitd omului, ea nefiind altceva decit o imitare a iubirii
dumnezeiesti. Dimpotrivd, erosul este in primul rind iubirea omului: Dumnezeu
este obiectul erosului, chiar si atunci cand este atribuit lui Dumnezeu, el imitdnd
iubirea umana.

Hermeneutica antielenistici promovati de Nygren a intAmpinat mai multe
critici care au ardtat cd ea nu are nici o baza scripturistici reald, ci se inscrie pe
linia trasatd de Martin Luther, ca o reactie dusa la extrem faga de un raport juridic
intre Dumnezeu si om. In fapt, iubirea crestini agape nu poate fi redusi la simpla
semnificatie a unei idei, aga cum a facut A. Nygren. (Reamintind de opozitia durd
a lui Luther fafa de Dionisie Areopagitul, intelegem acum ci aceasta se explicd
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si datoritd folosirii din abundentd a termenului eros, pentru a descrie iubirea lui
Dumnezeu, de citre acesta din urmd.) Si in teologia ortodoxa romaneasci anu-
mite voci (vezi D. Belu si pe urmele sale, I. Todoran) au respins opinia lui Nygren
conform cireia traditia asceticd si misticd a reprezentat o tradare a Evangheliei, o
abdicare a credintei biblice in fata paganismului si in special, in fata temei erosu-
lui ascensional. Teologia ortodoxi a evidentiat, pe de o parte, bogitia de nuante
semantice legate de vocabularul iubirii, iar pe de alta parte, rolul personal al omu-
lui la realizarea propriei mintuiri prin conlucrarea sa cu harul dumnezeiesc prin
faptele bune. Omul nu este un simplu tub sau canal prin care coboara iubirea lui
Dumnezeu, ci este partener real si colaborator al Siu in mantuirea proprie.

In concluzie, faptul ci in lexicul nou-testamentar nu intlnim termenul eros
nu inseamna ci folosirea sa ulterioard ar fi ilegitima sau ca el nu ar fi capabil si
exprime, alituri de agape, taina iubirii lui Dumnezeu si a relatiei Lui cu omul.
Din acest motiv unii autori au insistat asupra iubirii crestine ca adevirata sintezd
dintre eros si agape; evitindu-se orice schematizare sau simpliﬁcare excesiva, s-a
exemplificat cu texte din Sfanta Scripturd (In. 7, 37, Mt. 5, 6; 7, 7; 6, 33 sau
5,48) ci notiunea de agape implicd si o trasiturd ascendenta, aspiratia de ridicare
a sufletului omenesc citre Dumnezeu, ciutarea Tmpiri;iei Lui. Aceasta nizu-
inta citre perfectiune si sete arzitoare de dreptate si comuniune cu Dumnezeu
erau, si ne amintim, trasaturi caracteristice ale erosu/ui in opinia lui Nygren. Dar
opozitia eros-agape nu este altceva decat consecinta conceptiei protestante asupra
distrugerii totale a chipului lui Dumnezeu in om in urma savarsirii pacatului
strimosesc; este motivul pentru care teza teologului luteran privind compromisul
dintre agape si eros in crestinism trebuie combétuta. Notiunea crestind de iubire,
fundamentali pentru invdgitura crestind, nu poate fi cu adevarat ingeleasi in toa-
td bogatia sa de sensuri decit finAndu-se cont de viziunea unitara si globald atat
a Sfintei Scripturi — Vechiul si Noul Testament — cat si a operei Sfintilor Parinti.
Pentru a nu se ajunge la rezultate false, analiza tuturor termenilor care desemnea-
z4 iubirea — eros, agape, storge si philia — riméne asadar absolut necesara.
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Nidejdea

Vertiginoasele evolutii ale stiingei si tehnologiei din secolul XX l-au ficut
pe omul modern s creadd ci este doar o chestiune de timp pani cind toate
problemele sale isi vor fi gasit rezolvarea. Acest optimism exagerat nu a durat
insa mult timp; lucrurile in care isi punea omul speranta au inceput si-l dezi-
luzioneze. Societatea post-modernd il pune in impas prin relativitatea solutiilor
propuse, iar multitudinea noilor probleme cu care omul se confrunta neincetat,
ca si gravele amenintdri previzute pentru viitor, sunt realitdti ce il fac pe om si se
predea definitiv deznadejdii. Gindirea patristici poate si ofere o solutie, reamin-
tindu-i omului de azi ca deznidejdea — o dispozitie demonicd — nu este altceva
decat consecinta instrdinarii de Dumnezeu. A-ti pune speranta in lisus Hristos
si in Maica Domnului este calea certa pentru cei ce se autocondamna la dezni-
dejde (punandu-si de altfel prea mare nadejde in ei ingisi). Maica Domnului este
numitd ,Nidejdea celor fird de nadejde”, iar un sfint din secolul XX, cuviosul
Siluan Athonitul, lansa urmitorul indemn: , Tine-ti mintea in iad si nu dezna-
dijdui”. Sensul acestor cuvinte este acesta: simtirea pacitoseniei il zdrobeste pe
om; tinerea ,mingii in iad” duce inevitabil la deznidejde, dar pomenirea iubirii i
a milostivirii lui Dumnezeu nu il lasd pe om predd deznadejdii. Astfel, existd si o
deznidejde purtitoare de nidejde.

Sfantul Apostol Pavel ii deosebeste pe crestini, ca oameni ce posedd nadej-
de, de ceilalgi, ,care nu au nidejde” (1 Tes. 4,13). Nadejdea crestind este sigurd
si nedezmintitd fiindca se bizuie pe darul necreat al lui Dumnezeu ce se da in
lisus Hristos. Drept urmare, ea depéseste hotarele mortii si patrunde in viata cea
adevirata. Sensul eshatologic al nidejdii crestine este evident: prin nadejdea in
Dumnezeu, crestinul se abate de la cele trecatoare si se intoarce catre cele vesnice;
depiseste greutitile acestei lumi si participa la bucuria Impiritiei lui Dumnezeu.
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Viata crestinului primeste un nou continut, caci nidejdea trezeste la viatd partici-
parea la invierea lui Hristos. Acest aspect trimite la credingd: ca si aceasta, nadej-
dea este legata de persoana lui Hristos (El fiind numit ,nadejdea crestinilor”, 1
Tim. 1,1). Credinta di subzistentd celor nidajduite, pe cAnd nidejdea le mentine
ca asteptate in vesnicie (vezi Evr. 11,1, respectiv 2 Cor. 4,18).

O legituri organici exista si intre nidejde si dragoste. Dragostea lui Dum-
nezeu il cheama pe om sa raspunsd cu dragostea lui proprie, iar aceastd dragoste-
raspuns, nascutd din credingd, creste tocmai prin nidejde. Altfel spus, cu cat se
intareste nddejdea in Dumnezeu, cu atét creste si dragostea citre EL

Nidejdea necesita in mod absolut necesar ribdarea: ,Iar daci nidajduim ce
nu vedem, asteptam prin ribdare” (Rom. 8,25). A fi crestin cu adevarat inseam-
nai si a rabda necazurile vietii (vezi Evr. 12,1). Nadejdea este cea care determini
o atitudine corectd in viatd §i mai ales cea care ii conferd un caracter dinamic
acesteia. Hristos, prin cuvintele ,,Tndrizni;i, Fu am biruit lumea” (In. 16,33),
ii cheamd pe crestini si-L urmeze pe calea deschisi de El, adici si aiba curaj si
sd creadd in biruinga asupra lumii. Acest lucru l-au ficut si il fac sfintii. Biruind
intr-o neincetata luptd duhovniceasci cu puterile demonice si cu ispitele lumii,
ei posedd indriznire (parresia) in fata lui Dumnezeu. Exemplul lor ne dovedeste
ca nidejdea este insotitd de curagenia inimii si de sfingire (,Cel ce are nidejdea
aceasta in El se curdteste pe sine, precum Acela curat este”, 1 In. 3,3). Nu trebuie
deci sa uitim ci cel ce nadijduieste in Dumnezeu si voieste sa fie in comuniune
cu El, cautd sfintenia si se nevoieste pentru virtute.
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Ortopraxie

Daca ortodoxia se refera la dreapta credinta (cf. gr. orthos - ,,drept” si doxa —
»credintd”), ortodoxia este corolarul acestui termen, insemnind dreapta faptuire
sau slujire (cf. gr. orthos — ,drept” si praxis — lucrare, fapta, slujire”). In textul de
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la Tacov 2, 26 se subliniaza interdependenta celor doi termeni: credinga fari fapte
este moarta, in sensul in care credinta se exprima prin fapte. Altfel spus, ortopra-
xia inseamnd vietuirea adecvatd, aplicarea corectd in practicd a unei invatituri de
credintd autentic ortodoxe. Dreapta mdrturisire si preamarire a lui Dumnezeu
necesitd si slujirea aproapelui si a lumii, caci faptele intiresc credinta omului, o
argumenteazd si-i descoperi finalitatea. De aceea Judecata de Apoi va viza deopo-
trivd credinta si faptele omului.

Putem vorbi despre cu adevirat despre ,,Ortodoxia vie” doar cu referire la
ortopraxie, iar trairea religioasa conform dreptei credinte poate avea att o forma
individuald (milostenie, post, rugiciune personala etc.) cat si una comunitard
(cultul, activitatea sociald ca ,sacramentul fratelui”). Relevantd pentru Pirintele
Bria este viziunea Sfantului Ioan Guri de Aur despre mai multe cii de mantuire
pe care le practici crestinii — in virtutea preotiei lor universale primita prin Taine-
le de initiere (Botez, Mirungere, Euharistie): 1) Liturghia interioara, individuala,
care releva pe omul devenit ,templu al Duhului Sfant” si care prin exercitarea
rugaciunii personale unifica aspectele multiple ale vietii crestine: credintd, fapte,
virtuti; 2) Liturghia euharistica, savarsitd de ierarhia consacratd si concelebrata
impreund cu adunarea parohiald. Scopul ei este impartasirea credinciosilor cu
Cel ce aduce si Cel ce se aduce, ,,Piinea care se coboara din cer”, devenind astfel
martorii lui Hristos in lume, si 3) , Liturghia fratelui”, o Liturghie umana deter-
minati de prezenta reala a lui lisus Hristos in mijlocul tuturor, barbati si femei,
care zac in conditii de viagd insuportabile — in siraci, suferinzi, orfani, vaduve,
exploatati, in cei ce nu au adapost, mincare si mingaiere. Toate aceste trei Litur-
ghii au de altfel aceeasi valoare in fata lui Dumnezeu.

Ortopraxia poate s si decadd insd in simplu formalism (vezi sivarsirea ru-
gaciunii si a postului ,pentru a fi vazuti de oameni”, Mt. 6,5) sau in exclusivism
fanatic. Anca Manolache atrigea atentia ci, ,,intr-o variantd mai acutd, ortopraxia
poate deveni dictaturd, nu depasire a individualului, a particularului, a regiona-
lului. Poate conduce la refuzul divinului sub orice alti forma decit cea care iti
apartine, care te reprezinta’. Dar un mod de a nu te lisa cotropit de ortopraxie
constd ,,in respectul pentru religia celuilalt, pentru modurile lui de a se orienta
spre transcendent si de a-si practica intAlnirea cu el. Cici a accepta validitatea
altor forme religioase te fereste de idolatrizarea propriilor forme de credinti, te
ajuta si le percepi ca vectori, nu ca algoritmi in sine suficienti”. Pe de altd parte,
srespectul pentru religia celuilalt sau pur si simplu toleranta faga de alte credinge
riscd, la un moment dat, sd devina ele insele formalism, ortopraxie a democratiei,
simpld corectitudine politicd, dacid nu ai cunoagterea radacinilor spirituale ale
culturii in care triiesti”.
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Sadrdcie

Siracia inseamna lipsa mijloacelor materiale necesare existentei omului. Ea
se manifestd in mai multe planuri: lipsa de hrand si imbraciminte, lipsa unei
locuinte, absenta unui loc de munci etc. Biserica nu poate riméne indiferentd
fata de nedreptatile socio-economice ale umanitatii, caci ele stau la baza siraciei.
Ea trebuie sa lupte pentru si in numele celor siraci pentru eradicarea oricarei
forme de saracie. Acest fapt este sinonim cu denuntarea permanentd a societatii
aservite bogdtiei materiale, avind mereu in vedere Judecata de Apoi cind cei
bogati vor cunoaste ,iezerul” de foc.

Eradicarea siriciei si a problemelor ce survin din nedreptatea sociald este
strans legata de tema solidaritétii sociale. Aceasta trebuie sa survind — si prin lucra-
rea Bisericii — intre toti cetdtenii statului, intre generatii, active si pasive, in diverse
forme si ritmuri. Pr. Ion Bria a subliniat legatura dintre aspectul orizontal, isto-
ric, si cel vertical, eshatologic, al Bisericii: saracii nu cauta ,solutii transcendente”
pentru ca problemele lor nu isi gasesc rezolvarea la nivelul discursurilor ascetice
despre infrinare si post. Parohia este prin definitie ,ospitalierd’; ea nu este doar
o comunitate liturgica si morala ci si un ,mediu de ospitalitate” (iar ospitalitate
nu are aici sensul de pomani, de mila, ci de ,fringerea si inmultirea painilor”).
Sintagma cunoscutd — , Liturghia dupd Liturghie” — are in vedere acest sens: ,,Cei
ce primesc Sfintele Daruri la Cina misticd sunt indemnati s3 impartd pinea cea de
toate zilele cu semenii lor, ca intre comeseni”. In acest sens problema economica
a tarii este o misiune si o datorie a tuturor crestinilor: ,,Cand un sirac sufera, toti
suferd. Suferinta si nevoia unuia antreneazd agonia tuturor”. De aici §i necesitatea
denuntarii unei prezentiri false a spiritualititii ortodoxe ce insinueazi ci ortodoc-
sii sunt preocupati exclusiv de itinerarul misticii personale. Ascetica si mistica or-
todoxd nu inseamna izolationism, nu inseamna religiozitate hipnotica §i anemica.
Intre theoria si praxis existi complementaritate, nu antagonism.

Existd insd i un alt aspect, pozitiv, al sdraciei, evident in votul monahal al
ysariciei de buna voie”. Retragerea monahului din lume are deopotriva un sens

305



Ciprian lulian Toroczkai

spiritual si material: asceza inseamnd inldturarea tuturor obstacolelor ce il poate
impiedeca pe om si se uneasca cu Dumnezeu. Pogorarea Duhului Sfant in inima
credinciosului presupune mai multe etape: prin ascultare se obtine adevirata li-
bertate, cici prin purificare se elibereaza omul de patimile ce il dominau, iar con-
comitent trebuie ca monahul sa reziste presiunii ,,lumii din afard”, lume marcati
in general de acaparare si lupta pentru putere, totul in scopul dobandirii placerii
simgurilor. Credinciosul, si mai ales cilugdrul, nealipindu-se de bunurile materi-
ale, neurmirind dobandirea de avutii materiale, urmeaza calea Evangheliei. Mai
presus de toate, se cautd ,,comoara din ceruri”, ilustrAind indemnul Mantuitorului
lisus Hristos ,,nu va ingrijiti de ce veti ménca si ce veti bea...” (Matei 6, 28-30).
Pilda bogatului nemilostiv sau a tAnidrului bogat care, desi pazea poruncile, nu a
putut sa-L urmeze pe Hristos fiindci a fost incapabil si renunte de bogitii, de-
monstreazi ci agonisirea de averi reprezinti o sfidare a Evangheliei Impiritiei ce
a fost fagaduitd celor siraci. Fiecare om ar trebui asadar si ia aminte la cuvintele
cu care lisus Hristos isi chema ucenicii: ,,Vinde-ti toate averile” este sinonim ca
a renunta la valorile acestei lumi, intrucit ele nu sunt altceva decit deserticiuni.

Bibliografie:

Ion Bria, art. ,Sdracia”, in Idem, Dictionar de teologie ortodoxi, editia a II-a revi-
zuitd si completata, EIBMBOR, Bucuresti, 1994, p. 341.

Idem, Biserica istoricd pe cdile Imparitiei lui Dumnezen. Misiologia ortodoxi 2000,
Geneva, 2000, cap. ,Evanghelizare si sfidarea siriciei”, p. 35-37.

306









Rolul diaconitelor si problema hirotoniei femeii’

In zilele noastre, doui dintre cele mai importante concepte sunt egalitatea si
libertatea, iar egalitatea femeii cu bérbatul constituie, in special, o provocare ma-
jord, atit pentru societate, cit si pentru Bisericd. Orice aparitie editoriala trebuie
de aceea salutatd, cici ea poate reprezenta un pas in raspunsul dat intrebérii: Cum
e privitd femeia in crestinism? Cartea la care ne vom referi in continuare este scrisi
de Victoria Bolfa Otic si poarta titlul Rolul femeii in Biserica: de la diaconesele an-
tice la diaconia femeii de astizi (Ed. Argonaut, Cluj-Napoca, 2010, 509 p., ISBN:
978-973-109-236-2). Sustinuti ca tezd de doctorat in teologie romano-catolici la
Universitatea din Bucuresti, sub indrumarea Pr. Prof. Dr. Isidor Martinca, cartea
este importantd nu doar pentru faptul ca suplineste putinele surse bibliografice
pe aceastd tema in literatura teologica roméneascd, ci si pentru cd reprezintd o
expunere obiectivd, nepdrtinitoare, evitind si cadd in excese — fie misogine, fie
feministe.

Din punct de vedere al structurii, cartea e impirtitd in doua mari parti: una
cu caracter istoric (Diaconesele in istoria Bisericii, p. 27-250) si una cu caracter de
actualitate (Diaconia femeii dupd Conciliul Vatican II, p. 251-432). De asemenea,
prima parte este subimpirtitd in 15 capitole, iar cea de-a doua in 12 capitole.

Lucrarea debuteazd cu o analizd terminologici a cuvintelor be diakonos si
diakonissa. Sunt trecute in revistd exegezele patristice (Origen, Ioan Hrisostom,
Teodor de Mopsuestia si Theodoret din Cyr) la texte nou-testamentare ca 1 7im
3, 8-11 si Rm 16, 1. Urmitoarele capitole (II-IX) se opresc asupra existentei diaco-
neselor in Bisericile Orientale, existenta atestatd in documente istorice si liturgice
— Scrisoarea lui Plinius cel Tanar catre Traian, Didascalia apostolica, Constitutiile
apostolice sau Testamentum Domini —, in legile civile si canonice — vezi legislatia ca-
nonici de la Sinodul I Ecumenic, de la Conciliul local din Constantinopol (360),
canoanele (epistolele) Sf. Vasile cel Mare, hotarérile canonice ale Sinodului IV
Ecumenic sau legislatia imperiald, in special cea teodosiana si cea a lui Iustinian.
Rénd pe rand, sunt prezentate conditiile pentru admiterea la diaconatul feminin,
deopotrivid cu rolul pe care diaconesele il aveau de indeplinit in operele de cari-

" Eseu bibliografic publicat in Revista Teologicd, an XXI (2011), nr. 3, p. 183-193.
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tate, la botezarea femeilor, la catehizarea si instruirea lor, sau rolul de mediatoare
intre femei, episcopi si preoti (cap. IV); riturile de hirotonie a diaconeselor in
traditia bizantini, ca o incercare a solutiondrii problemei daci avem de-a face cu
o hirotonie propriu-zisd (beirotonia) sau cu o hirotesie (beirothesia), fapt inlesnit
insa prin analiza riturilor cuprinse in anumite documente: Constitutiile Apostolice,
Codex Barberini gr. 336 sau Codex Bessarion (stim, de exemplu, ci hirotonia avea
loc in fata altarului, dupa o rinduiald proprie prin care se confereau si insemnele
diaconale: orarul i potirul, vezi cap. V'); raspandirea diaconeselor in regiunile
orientale, adici in cadrul documentelor Bisericii din Chaldeea si Persia, in Bise-
ricile armeana si georgiana, in Biserica maronitd si in Biserica din Antiohia Siriei
(cap. VI); prezenta diaconeselor in scrierile hagiografice si ascetico-teologice din
sec. II-IV: Istoria Lausiacd, Viata lui Porphyrios, Scrierile lui Ioan Moscu, Istoria
Bisericeascd a lui Sozome, Viata Sfintei Macrina a Sf. Grigorie de Nyssa, precum si
in alte scrieri — dintre care mai mentionim doar corespondenta dintre loan Gurid
de Aur si Olimpiada —, la care se adaugd amintirea diaconeselor in calendarul
sfintilor i in cultul liturgic (cap.VII); procesul de estompare treptatd a prezentei
diaconeselor in Biserici, in Persia, Siria sau in Bisericile bizantine, revelatoare in
acest sens fiind pozitiile canonistilor Balsamon si Blastares (cap. VIII); marturiile
despre diaconese in inscriptii din Palestina, Asia Micd, Grecia si Macedonia, Moe-
sia si Siria (cap. IX).

Capitolele X-XIV trateazi existenta diaconeselor in Biserica Apuseana. Pre-
zentarea este oarecum similari celei anterioare, dedicate Bisericii Risiritene. In
cap. X sunt analizate documentele literare si inscriptiile din secolele II-VI: scri-
erile lui Tertulian, Traditia apostolicd al lui Ipolit, exegezele lui Abrosiaster si
Pelagius, Statuta Ecclesiae Antiqua sau Decretul Papei Gelasiu. Cap. XI men-
tioneazd prezenta diaconeselor in conciliile galice ale sec. IV-IX: Conciliul din
Nimes, primul conciliu din Orange, Conciliul din Epaonne, Conciliul al doilea
din Orleans sau Conciliul al doilea din Tours. Cap. XII incearca sa faca o clasifi-
care a diaconeselor, aga cum ar fi de exemplu, diaconeasa viduvi, sau diaconeasa
— sotia diaconului. Sunt expuse cazuri concrete, cum ar fi diaconesele Hilaria
si Radegundis din Gallia. Urmaitorul capitol se referd la riturile de consacrare
a diaconeselor, odatd cu introducerea lui in Pontificalul romano-germanic (Ad
Diaconam Faciendam), cu trimitere la Pontificalul roman al Papei Grigorie al
VII-lea, dar si la disparitia din aceste pontificale a ritului ad diaconam faciendam
(cap. XIV). Diaconesele in operele canonice si teologice, sec. XII-XV, constituie

! Aceste texte existau deja in limba rom4na, fiind traduse, reunite si comentate de arhidiac.
Ioan I. Icd jr., in Sfantul Toan Gura de Aur, Scrisori din exil: Catre Olimpiada si cei riamagi credin-
ciogi; Despre deprimare, suferinti si Providentd, Ed. Deisis, Sibiu, fa., p. 339-348. Autoarea nu
foloseste insa aceastd editie.
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tema cap. XIV. De retinut aici sunt scrierile lui Petrus Lombardus, comentariile
facute la aceste scrieri de Rolando Bandinelli, Rufin, Huguccius sau Johannes Te-
utonicus, decretele Papei Grigorie al IX-lea si scrierile celor mai de seama teologi
medievali: Bonaventura, Toma de Aquino si Ioan Duns Scotus. Ultimul capitol
al primei parti a cartii atestd reaparitia diaconeselor in manistirile apusene din
sec. XIV-XVII. Sunt marturii in cirgi licurgice, cum ar fi Pontificalele lui Guillau-
me Durant, cel din Arles si al Papei Benedict al XIII-lea sau cele romane din anii
1485,1497,1595, in oficiul monastic din Galia sau Italia, in sec. al XV-lea, la care
se adaugd consacrarea diaconald la monabhiile cartuziene, sec. XII-XIII.

Partea a doua are ca subiect incercarile de restaurare a diaconatului feminin
incepind cu Conciliul II Vatican, la care se adaugd o evaluare a situatiei actuale
nu doar in Biserica Romano-Catolicd, ci si in cele Greco-Catolici si Ortodoxa,
cu un studiu de caz privitor la situatia din Romé4nia.

Primul capitol scoate in relief posibilitatea ca femeia sa studieze teologia si
mai tArziu chiar sa o predea. De asemenea, se mai subliniazi in epoca moderni ci
femeia poate sa-si aleaga singuri starea ei de viafa, nemaifiind obligatd sa aleagd
intre cele doui stiri, cisitoria sau monahismul.

Capitolul al II-lea se refera la rolul femeii in documentele papilor Leon
al XIII-lea — apérator al demnitatii femeii, Pius al X-lea — initiatorul Uniunii Fe-
meilor Catolice, Benedict al XV-lea — sustindtor al actiunilor publice ale femeii,
Pius al XI-lea — promotorul Actiunii Catolice, Pius al XII-lea — sustinator al ega-
licagii dintre barbati si femei, loan al XXIII-lea — care vedea in femeie un ,semn
al timpurilor” — si Paul al VI-lea — cel care a proclamat primele femei ,doctor al
Bisericii”, pe Tereza de Avila i Ecaterina de Siena, a aprobat primele femei teolog
care sa predea in universitagile pontificale din Roma (ambele acte in anul 1970)
si a acceptat propunerea de instituire a unei Comisii mixte de studiu asupra fe-
meii in Biserici si in societate (anul 1971). Capitolul al III-lea are ca subiect un
alt act decisiv al aceluiagi papa, Paul al VI-lea: la 15 noiembrie 1976, acesta a
aprobat declaratia Inter insigniores, care respingea hirotonia femeilor ca act de
fidelitate fatd de exemplul Domnului, practica Apostolilor si Traditia Bisericii.
lisus Hristos fiind mirele Bisericii, trebuie sa fie reprezentat de un bérbat; dar
acest fapt nu inseamna o superioritate, ci o diversitate in planul slujirilor. Altfel
spus, sacerdotiul nu face parte din drepturile persoanei, ci depinde de iconomia
Tainei lui Hristos si a Bisericii.

Autoarea recunoaste ci reactiile asupra Inter insignioris au fost mai mult nega-
tive decit pozitive, initiind chiar si un dezacord in cadrul Bisericii Romano-Catoli-
ce: dintre teologii mai renumiti ai vremii, Yves Congar s-a declarat favorabil diaco-
natului feminin, insa nu si preotiei, in timp ce cardinalul Jean Daniélou a repetat de
mai multe ori ¢ nu exista obiectii teologice impotriva hirotoniei femeilor.
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Capitolul al IV-lea releva contributia papei Ioan Paul al II-lea la impli-
carea din ce in ce mai activa a femeii in Bisericd. Acest papi a laudat ,geniul
feminin” si a considerat femeia — legatd de misterul vietii — ca fiind revelarea lui
Dumnezeu in iubirea umani. In anul 1988, Ioan Paul al I1-lea a publicat scri-
soarea apostolica Mulieris dignitatem, primul document dedicat in intregime
femeii; in 1995, declarat de ONU An International al Femeii, papa a introdus
in discursurile sale problema femeii, pentru a o elogia si pentru a face apeluri la
misiunea ei in familie, in Bisericd si in societate; in acelasi an, la 29 iunie, face
publici Serisoarea citre femei, in care recunoaste miscirile de eliberare ale feme-
ii; in fine, in 22 mai 1994, loan Paul al II-lea a promulgat scrisoarea apostolicd
Ordinatio sacerdotalis, care era sortit a pune capat discutiilor iscate de contro-
versata declaratie /nter insigniores. larisi, se intarea ca hirotonia preoteasci este
rezervata doar barbatilor, dar admiterea femeilor la diaconat nu era stipulata ca
o problemi inchisd definitiv.

Urmitoarele trei capitole analizeaza problema feminind in teologia si viata
Bisericii Romano-Catolice astizi. Pe de o parte, intr-un interviu acordat de papa
Benedict al XVI-lea postului Radio Vatican (2008), suveranul pontif a rispuns la
intrebarea dacd aportul femeilor nu ar trebui si devind mai vizibil prin aceea ca se
reflecteazd mult asupra acestei teme si ci nu trebuie uitat ci femeile sunt prezente
deja in anumite functii din dicastelele vaticane: subsecretar in Institutele de viagd
consacrata si Societdtile de viatd apostolica, membre ale Comisiei Teologice Inter-
nationale etc. Pe de alta parte, existd in romano-catolicism si asociatii feministe
radicale care au produs anumite hirotoniri considerate de oficiali ca invalide si
pedepsite apoi cu excomunicarea. Amintim ultimul caz relatat, din iunie 2004,
cel al ,hirotoniei” de sase diaconese de catre A. Braschi si R. Regelsberger (acesta
preot excomunicat) pe un vapor care naviga pe Dunire spre Regensburg (reluarea
unui eveniment din 2002).

Ultimele trei capitole ale cartii evalueaza rolul femeii in Biserica Ortodoxa,
impreuna cu problema restauririi ordinului diaconitelor, respectiv pozitia femeii
in Bisericile Catolica si Ortodoxa din Roménia. Atitudinea autoarei fatd de mo-
dul in care este privitd i tratatd problema femeii in Ortodoxie este una critica.
Se afirmi astfel ci Bisericile Ortodoxe nu erau pregitite si raspundd provocarii
miscarilor feministe din Occident, cu care ele au intrat in dezbatere in cadrul
consfituirilor Consiliului Ecumenic al Bisericilor. ,In acea vreme, vocea feme-
ilor se ficea auzita foarte rar, de fapt, nici astdzi nu exista in ortodoxie asociatii
si miscdri in favoarea drepturilor femeii. Unii se bucurd pentru aceasta, iar altii
condamnid inertia intelectuald a ortodocsilor si amintesc conditia umilitoare a
femeilor. Aceasti situatie derivi din mai multi factori. In aria culturali a Biserici-
lor Ortodoxe din Europa este o traditie puternici, poate chiar de dispreg pentru
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femeie, de subordonare totali e femeii fata de barbat, traditie care a fost nu nu-
mai asumata, ci chiar aparatd de multe femei. Se adaugi apoi contextul politic al
regimurilor totalitare la care au fost supuse pentru decenii toate Bisericile Orto-
doxe mari din Europa, cAnd lupta nu se ducea pentru drepturi ca in Occident, ci
pentru supravietuire” (p. 442).

Pe de alti parte, autoarea aminteste de intlniri internationale dedicate pro-
blemei rolului femeii in Biserici: la manastirea Agapia, in Roménia (1976), cu
tema ,,Rolul femeilor ortodoxe in Biserici si in societate”; la Rhodos, in Grecia,
in perioada 30 octombrie-7 noiembrie 1988, unde reprezentantii patriarhatelor
traditionale (cu exceptia lerusalimului), ai tuturor Bisericilor Ortodoxe autocefa-
le si ai comunitétilor din diaspora au aratat ci, desi nu hirotonegte femei, Biserica
Ortodoxa le recunoaste ca persoane responsabile, egale barbatilor, membre ale
poporului lui Dumnezeu — popor ce este in intregime imparatesc si sacerdotal.
Cassi in alte intalniri, cum ar fi cea de la Damasc intre 4-11 octombrie 1996, si la
Istanbul in perioada 10-17 mai 1997, s-a mai pus problema restaurarii diacona-
tului feminin, care a existat pentru multe secole in Biserica primara, desigur intr-
o forma noud, adaptatd la cultura si necesitatile Bisericii contemporane. Mentio-
nam cd Biserica Ortodoxd Greacd a fost prima care a aprobat aceasta restaurare,
la 8 octombrie 2004. Membrii sinodului au precizat insa ca femeile au acces doar
la treapta de diaconat, dar numai in manastiri si decizia a fost ldsata la latitudinea
fiecirui episcop pentru dieceza sa.

Analiza rolului femeii in Biserica Ortodoxa si Catolicd din Romania — in
ultimul caz deopotrivi Romano — si Greco-Catolicd — s-a bazat pe valoarea
rezultatelor unui chestionar completat de 91 de persoane. Aceste rezultate sunt
astfel prezentate de citre autoare: ,,Din studiu reiese cu claritate ca rolul cel mai
important al femeii in Biserica este cel social-caritabil ... rolul liturgic al femeii
pare nesemnificativ, aceasta nu atit din cauza unor interdictii canonice, cAt mai
ales din cauza mentalitdtii inguste a multor preoti si a unui clericalism puternic
care exista atit in Biserica Catolic, cit mai ales in Biserica Ortodoxi. Trebuie
mentionatd pozitia vehementi a catorva intervievati de sex masculin, care se
opun total unei activititi a femeii in Biserica, dar in acelasi timp existd cateva
pozitii si din partea femeilor, in special ortodoxe, care nu doresc o schimbare
pentru statutul femeii in Bisericd. Acestea considera ci femeia trebuie si fie
supusd, umild (chiar umilitd) pentru a se putea mantui, nu onoratd, respectata.
Aceste voci sunt foarte putine”. Mult mai multe voci sunt de acord insa ca fe-
meia este foarte putin implicatd, si mai mult in mod indirect, in viata Bisericii.
Este vorba atat la nivelul parohiilor, cat si la nivelul de eparhie sau mitropolie.
»Majoritatea participantilor la studiu considerd ci femeia este respectata de
Biserica si considerata egald cu barbatul, in afara sacerdotiului. Jumatate dintre
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cei chestionati nu stiu nimic sau aproape nimic despre diaconese. Totusi, din
cealaltd jumatate care au cunostinge ..., 77 % se declard de acord ca Biserica si
accepte diaconesele. ... Punind in discutie aceastd temd, mulgi dintre cei chesti-
onati, in special preotii, au spus ci probabil e momentul si incepem sd punem
in valoare darurile femeii in Bisericd” (p. 443-444).

Problema femeii in Biserica Ortodoxa, in general, si in Biserica Ortodoxa
Romani, in special

Privitd din perspectiva ortodoxa, lucrarea Victoriei Bolfd Otic, pe langa
meritele ei incontestabile amintite anterior, prezintd si anumite lacune surprin-
zdtoare, vizibile chiar §i numai in urma parcurgerii bibliografiei finale. Atunci
cand analizeaza ,femeia in Biserica Ortodoxa” si ,femeia in Biserica Catolicd si
Ortodoxd din Romania”, autoarea analizeaza diversele intruniri internationale
ale Bisericilor Ortodoxe privitoare la rolul femeii, pentru ca dintre vocile cele
mai autoritative in spatiul teologic ortodox, sa se opreasci la Paul Evdokimov,
Thomas Hopko, Constantin Galeriu, respectiv episcopul Damaschin al Slo-
boziei, Nicolae Chitescu, Iorgu Ivan si Dumitru Staniloae (ultimii doar foarte
sumar evocati).

Referitor la prof. Nicolae Chitescu, acesta aratd” ca practica ortodoxid de a
nu hirotoni femei se inscrie in respectarea ,rinduielii dumnezeiesti” a Bisericii si
a unor texte scripturistice, ca I Co 14, 34 si [ Tim 2, 12. Pe de altd parte, alt text
scripturistic (1 Co 11, 5) arata ca femeii nu i se interzicea participarea la manifes-
tarile harismatice ale sinaxei eclesiale, unde puteau si se roage si sa profeteasca cu
glas tare (p. 232). Reiese de aici egalitatea fundamentald dintre barbat si femeie,
cu trimitere chiar la textul Facerii, si rolul deosebit al femeii in slujirea Bisericii
(la p. 239 s.u. este tratatd ,,problema diaconitelor”). Autorul, urméind consensul
general al Bisericilor Ortodoxe, respinge hirotonia femeilor, dar enumera cateva
din slujirile pe care acestea le pot face: inzestrarea si infrumusetarea bisericilor si
cimitirelor, formarea si sustinerea corului bisericesc, ajutorarea siracilor si ocro-
tirea orfanilor, bolnavilor si viduvelor, infiintarea si sustinerea bibliotecii paro-
hiale, ajutorarea preotului la catehizare si la cercuri misionare etc. , Astfel, femeii
crestine 1i rimane domeniul vast al slujirii, adicd al ad4ncului de taind al trairii
acelei unitagi ontice in dragoste a nemului omenesc, intr-o continua nizuingd
spre zirile senine ale sfinteniei” (p. 245-247).

Una dintre vocile cele mai puternice in teologia ortodoxa roméneasci, care
s-a pronuntat asupra subiectului, este cea a Ancai Manolache. Sub indrumarea
Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae, ea a sustinut o teza de doctorat cu titlul Proble-

2 Studiul acesta, publicat initial in O 31 (1979), nr. 2, este reluat in Nicolae Chitescu, Omul
in perspectiva desivirsirii: studii de teologie dogmatici, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2010, p. 218-
248. In continuare citim in text din acest volum.
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matica feminind in Biserica lui Hristos’, la care se adaugd si alte studii privitoare
la mariologie si la problematica femining, in general®. Dupa cum reiese si dintr-o
carte de dialoguri’, A. Manolache nu se situeaza pe baricada feminista — de altfel,
chiar respinge aceasta etichetd — si nici nu doreste si ,revolutioneze teologia”,
pronungandu-se in favoarea hirotoniei femeii; ceea ce doreste vizeazd o pledoarie
pentru regdsirea demnitdtii femeii, o reabilitare a locului acesteia in Biserica lui
Hristos. Denuntandu-le ca ,putina teologie — mult misogonism”, sunt puse la
colg persiflarile femeilor ca fiind ,,urmasele Evei”, uitindu-se, mai mult sau mai
putin voit, ca de la Hristos, femeile sunt si ,,urmasele Mariei”®. Accentul este pus
nu atat pe egalitatea intre barbat i femeie, cit pe reciprocitatea in iubire si con-
sideratie’. Pe de alta parte, chiar daca declard ca din punct de vedere dogmatic
nu exista nici un impediment pentru hirotonia femeii, Anca Manolache scrie, ca
raspuns la unele acuzatii ce i s-au adus: ,Nu mi exprimasem niciodata in favoarea
hirotoniei femeii, nici nu am intilnit vreo femeie ortodoxa care si fi dorit acest
lucru si nici eu nu l-am dorit vreodatd, nici macar in gindul meu™.

In opinia noastri, s-ar fi cuvenit si fie ascultate mai mult vocile teologice fe-
minine ortodoxe care s-au pronuntat asupra locului si rolului femeii in Biserica’.

3 Anca Manolache, Problematica feminind in Biserica lui Hristos, Ed. Mitropoliei Banatului,
Timisoara, 1994.

# Tatd care ar fi acestea: ,Din problematica feminini actuald”, in M.B. 31 (1985), nr. 7-8;
yStatutul femeii in mesajul lui Hristos”, in M.B. 38 (1992), nr. 7-9; ,Femeia si integritatea creati-
ei”, in G.B. 49 (1990), nr. 3-4; ,Marturie in favoarea femeii”, in A.B. 4 (1993), nr. 7-9; ,Nasterea
din Fecioara”, in G.B. 46 (1987), nr. 6; ,,O contributie crestind la problematica Anului Internati-
onal al Femeii”, in M.B. 41 (1995), nr. 7-9; ,Maica Domnului, in invatitura i evlavia Ortodoxiei
Romane”, in G.B. 43 (1984), nr. 3-4; ,Maica Domnului — Maica Bisericii”, in A.B. 2 (1991), nr.
7-9; , Taina nagterii din Sfinta Fecioard Maria”, in M.B. 30 (1984), nr. 5-6; ,Antropologia crestind
si constiinta de sine a femeilor”, in Secolul 20 (1996), nr. 7-8-9.

> Vezi Portret de teolog: Anca Manolache in dialog cu Nicoleta Pilimaru, Ed. Renasterea,
Cluj-Napoca, 2003.

S Ibidem, p. 49.

7 Ibidem, p. 51.

8 Ibidem, p. 52. Tot in favoarea regasirii demnitigii femeii in Biserica si teologia Ortodoxa
este de retinut mesajul transmis de autoare tinerelor fete care studiaza teologia: ,Pentru fete, md
rog sa nu se considere concurente cu colegii lor. Nu vor avea acelasi lucru de facut in viatd. Dar si
studieze cu seriozitate si sa nu se lase umilite de vreun tAnar ca cel pe care l-am auzit odata adre-
sandu-se lor: «$i credeti ci veti ajunge vreodatd in altar?» Nu aceasta este lupta lor, ci descifrarea
si asimilarea mesajului lui Tisus din Nazaret, Ristignitul si Inviatul, Care S-a adresat tuturor celor
din jurul Lui, prieten cu Marta si Maria ca si cu ceilalti ucenici, Care nu a lisat vreodatd o umbri
de desconsiderare a femeilor. Le-a tratat ca pe niste fiinge umane cum erau, le-a scolit si pe ele ca
si pe ceilalti oameni si a ales-o pe Maria Magdalena ca mesageri a Lui ca sa duca vestea cea buni
infricogatilor apostoli” (p. 63).

? Revelatoare in acest sens este lucrarea editatd de Kyriaki Karidoyanes FitzGerald, Or-
hodox Women Speak. Discerning the ,,Signs of the Times”, WCC Publications, Geneva/Holy Cross
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Dintre ele, cea mai puternici este cea a lui Elizabeth Behr-Sigel, iar in continuare
vom prezenta disputa acesteia cu Verna E Harrison.

Elizabeth Behr-Sigel'® analizeazd problematica feminind in Biserica Ortodo-
xa pornind de la provocirile pe care le intAmpina teologii ortodocsi participanti
in dialogul ecumenic. Ea face un rezumat al cirtii sale, Le ministére de la femme
dans I’Eglise (1987), subliniind ci ar trebui ca problema hirotoniei femeii ,,sd fie
interiorizatd de citre Ortodoxie”. Din pacate, pAnd acum, crede autoarea, vocea
femeilor in Biserica Ortodoxd nu s-a prea ficut auzitd, probabil ca o interpretare
literard a textului din 7 Co 14, 34 (,femeia trebuie sd taci in Bisericd”), ca si a
anumitor texte ce vorbesc despre ,,necuratia femeilor” (Lv 12 si 15).

Preluind reflectiile teologului Paul Evdokimov si analizind un amplu citat
dintr-o carte a acestuia'’, Behr-Sigel atrage atentia ci in nici un caz nehiroto-
nia femeii nu este o consecingd a unei eventuale impuritdti sau inferioritii a
acesteia. Dimpotriva, nu numai ci nu este vorba de o inferioritate, ci impo-
sibilitatea hirotoniei provine chiar dintr-o superioritate a femeii in anumite
domenii, dintr-o harismi spirituald speciald feminina care este diferita de cea
a barbatilor. Tn;elegem acum de ce femeia, care poseda ,sfintenia fiintei”, nu
se cuvine a fi hirotonita. De altfel, nici Maica Domnului nu a fost hirotonita
intru preotie (desi cineva se poate intreba daca acest fapt trebuie generalizat in
sensul in care nici o femeie sa nu aiba acces la slujirea preoteascd). Pe de altd

Orthodox Press, Brookline, MA, 1999.

10 Elizabeth Behr-Sigel, ,, The ordination of women: an ecumenical problem”, in Sobornost
13 (1991), or. 1, p. 25-40.

' Paul Evdokimov, Femeia si méntuirea lumii, trad. Gabriela Moldoveanu, Ed. Christiana,
Bucuresti, 1995, p. 217-231. Autorul vede o strinsa legitura intre Duhul Sfant — in limba semita,
la genul feminin — si feminitate. ,Paternitagii Tatdlui in divin i corespunde maternitatea Fecioarei
in uman”, si chiar daci Duhul Sfant nu Il inlocuieste pe Tatil, El creeazi starea materni ca putere
duhovniceasci ce zamisleste, ,.creste fiinga”. Pe baza acestei premise, Evdokimov trage concluzia ci
»problema preotiei femeii isi afld solutia in planul foarte precis al harismelor”: ,,Maica Domnului
nu are nimic dintr-un Episcop. Daci, iconografic, este adesea reprezentatd cu un omofor, acesta
este doar semnul ocrotirii ei materne, si nu al puterii sacerdotale. Sacerdotiul functional este o
functie masculind de martor: episcopul atesta validitatea Sfintelor Taine si are puterea de a le
savarsi; el are harisma de a veghea la pastrarea purititii traditiei si exercita puterea pastorald. Ori
slujirea femeii nu se infaptuieste prin funcii, ci prin firea, prin natura ei. Slujirea functionald nu
se afld printre harismele ei, fiindcd aceasta ar insemna tridarea fiingei ei. Birbatul legat esential de
Hristos-Preotul, barbatul-episcop, prin functiile sale sacerdotale, patrunde sacramental elementele
lumii acesteia pentru a le sfingi si a le transforma in Imparigie. Barbatul-martor actioneazi prin
barbagia lui; el patrunde in trupul acestei lumi prin energiile sale sacerdotale; el este «violentul» de
care vorbeste Evanghelia, cel ce ia cu asalt comoara Tmpiri;iei; ori aceasta comoari este hagiofanie,
sfintenia fiintei §i femeia este cea care ii da chip. Legatd in chiar fiinta ei de Duhul Sfant, Minga-
ietorul dititor de viatd, femeia este Eva-Viatd, cea care di viafa, salveaza, ocroteste fiecare particica
a creatiei masculine” (p. 220-221).
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parte insd, autoarea respinge argumentatia teologului ortodox nord-american,
Thomas Hopko'?, care distingea intre un #ypos masculin, al lui Hristos, ce di
acces la preotie, si un zypos feminin, al Duhului Sfint, incarnat in Fecioara Ma-
ria, Maica lui Dumnezeu. Elizabeth Behr-Sigel vede insd in aceasta distinctie
,,0 autentica erezie trinitara”.

Urmatoara sectiune a studiului trece in revistd consultatia inter-ortodoxa de
la Rhodos (30 octombrie-7 noiembrie 1988). Aici episcopul Kallistos Ware a avut
o alocutiune irenica si traditionala pentru un teolog si cleric ortodox: practica Bi-
sericii Ortodoxe de a nu hirotoni femei are ca principal argument simbolismul
nuptial privitor la Hristos si Biserica; acest simbolism reclami preotia masculina,
deoarece preotul este icoana liturgici a lui Hristos. In ceea ce priveste chestiunea
diaconitelor, adunarea a evocat traditia Bisericii primare care cunostea femei in
treapta de diacon. Totusi, pentru a nu crea confuzie si dezaprobare, la propunerea
catorva teologi romani si greci, s-a evitat folosirea termenului de ,hirotonie” in
favoarea celui de ,instalare”. In fine, chiar daci nu a calificat hirotonia femeilor
ca fiind ,.erezie”, adunarea de la Rhodos a considerat-o ,,0 problemi eclesiologici
serioasd’, capabild sd creeze tensiuni interne in sinul Ortodoxiei.

Ultima sectiune a studiului incearci si ofere anumite perspective pentru vii-
tor. In orice caz, autoarea aminteste c opiniile mitropolitului Antonie (de Suroj),
care isi dorea ca Biserica Ortodoxd sd deschidd usa preotiei sacramentale femeilor
chiar si in treapta de episcop, rimén izolate. Totusi, Behr-Sigel afirma cu tirie ci
in noile conditii socio-istorice de azi problema hirotoniei femeilor ar trebui pusd
in discutie pe trei directii: 1) trebuie sa se renunte la tabu-urile sexuale ce provin
din mentalitatea vechi-testamentar, cu origini pand in neolitic, ce continua si
persiste in ceea ce priveste femeile; 2) se cuvine a fi mult mai bine ingeleasi si stu-
diata ingelegerea notiunii de persoand. Formulatd plecindu-se de la Taina Sfintei
Treimi, persoana umani — deopotriva barbat si femeie — are o valoare deplina in
Bisericd; 3) in fine, ar trebui repusi in discutie si preotia crestina, care este radical
diferita de cea pdgina sau de cea a Vechiului Testament. Spre deosebire de viziu-
nea catolici, in care preotul actioneaza in persona Christi, in teologia ortodoxi s-a
vorbit mai mult despre caracterul simbolic sau iconic al functiei preogesti. Intr-o
asemenea perspectivd, este de pdrere autoarea, nimic din teologia sacramentald
ortodoxd nu pare sa interzicd accesul femeilor la slujirea liturgica®.

12 Este citatd lucrarea acestuia, Woman and the Priesthood, SVSP, Crestwood, N.Y., 1983.

'3 Autoarea insisi este constientd ci cei care ii impdrtasesc opiniile reprezintd doar o mino-
ritate in sdnul Ortodoxiei. Ea sperd insd cd aceastd situatie se va schimba, in special sub influenta
Reformei care a dus la hirotonia femeilor. Chiar daci ortodocsii nu pot pur si simplu s imite
aceste comunitagi protestante ce s-au ivit dupd reforma, totusi ei pot s primeasca din partea lor
anumite sugestii.
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Studiul lui Elizabeth Behr-Sigel a primit o replicd din partea Vernei E Harri-
son'4, pentru ca apoi cea dinti sd ofere si o ,,replici la replici”. Prima replici doreste
sd ofere argumente, din punct de vedere ortodox, impotriva hirotoniei femeilor, fira
insa ca astfel sa decadi in obscurantism, conservatorism sau misoginism. Accentul
cade pe argumentul , traditiei” si pe cel al simbolismului liturgic. Verna E Harrison
defineste Traditia Bisericii ca fiind ,,comuniune de iubire si rugiciune care se intin-
de de-a lungul timpului si spatiului” sub influenta Duhului Sfant. Aceasta Traditie
nu oferd marturii despre femei hirotonite in treapta de episcop sau preot, ceea ce,
tinAnd cont de definitia anterioard, inseamna cd este o prescriptie pe care o pastreazd
Biserica in conformitate cu voia dumnezeiascd. Elizabeth Behr-Sigel insa respinge
definitia aceasta pe motiv ca este una psihologica, la fel cum respinge si ,viziunea
fixistd asupra traditiei” pe care pare s o aibd Harrison. Aceasta din urmad i se pare ci
se uitd mai mult spre Traditie ca spre un depozit al trecutului, ca spre ceva de pastrat,
si nu ia in considerare si dimensiunea viitoare a Traditiei (vezi /2 16, 12-14.). In fapt,
lucrind sub asistenta Duhului Sfant, Traditia este ceva de meditat iarsi si iarasi, ceva
ce trebuie interpretat in mod creativ, in functie de necesititile fiecirei epoci istorice.
De aceea se intreabd Elizabeth Behr-Sigel, dorind sd deosebeasci intre traditiile loca-
le si Traditia prin excelentd a Bisericii, ,,nu este oare posibil ca hirotonia femeilor in
slujirea preoteasci sd fie cu adevarat o parte integrald a Traditiei autentice?”.

Al doilea argument are in vedere celebrantul Euharistiei. Verna F. Harrison
subliniazi ca episcopul sau preotul delegat de el reprezintd, pe de o parte, Biseri-
ca, intregul popor sacerdotal, si, pe de altd parte, pe Hristos ca mire, pastor si cap
al Bisericii. Este adevarat ci existd o preotie impardteasca, universala, a tuturor
crestinilor, preotie ce are ca icoand pe Maica lui Dumnezeu. In acelasi timp insa,
Hiristos a ales din rAndul ucenicilor pe Apostoli, barbati care sunt ,icoand” a Sa
si indeplinesc lucrarea de conducere si stipanire a turmei Lui. Astfel, inca de la

>
A

inceputul Bisericii, au existat episcopi si preoti care aveau responsabilitatea de a
celebra Euharistia, ceea ce a conferit unitate Bisericii.

Siacest argument este pus la indoiald de Elizabeth Behr-Sigel. Aceasta decla-
ra cd celebrarea Euharistiei poseda un simbolism ,multidimensional” care oferd
posibilitatea unei semnificatii mai largi a slujirii preotesti. A vorbi doar despre
preoti barbati ar fi sinonim cu a utiliza stereotipuri functionale, dar diferitele
functii in Bisericd nu erau desemnate de ,natura” masculina sau de ,natura” fe-

' Verna F. Harrison, ,Orthodox arguments against the ordination of women”, in Sobornost
14 (1992), nr. 1, p. 6-24, republicati si in antologia Parintelui Thomas Hopko, Women and the
Priesthood, reeditarea editiei din 1983, tot la SVS Press, din 1999 (aici si Nicolai Afanasiev, Kallis-
tos Ware, Georges Barrois, Thomas Hopko, Kyrriaki FitzGerald, Deborah Melonick).

1> Elizabeth Behr-Sigel, ,«The ordination of women: an ecumenical problemy: a replay to a
replay”, in Sobornost 15 (1993), nr. 1, p. 20-25.
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minind, ci de Duhul Sfint, Care, ne spune Sfantul Apostol Pavel, ofera in mod
gratuit si neconditionat darurile Sale (7 Co 12, 28; Ef4, 11). ,,Si niciieri in Noul
Testament nu se pune problema de daruri barbatesti sau femeiesti”.

Un alt aspect discutat vizeazd interpretarea simbolismului casitoriei. Verna
E Harrison este de opinie ca masculinitatea preotului nu este corolarul mas-
culinititii biologice a Fiului lui Dumnezeu Inomenit (anthropos). Ea consideri
aceasta tezd ca fiind simplista si declara: ,Barbatia preotului ... nu este o icoand
a barbatiei insesi”. Aceasta barbitie desemneazi o realitate spirituald transcen-
denta, care poate si fie corect inteleasa in contextul simbolismului casitoriei. Ea
ne invitd sa recunoastem in Tatal (al Carui chip este Fiul) pe mirele si daruitorul
absolut, de la care creatia, mireasa, primeste tot ceea ce ea este — toatd viata ei. in
aceasti perspectiva, toatd creatia, toatd umanitatea, barbati si femei, este in mod
simbolic ,feminina” in relatia cu Dumnezeu.

Elizabeth Behr-Sigel crede insi ca aceastd viziune poate si fie acceptatd doar
luata intr-un sens spiritual. Luata in sens literar insd, ea ar exprima o imagine
complet desuetd ce trimite la interpretarea biologicd a procesului de procreatie:
femeia ar fi solul in care barbatul planteaza simanta. Totusi, desi cu radécini
scripturistice, aceasta viziune a fost demonstrata ca fiind fals: femeia isi are pro-
pria contributie in procesul procreatiei, este un factor activ fard de care copilul,
fructul celor doi, nu poate si se nasci. De aceea preotul ca icoani a lui Hristos
nu este nici Hristos, nu este nici mirele. Dupd cum spunea loan Botezitorul, el
este ,prietenul mirelui”, cel care std alaturi de el si il ascultd (/7 3, 29), nefacind
nimic de la sine. Drept consecinta, din acest punct de vedere, nu are importanti
genul preotului.

Desi respinge in mare parte argumentele aduse de Verna E Harrison im-
potriva hirotoniei femeilor, Elizabeth Behr-Sigel este constientd ca in situatia
istorica dificild si complexd de astdzi, nu trebuie si nu se poate sa fie hirotonitd
femeia ca preot, intrucit aceasta decizie ar conduce la ruperea iubirii fragesti, i-ar
scandaliza pe multi frati si surori in Hristos si chiar ar putea si duci la schisma.
Pe de alta parte insd, Bisericile Ortodoxe locale ar trebui s caute noi forme de
colaborare intre barbati si femei in slujirea comuna a Domnului lisus Hristos (un
prim pas, recomandat si de concluziile conferingei din Rhodos, putind si-I con-
stituie restaurarea diaconatului feminin). Raspunsul dat de Elizabeth Behr-Sigel
se incheie cu urmitoarea intrebare: ,,In viitor, in perspectiva dialogului ecumenic
si a unitdtii dorite de Hristos, n-ar putea Bisericile Ortodoxe sd accepte ... ¢ hiro-
tonia femeilor la preotie (admisibila din punct de vedere al traditiei vii) apartine
domeniului disciplinei Bisericii unde unitatea nu exclude diversitatea?”.

In concluzie, atat in Biserica Romano-Catolici, cit si in Biserica Ortodoxa,
pe baza analizarii marturiilor istorico-literare din perioada primari, a devenit din
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ce in ce mai puternica tendinta de revalorificare a pozitiei femeii in Bisericd. To-
tusi, privitd mai indeaproape, problematica feminina ocupi in teologia ortodoxa
paliere diferite in raport cu teologia apuseand. Pozitia teologilor ortodocsi este
una variatd, mergind de la pozitii extreme — izolate insd — care reclama fie nehi-
rotonia femeilor in nicio treaptd a clerului, fie accesul nelimitat al acestora chiar
pani la treapta de episcop, pani la pozitii mai echilibrate, care cer, spre exemplu,
reintroducerea diaconatului feminin in Biserica Ortodoxi (pasi importanti fiind
deja ficuti in Biserica Ortodoxi din Grecia). In orice caz, problema rimane in
continuare deschisa, necesitind o reflectie teologici atenta care si evite insd de-
naturdrile misoginiste sau feministe.
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Vasile Birzu, Implinind Legea Dragostei in adincul inimii:
spiritualitate isihastd la Sfantul Diadobh al Foticeei, Astra Museum/
Ecclesiast, Sibiu, 2013, 340 p.’

Acest volum este varianta revizuitd i completatd a tezei de doctorat sustinuta
sub indrumarea Arhidiac. Prof. Dr. Constantin Voicu la catedra de Patristica a
Facultatii ,,Andrei Saguna” din Sibiu. Lucrarea este impartitd in patru mari capi-
tole, in care este abordatd din punct de vedere istoric si doctrinar spiritualitatea
asceticd si misticd a lui St Diadochus of Photike, autor din secolul al V-lea d. Hr.

Primul capitol (p. 13-50) prezinta contextul socio-istoric si doctrinar in care
au apdrut scrierile SfAntului Diadoh, fiind totodatd demontate opiniile unor cer-
cetatori moderni conform carora aceste scrieri nu ar fi altceva decit o rezumare
voitd a corpusului Omiliilor pseudo-macariene (see Frederich Dérr and Herman
Dérries). Autorul face o comparatie cu alte scrieri similare din epocd, demon-
strind deopotrivi inrudirea scrierilor lui Diadoh cu acestea, dar §i anumite ele-
mente originale. Cu alte cuvinte, corpusul doctrinar al lui Diadoh se inscrie intr-
o linie traditionald in care, pe baza unei mosteniri biblice si filosofice, se raspunde
la anumite probleme spirituale specifice epocii.

Capitolul al II-lea (p. 69-102) evidentiaza caracterul ortodox al scrierilor Sf.
Diadoh, mai ales in comparatie cu cele doud erezii de natura spirituald ce au fra-
méntat Biserica in sec. V, mesalianismul si pelagismul. Deopotriva cu prezentarea
caracterului echilibrat, sunt expuse si alte dimensiuni ale spiritualititii doctrinei
lui Diadoh: fundamentarea sacramentald a misticii sale, de unde sunt implicate si
celelalte caracteristici ale sale: caracterul eclesial si comunitar este consecinta ca-
racterului treimic, hristologic si pnevmatologic al vietii duhovnicesti in Biserica.

Cel de-al treilea capitol (p. 103-226) este cel mai amplu si in acelasi timp
cel mai interesant al lucririi. Aici se incearcd o sistematizare a elementelor si
etapelor vietii ascetice in viziunea St Diadochus of Photike, ceea ce cuprinde atit
lupta cu patimile, cit si practicarea virtutilor: dupd expunerea mecanismelor ispitirii
omului, sunt amintite citeva dintre cele mai periculoase dintre aceste patimi (,iu-
birea de lume”, ,mania nedreaptd’ si ,slava desartd’), pentru ca intr-un subcapitol
(p. 143 s.u.) s fie evocate virtutile ascetice: credinga, ascultarea, infrinarea, ,,minia

" Recenzie publicatid in Revista Ecumenici Sibiu, an 5 (2013), nr. 2, p. 237-238.
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ingeleapta” sau rugdciunea. Ca si la alti autori ascetico-mistici, pentru Diadoh treap-
ta cea mai inaltd a vietii dubovnicesti este nepdtimirea (apatheia). Aceastd ultimdi
treaptd, cum se va detalia si in capitolul urmdtor, are o mare importantd pentru St.
Diadochus of Photike; ea este redatd prin imaginea simbolicd, sugestiva, a dezbricai-
rii de vesmantul slavei desarte lumesti si imbricarea in vesmantul nuditdtii adamice
nevinovate (o alti imagine este cea a nepdtimirii ca cetate a pazirii prin virtute a
portilor simgurilor).

In fine, ultimul capitol (p. 227-306) analizeazi in detaliu elementele mistice
ale vietii duhovnicesti in viziunea lui Diadoh. Pas cu pas, sunt enumerate stirile
sufletesti harice speciale, cum ar fi simtirea sufletului sau a inimii, sunt expuse
modurile de deosebire a duhurilor autentice de cele pseudo-harice, sunt descrise
starile extatice de plenitudine harica i iluminare prin viziuni. Sunt citeva expre-
sii ale lui Diadoh care explici, la modul simbolic, aceasta stare de unire in har a
omului cu Dumnezeu, iar meritul autorului cartii este acela ca reuseste sd sublini-
eze att ce exprima ele in comun, respectiv fiecare in particular: expresia centrald
»cdmara de nuntd a mintii” (tamieios tes nous) trimite la notiuni precum energie
sau lucrare a sufletului, contemplatie, extaz etc.

Volumul cuprinde si un scurt rezumat in limba francezi (p. 313-314), dar
suntem siguri ci traducerea lui in intregime intr-o limbd de circulatie (engleza
sau francezd) va reprezenta un punct important in intelegerea operei Sfantului
Diadoh, care a fost numitd ,,0 primi sintezd a vietii duhovnicesti” (vezi p. 9).
Desigur, sunt de amintit si anumite imbunatdtiri, cum ar fi realizarea unui indice
de nume si teme care ar ugura mult lecturarea volumului de citre cei interesanti.
Marele merite ale autorului, asistent la Catedra de Spiritualitate a Facultatii de
Teologie Ortodoxi ,,Andrei Saguna” din Sibiu (Romania), se indreapti insa spre
trei directii: 1) evoca pozitia cheie a lui St Diadochus of Photike in spiritualitatea
ortodoxa si crestind in general, ca inspirator, in Résarit, al lui Dionisie Pseudo-
Areopagitul, Maxim Mirturisitorul, Simeon Noul Teolog si Grigorie Palama, iar
in Apus al spiritualitatii Evalui Mediu; 2) subliniaza pozitia intermediara, echi-
libratd, a scrierilor lui Diadoh intre cele doua tendinte opuse, pe de o parte cele
senzualiste macariene, pe de alta parte cele rationaliste evagriene; 3) face o parale-
1a intre experienta ascetico-mistica a ,,simtirii mintii” si cercetdrile de neurologie
si neurofiziologie, ceea ce duce la un concept asupra ciruia autorul, cu siguranta,
va reveni in viitor: o ,,neuroteologie ortodoxa patristica si filocalici’”.
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Alfons Briining si Evert van der Zweerde (eds.), Orthodox Chris-
tianity and Human Rights, (Eastern Christian Studies 13), Peeters,
Leuven — Paris — Walpole, MA, 2012, 399 p.’

Ultima carte publicatd in excelenta serie Eastern Christian Studies — editatd
de Institutul de Studii Crestine Rasiritene, Nijmegen (Olanda) — reprezintd o
noud contributie valoroasd pentru intelegerea valorilor teologiei ortodoxe in con-
textual socio-cultural contemporan. Tema e constituitd de raportul intre teologia
ortodoxa i problema drepturilor omului, majoritatea studiilor reunite in vo-
lum fiind prezentate in cadrul Conferintei internationale organizata de institutul
amintit (Insticuut voor Qosters Christendom — IvOC): ,,Orthodox Christianity
and Human Rights”, 9-11 februarie 2009, la Universitatea din Nijmegen).

Cu toate ca Drepturile Omului nu este in sine o tema religioasd, bazele sale
crestine sunt mai presus de orice indoiald. Aceasta este convingerea unanima a
autorilor care contribuie in acest volum. El se deschide cu trei studii cu carac-
ter general, in care este expus discursul despre drepturile omului si vicisitudi-
nile sale. Johannes van der Ven aminteste ci au trecut peste 60 de ani de cand
a fost adoptatd Declaratia Universald a Drepturilor Omului (1948), iar Everet
van der Zweerde aprofundeazi bazele religioase si non-religioase ale Declaratiei,
subliniind faptul cd intre acestea nu existd confruntare (respectarea drepturilor
omului traseaza cadrul in care omul isi poate exprima in mod liber convingerile
religioase). Elena Pribytkova face o comparatie intre cele doud conceptii despre
legea naturali: conceptia ,,ortodoxa” a lui Vladimir Soloviov si conceptia ,,roma-
no-catolici” a lui Jacques Maritain, care a fost unii dintre ,,parintii fondatori” ai
Declaratiei din 1948.

In sectiunea urmdtoare Mikhail V. Dmitriev, Tatiana Artemyeva and Al-
fons Briining incearcd si rispundi la intrebarea: exista doud civilizatii diferite
in cultura Europei, cea umanistd, apuseand si cea ortodoxa, risariteand? Cu alte
cuvinte, este analizata aici, din perspectiva drepturilor omului, teza deja celebrd
a lui Samuel P. Huntigton despre ,ciocnirea civilizatiilor”. Pe de o parte, este
adevirat ca conceptia drepturilor omului s-a niscut intr-un anumit context so-
cio-istoric si cultural-religios care tine de Western world; pe de alta parte insd, la

" Recenzie publicatd in 7he Ecumenical Review, 65 (2013), nr. 2, p. 322-325.
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o analizd mai atenti se observa ca acest fapt nu duce in mod inevitabil la conflict
cu valorile traditiei crestine ortodoxe. In consecinti, trebuie afirmate deopotrivi
contradictiile, dar si similitudinile dintre cele doud viziuni.

In continuare sunt expuse citeva teme centrale: Drepturile Omului in
discutiile bilaterale din 2008 ale Bisericii Ortodoxe Rusi cu Biserica Evanghe-
lici din Gemania si cu Biserica Evanghelica Luterana din Finlanda (Heta Hurs-
kainen), Conceptia lui Serghei Bulgakov despre demnitatea umand (Regula
Zwahlen) si pozitia lui Christos Yannaras despre Drepturile Omului (Kristina
Stoeckl). Sectiunea urmitoare extinde analiza la Biserica Ortodoxa in general:
Christopher Marsh §i Daniel Payne scriu despre religiozitate, toleranta si Drep-
turile Omului in lumea ortodox3, citind unele dintre cele mai autoritative voci
din teologia ortodoxa contemporana: Arhiepiscopul Anastasios Yannoulatos,
Christos Yannaras, Patriarhul Kirill I (Gundyayev) al Moscovei sau episcopul
of Moscow Hilarion Alfeyev. Cei doi autori intaresc ideea ca diferentele dintre
Risarit si Apus sunt mai putin aparente decat s-ar putea crede. De exemplu, in
opinia lor diferenta dintre notiunea occidentald de ,toleranta” si notiunea rusi de
yrabdare” (terpimost) reaminteste de distinctia teoretici dintre toleranta pozitiva
si cea negativa. In orice caz, aceasti distinctie este un subtili si in mod cert nu este
oglindita in diferenta ,culturala” dintre Rasarit si Apus.

Celelalte doud studii, semnate de Inna Naletova si Maija Turunen,
evidentiaza si alte ambiguitéti cu privire la conceptia ortodoxa despre Drepturile
Omului. Prima autoare descopera o anumita predominanti pentru ,,0 privire de
ansamblu a valorilor de tip autoritar”, care corespunde cu abordarea principald
a Drepturilor Omului de citre Biserica Ortodoxd — dar orientarea spre autori-
tate a Bisericii Ortodoxe nu inseamnd in mod necesar respingerea principiilor
democratice moderne ale egalitatii si respectului fata de alte religii. Cea de-a
doua autoare expune rezultatele studiului ei despre ,prezenta practicd’ a Drep-
turilor Omului printre preotii si credinciosii ortodocsi din Rusia. Ea a observat
cd, desi opiniile exprimate asupra valorilor si libertitii religioase sunt similare in
multe cazuri, totusi tonul comentariilor oficiale este diferit de cel individual al
diferitilor credinciosi. Astfel, impresia ei este aceea cd, la nivelul parohiilor ruse,
terpimost’ este greu sa fie considerat ca fiind , tolerantd negativa’.

Sectiunea a cincea are ca subiect relatia Biserica — Stat — Societate. Regdsim
aici studii semnate de Philip Walters, Alexander Agadjanian, Radu Preda si Dani-
ela Kalkandjieva, in care este contextualizata aceastd relatie — in Rusia, Romania
si Bulgaria. Unitatea Bisericilor Ortodoxe in invitatura de credintd nu anuleaza ci
presupune diversitatea (conform principiului ,unititii in diversitate”). In ceea ce
priveste chestiunea Drepturilor Omului, aceasta se pune in mod diferit in fostele
state din Rasaritul Europei care s-au aflat sub influenta Uniunii Sovietice, si care

324



»Cred, Doamne, ajutd necredingei mele...” — Exercitii teologice

sunt acum membre al Uniunii Europene. Dupa cum subliniazd Walters (pe baza
unei serii de articole publicate recent in revista Religion, State & Society), existd
o preocupare crescutd cd modelul traditional apusean ,iluminist” despre Drep-
turile Omului — cu statul sidu pur secular si cu valorile esential individuale — nu
se potriveste cu realititile din multe state din centrul si estul Europei. Aici, unde
Bisericile Ortodoxe sunt predominante, se descoperd tendinta de a recunoaste
religia ,traditionald” ca un garant al valorilor comune, si de a vedea drepturile
religioase ca fiind comunitare.

Ultima sectiune a cirtii poartd titlul ,,Activism si reflectie”. Daci Paul Baars
prezintd cazul unui activist al Drepturilor Omului din Biserica, preotul orto-
dox Pavel Adelheim din dioceza Pskov, Marina Shishova aduce iardsi in discutie
documentul emis de Patriarhia Moscovei in 2008, dupa care trage concluzia ci
opozitia categoricd dintre activistii Drepturilor Omului si Biserica Ortodoxa,
care se intilneste predominant in tirile ortodoxe, nu este o chestiune necesara
(dimpotriva, crestinismul ortodox implicd Drepturile Omului).

Subliniind complexitatea relatiei dintre traditia crestina ortodoxa si conce-
putul ,apusean” de drepturile omului, editorii recunosc in introducere ca volu-
mul nu epuizeazd toate posibilele aspecte ale acestei relatii. Pe de o parte, acest
lucru este adevirat: cu minime (dar notabile) exceptii, traditia teologici rusi este
cvasi atotprezenta in studii (nu doar ca autorii din spatiul ex-sovietic predomina,
dar si autorii occidental sunt in marea lor majoritatea specialisti in cultura si
teologia rusi). Din chiar lectura studiilor scrise de autori din alte tiri ortodoxe
(Grecia, Bulgaria sau Romania) se observa insi ci raportul Bisericii Ortodoxe
cu traditia apuseand a drepturilor omului se pune pe alte paliere decit cele ale
teologiei si filosofiei religioase ruse. Plasarea in afara sferei de influenta a URSS
sau eliberarea tirilor din estul Europei de dictaturile comuniste ridica problema
in alt fel decit in Rusia, unde existenta unui regim autoritar face ca in multe
aspecte si se vorbeasci de o continuitate si nu de o rupturd intre modul in care
drepturile omului erau percepute in trecut si modul in care sunt percepute azi. Pe
de altd parte, volumul de fatd are merite incontestabile in afirmarea specificului
conceptiei crestine ortodoxe cu privire la drepturile omului (care face aceastd
conceptie sa revind in actualitate, deoarece pAna acuma fost destul de putin luati
in seamd, deopotrivd in Apusul si Résaritul crestin). Mai mult decit atat, trebuie
remarcatd pluralitatea abordarilor, varietatea disciplinelor din perspectiva cirora
este analizat raportul dintre valorile ortodoxe si tema drepturilor omului: nu doar
a teologiei, ci si a stiintelor sociale, a stiintelor religioase, a stiintelor politice si a
filosofiei. In concluzie, chiar daci nu oferi rispunsurile ultime si nu rezolvi toate
problemele pe care le ridici, cartea de fata reprezintd o borni indispensabild pen-
tru intelegerea actuald a relatiei ambigue (chiar controversate) a crestinismului

325



Ciprian lulian Toroczkai

ortodox cu drepturile omului (in acest sens trebuie amintita si cuprinzitoare Bi-
bliografie Generald, p. 365-389, care cuprinde cele mai semnificative titluri pri-
vitoare la crestinismul ortodox si Drepturile Omului).
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Wim Lamfers, Curajul credintei, Editura Arhiepiscopiei
Argesului si Muscelului, Curtea de Arges, 2011, 160 p.”

Autorul acestei cirti, Wim Lamfers (n. 1950), a facut studii de teologie pro-
testantd in orasul natal, la Utrecht (Olanda), unde a obtinut si titlul de doctor,
cu o lucrarea despre D. Bonhoeffer. Acestui teolog-martir din secolul XX ii este
dedicatd si lucrarea de fatd, structuratd pe doisprezece capitole.

Primul capitol expune principalele momente din viata lui Dietrich Bon-
hoeffer (1906-1945), o viatd caracterizatd ca fiind deopotrivd ,privilegiatd si
riscantd” (p. 9 s.u.). Nascut la 4 februarie 1906, Dietrich Bonhoeffer a dus o
viatd marcata de studiu, de calitorii dar mai ales de opozitia militanta impotriva
national-socialismului. Convins fiind ¢i un regim antisemit este un regim an-
ticrestin, el fondeazi in septembrie 1933, impreuna cu un alt preot din Berlin,
Marin Niemoller, ,biserica marturisitoare”. De asemenea, infiinteaza un seminar
la Finkenwalde, veritabil centru de lupta impotriva regimului dictatorial al lui
Hitler. Dietrich Bonhoeffer, pentru activitatea sa, suportd cenzura, este arestat si
spanzurat la data de 9 aprilie 1945.

Géndirea lui Dietrich Bonhoeffer reprezinti ,,0 spiritualitate tipic luterand”
(cap. 2, p. 25 s.u.). Punctele sale de reper sunt accentul pus pe liniste ca act for-
mator, practicarea meditatiei ca mijloc de a atinge profunzimea relagiei cu Dum-
nezeu, practicarea rugiciunii mai ales pentru ceilalti, marturisirea adevirului cu
orice pret, fard insd a cidea in derizoriu — de aici necesitatea disciplinei ticerii —,
dar mai ales constituirea unei comunititi eclesiale pe baza spovedaniei, a cntarii
in comun si a slujirii aproapelui — formele unei spiritualititi integrale.

Capitolul al treilea analizeazi relagia dintre Biserica si politica in gindirea
lui Dietrich Bonhoeffer (p. 58-75). In contextul in care a triit, acesta a combitut
ideologia nazistd — fundamentata pe nationalism — si a delimitat limitele asculta-
rii fatd de acest regim criminal. ,Biserica marturisitoare” a refuzat compromisul
cu regimul lui Hitler si a promovat rezistenta fatd de acesta.

In capitolul urmiror au fost punctate elementele care fac din teologia lui
Dietrich Bonhoeffer o ,teologie deosebitd” (p. 76 s.u.). Aceste elemente sunt
predica, rugaciunea adeviratd (dupa modelul Psalmilor) dar mai ales slujirea ce-

" Recenzie publicatid in Revista Ecumenici Sibiu, an 5 (2013), nr. 1, p. 120-122.
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lorlalgi. Biserica trebuie sa fie o Kirche fiir andere. Vorbim despre definirea unei
eclesiologii tipic luterane — o comunitate (Gemeinschaft) intemeiatd pe cuvantul
lui Dumnezeu si Euharistie. Este o comunitate reliefind principiul ,unitigii in
diversitate” (principiu descoperit de Dietrich Bonhoeffer la autorul slavofil A.
Homiakov, vezi p. 88). Unitatea eclesiala posedd o dimensiune universald, din
care evreii nu pot sa lipseascd. De asemenea, aceastd unitate este una care se reali-
zeaza prin diaconie, prin slujirea aproapelui ca ,liturghie dupi liturghie” (p. 97).

Credinta posedi un caracter etic intrinsec. Credinta se manifesta prin fapte,
adica se concretizeazd in decizii si actiuni etice. Principala trisaturd caracteristicd
a eticii crestine este libertatea, si nu intimplitor regimul dictatorial nazist — ca de
altfel orice regim dictatorial — se temea cel mai mult de oamenii liberi. Aceastd
libertate este secondatd de responsabilitatea faga de ceilalgi (p. 110-111). Cre-
dinciosul cu adevarat liber nu se teme de lumea din jur, ci ii preguieste creatiile
culturale. Nu intimplitor Dietrich Bonhoeffer era un mare iubitor de muzici
si de literatura (vezi p. 115 s.u.). Remarcabild este mai ales alternanta intre firea
inchisa pe care o avea Bonhoeffer, iar pe de alta parte deschiderea fata de ceilalti
pe care el a manifestat-o. Posedind o fire mai inchisa, individualistd, acesta nu
a ezitat de fel si-si dedice viata celor din jur, atunci cAnd contextul socio-istoric
o cerea. Opozitia regimului dictatorial national-socialist nu a intarziat sa apara:
Dietrich Bonhoeffer a fost arestat si inchis, dar in inchisoare el a continuat sa fie
liber prin manifestarea gandirii sale teologice. Autorul cirtii elogiaza scrierile lui
Dietrich Bonhoeffer redactate in inchisoare, cuprinse in lucrarea , Widerstand
und Ergebung”, si le pune pe acelasi plan cu scrierile similare ale lui Dostoievski,
Soljenitin si Steinhardt (p. 139).

Capitolul 10 din carte este unul critic, expunind unele interpretari teologi-
ce ,dubioase” ale lui Dietrich Bonhoeffer (p. 140-149). Refuzind ideea ci acesta
ar f1 fost un promotor al ,teologiei mortii lui Dumnezeu”, Wim Lamfers recu-
noaste insd originalitatea extremd a modului in care Dietrich Bonhoeffer expune
rolul Bisericii in lume. Astfel, chiar daci existenta unui Dumnezeu viu este o cer-
titudine pentru el, Bonhoeffer este de opinie ci Biserica ar trebui si-si adapteze
mesajul in functie de realitatea datd. Pentru ca oamenii moderni traiesc de parcd
Dumnezeu nu existd, ,Biserica trebuie si fie la ora actuali mai modesti, mai
discretd in trairea vietii ei spirituale, de parca Dumnezeu nu ar exista” (p. 146).

Ultimele doua capitole ale cartii trateaza pe scurt relagia lui Dietrich Bon-
hoeffer cu Ortodoxia. Pe de o parte, sunt amintite contactele acestuia cu teologii
ortodocsi ca loan Mihalcescu sau Stefan Zankow, iar pe de altd parte sunt de-
montate criticile aduse de Mitropolitul Antonie Plimadeald unor aspecte din
teologia lui Dietrich Bonhoeffer. Greseala mitropolotului Transilvaniei provine
din faptul ca utilizeazd mai mult traduceri ale operei teologului german, dar mai
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ales pentru ci nu analizeazi in integralitatea ei opera acestuia. In opinia lui Lam-
fers este inexplicabil cum Mitropolitul Plimideald nu poate si inteleagd accentul
pus pe Bonhoeffer pe prezenta vizibild a Bisericii ca reactie la accentuarea de
citre national-socialisti a unei Biserici invizibile, la fel cum nu tine cont nici de
diferentierea ficutd de Dietrich Bonhoeffer intre cele doua tipuri de har: ,teure”
si ,billige Gnade”. In ultim3 instan, interpretarea ficuti de Antonie Plimideali
teologiei lui Dietrich Bonhoeffer ,arata inca o data pripastia intre gindirea orto-
doxa si cea protestantd”. Totusi cele afirmate in continuare ni se par a fi exagerate:
»Ca un ortodox intelege gindirea protestantd este din pacate aproape imposibil,
subtilititile din amandoua teologii fiind aproape inaccesibile pentru cine nu s-a
nascut in tarAmul teologiei respective” (p. 152).

Citatul de mai sus ne ajuta in evaluarea finala a cartii pe care o recenzim, in
sensul in care aratd anumite exprimdri stingace si fraze rau formulate din punct
de vedere al gramaticii limbii romane. In opinia noastri, cartea de fai suferi
din lipsa corecturii de citre un lector vorbitor nativ al limbii romé4ne. Dincolo
de aceste imprecizii de formi, cartea isi atinge pe deplin scopul: ea reprezinti o
introducere sintetica a teologiei lui Dietrich Bonhoeffer in spatiul teologic roma-
nesc, si mai ales releva statura acestuia de ,teolog ecumenic”. Aderam asadar la
dezideratul exprimat de Wim Lamfers: , Fiindcid este vorba de un teolog ecume-
nic, sper ci gindirea lui Bonhoeffer o sd duci la convorbiri cu un caracter irenic si
duhovnicesc intre ortodocsi, greco-catolici, protestanti si romano-catolici” (p. 8).
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Cristian Badilita, Otniel Veres, Biserici, secte, erezii? Dialoguri
[fard prejudeciti despre marile traditii crestine, Ed. Vremea, Bucu-
resti, 2011, 318 p.”

Cartea de fatd este structuratd in doud mari parti distincte: in prima sunt
cuprinse interviuri realizate de Cristian Badili¢a, iar in cea de-a doua interviuri re-
alizate de Otniel Veres. Daci Badilita este cunoscut in spatiul teologic romanesc
in special prin inigierea traducerii Septuagintei in limba romani, ca si un erudit
patrolog si fin istoric al crestinismului timpuriu, autor a numeroase lucrari axate
nu doar asupra unor teme privitoare la Biserica primari, ci si al unor articole ce
comenteaza aspecte socio-politice si religioase din Romania de astazi, Otniel La-
urian Veres este o figurd mai putin cunoscuti. Dintr-o nota publicata la inceputul
cartii aflim ca este un baptist cu studii clasice, doctor in filosofia religiei la Uni-
versitatea Babes-Bolyai din Cluj-Napoca, traducitor din limba latini si membru
in proiectul Septuaginta inigiat de Cristian Badilitd la editura Polirom.

Primul interviu realizat de Cristian Badilita il are ca interlocutor pe episco-
pul greco-catolic Virgil Bercea, avind in centru figura fostului papa Ioan Paul al
[I-lea. Sunt evocate studiile savarsite la Roma ca si vizita efectuatd de papa loan
Paul al II-lea in RomAnia sau problema beatificarii acestuia imediat dupa moarte.
Ceea ce trebuie retinutd este lista bibliografici ce cuprinde cele mai importante
lucriri ale unor teologi greco-catolici roméni (vezi p. 17-19).

Pastorul baptist Marius Cruceru prezintd modul de organizare al Uniunii
Bisericilor Baptiste din Romania, specificul acestui cult, principalele elemente
definitorii, istoricul cultului baptist in Roménia, precum si citeva directii actuale
ale baptismului roménesc.

Urmitorul interviu este realizat cu preotul romano-catolic Wilhelm Danca,
rector al Institutului Teologic din lasi. Pozitia acestuia este una ofensiva la adresa
Bisericii Ortodoxe (vezi de exemplu afirmatia ,,ortodoxismul nu cunoaste exerci-
tiul libertatii in adevar”, p. 45). Pe de altd parte, dupa ce face un scurt istoric al
prezentei catolicismului pe teritoriul Romaniei, atunci cind este intrebat despre
un specific al acestui catolicism romanesc fatd de cel occidental, Danci recunoas-
te ci existd influente ortodoxe pe care le-a suferit Biserica Catolica din Romania

" Recenzie publicata in Revista Ecumenici Sibiu, an 4 (2012), nr. 3, p. 533-537.
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(p. 48). Alte teme abordate sunt: studiile efectuate in Romania, la Iasi, si in Italia,
la Roma (finalizate cu o teza de doctorat despre antropologia lui Mircea Eliade),
problema primatului papal, Imaculata Conceptie, celibatul preotilor catolici, ru-
gaciunea rozariului sau divortul in perspectivd romano-catolica.

Traducator din limbile germana i italiana, autor al mai multor cirgi, Ale-
xandru Buzalic este lector greco-catolic la Institutul Teologic din Oradea. Intervi-
ul realizat cu acesta se axeazd in prima parte asupra studiilor efectuate in Polonia,
pentru ca in partea a doua si analizeze problema uniatismului in tirile de origine
slavi. In final sunt reevocate cele patru puncte divergente intre ortodocsi si cato-
lici (p. 86-88).

Interviul cu Alin Suciu, doctorand la Facultatea de Teologie si stiinge reli-
gioase a Universitatii Laval din Canada, scoate in evidentd preocupirile acestuia
in studierea limbii i literaturii copte. Sunt trecute in revist cele mai importante
nume ale unor cercetitori din domeniu (vezi p. 94 s.u.), iar apoi se face referire
la lucrarea ,,Evanghelia Mantuitorului”, text apocrif, ca si la alte izvoare ale litera-
turii teologice copte (legate mai ales de scrierile ce se gaseau la Manistirea Alba).

Probabil ca cel mai provocator interviu pentru cititorul ortodox este cel re-
alizat cu cercetatorul Cristian Vasile, membru al Comisiei Prezidentiale pentru
analiza dictaturii comuniste din Romania si coeditor al Raportului Final al acestei
comisii. Provocator este chiar titlul cu care a fost editat interviul: , Patriarhii din
perioada comunistd alesi de o adunare de atei, nu au nici o legitimitate”. Convin-
gerea lui Cristian Vasile este ci istoriografia romani este bolnava; este de ajuns si
se facd referire la Scoala Ardeleana sau la desfiintarea Bisericii Greco-catolice in
1948 pentru a se demonstra acest fapt (p. 111). O istorie obiectivd necesitd analiza
exactd a documentelor, motiv pentru care autorul deplinge deopotriva modul in
care Biserica Ortodoxa Romina se raporteaza la istoria ei, in special in perioada
comunistd, ca si decizia de a nu ldsa acces liber la Arhiva Sfantului Sinod ortodox.
S-ar promova astfel o ,,politici a fricii fatd de trecut” (p. 119), o ,lege a ticerii” ce
este insusitd de multi istorici conformigti (p. 123). Referirile la patriarhii Iustini-
an, Justin si Teoctist sunt si ele foarte dure (vezi p. 128-131). Concluzia trasi este
ca Biserica Ortodoxa a colaborat cu autorititile comuniste in promovarea unui
»national-stalinism” care si-i asigure ierarhiei privilegii — chiar in detrimentul mis-
carilor de rezistenta ale unor membri ai Bisericii — si mai ales care si-i permita si
aiba o pozitie dominanti in raport cu celelalte culte religioase (p. 132).

Tema interviului realizat cu cunoscutul om de culturd Andrei Plesu are
in centru literatura ortodoxa sapientiald. Se porneste de la necesitatea credintei
pentru omul de astdzi, a necesititii de a recunoaste ci esti mereu ,cuplat la o
inevidenti fondatoare si ordonatoare”. In ultimi instanti, omul de astizi are de
ales intre a fi credincios sau a fi idolatru; ateul manifesta deopotrivi inculturd
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si ,nesimgire metafizicd” (p. 134-135). Dupa reamintirea episodului ,meditatiei
transcedentale” (p. 137-138), se trece la analiza scrierilor patristice, cu accent
pe lectura Patericului. Aceastd lectura este definitd ca ,,cel mai eficient antidot al
orgoliului” (p.140). Daca Badilitd vede in Pateric o ,sumi de modele existenti-
ale”, un vademecum existential, Plesu atrage atentia asupra pericolului idolatri-
zarii Patericului sau Filocaliei. Nu trebuie uitat contextul monahal in care aceste
scrieri au apdrut, iar pentru a avea o intelegere corectd a lor este absolut necesar
,»sd-ti masori lucid limitele”, in special sub indrumarea unui parinte duhovnicesc
cu experientd (p. 143). Dintre ,virtutile” Patericului sunt amintite flexibilitatea
duhovniceascd, utilizarea umorului si simplitatea monumentali. Cu titlul exem-
plificatoriu sunt expuse cinci apoftegme, dintre care o amintim pe ultima: ,,un
cuvant rau ii face rii chiar si pe cei buni, iar un cuvint bun ii face buni chiar si
pe cei rdi” (vezi p. 150-152).

Fizician, filosof, intemeietor si promotor al transdisciplinaritdtii, membru
de onoare al Academiei Romane, Basarab Nicolescu suferi in interviul realizat de
Cristian Badilita de diverse atacuri din perspectiva ortodoxa ce isi gisesc vocea in
persoana acestuia din urma. Este pusi in discutie transdisciplinaritatea ca meto-
dologie, relevanta acesteia in studiul teologic si filosofic. La intrebarile incisive ale
lui Badiliga, Basarab Nicolescu isi nuanteazd anumite opinii cum ar f1, de exem-
plu, principiul de relativitate ce s-ar aplica doar in cazul religiilor, nu si al teolo-
giilor (si mai ales al teologiei ortodoxe). Din dorinta de a nu intra in opozitie cu
ierarhia si teologii ortodocsi, Nicolescu afirmi ci ,teologia ortodoxi se situeazi
in intregime in zona Tertului Ascuns”, termenii , transreligios” si ,,teologie orto-
doxd” fiind sinonimi. Cristian Badilifd nu este multumit insd cu acest raspuns:
dacd am admite cd transdisciplinaritatea nu vizeaza decat invelisul , religiei” si nu
se ocupa de esential, de ,teologie”, ,atunci chiar nu serveste la mare lucru. E o
teorie politic corectd, democratico-generoasa, discursiv apetisantd, dar nimic mai
mult. O metodologie utopistd” (p. 160-161).

In interviul cu Filip-Lucian lorga este evocati figura pirintelui Petroniu
Tanase de la Muntele Athos, ,aerul de sfintenie” palpabil ce se respira deopotriva
in Sfantul Munte si in preajma périntelui Petroniu (vezi p. 163-168).

Ultimul interviu din prima sectiune este realizat cu un preot calugir roma-
no-catolic din Congregatia Parintilor Augustinieni Asumptionisti, Lucian Din-
cd. Acest ordin a fost intemeiat de Venerabilul Emmanuel d’Alzon in secolul al
XIX-lea, membrii sai ajungind si in Roménia in anul 1923. Astizi ei se gasesc in
centrul Bucurestiului, patrimoniul bibliotecii lor, cuprinzind circa cincisprezece
mii de volume, fiind transferat aici de la Institutul de Studii Bizantine din Atena.
Prin toati activitatea lor, asumptionistii isi merita supranumele dat in titlul inter-
viului — ,,0 gura de oxigen patristic in centrul Bucurestiului”.
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A doua parte a cartii cuprinde interviurile realizate de Otniel Veres si debu-
teazd cu cel realizat impreund cu cunoscutul profesor universitar in filozofie, la-
ureat al premiului Herder, fost rector al Universitdtii Babes-Bolyai din Cluj, fost
ministru al educatiei nationale si actual ministru de externe, Andrei Marga. Dis-
cutiile se axeazd asupra unor teme de interes ale acestuia din urma: importanta
mostenirii traditiei iudeo-crestine in gindirea europeand contemporand, gandi-
rea scolii de la Frankfurt (Marcuse si in special Habermas) sau teologia lui Joseph
Ratzinger (actualul papid Benedict al XVI-lea).

Dupa cum era i firesc, dialogul celor doi editori ai cirtii vizeaza in special
proiectul comun la care acestia iau parte: cel al traducerii si editirii Septuagin-
tei in limba romé4na. Sunt expuse motivatia si metodele de realizare ale acestui
ambitios proiect. Cristian Badilitd deplange lipsa de sprijin, ba chiar uneori ad-
versitatea autorititilor romane, deopotriva bisericesti si laice. Traducerea textului
scripturistic este legatd de traditia patristicd, a cirei valoare ,nu trebuie fetisizatd
in sens demagogic, ci asumata in sens existential i creator” (p. 204).

Corneliu Simut, conferentiar la Facultatea de Teologie Baptista din Ora-
dea, declarid ci ,,nimeni pe lumea asta nu se naste crestin — cu totii ne nastem oa-
meni pacatosi”. Potrivit principiului sola Scriptura, el subliniazi ci omul devine
crestin doar dupi ce acceptd invataturile Scripturii si crede in Dumnezeu dupa
cum il invaga aceasta (vezi p. 215-216). Urmatorul intervievat este tot un ca-
dru didactic baptist, dar de aceasta data de la Institutul Teologic din Bucuresti.
Specialist in studiul Noului Testament, Octavian Baban face o foarte interesantd
trecere in revistd a stadiului cercetdrilor nou-testamentare si a tendingelor ce se
intrevad in viitor. Dupi ce este afirmatd functia studiului academic al Noului
Testament, este analizatd in amanunt problema teologica a lui , lisus istoric”, cu
referire la tensiunea dintre resursa istorici si resursa transcendentala. Pe aceeasi
linie se inscrie si interviul cu un alt specialist in Studiul Scripturii, activind in
SUA, Radu Gheorghita. Este poate cel mai consistent interviu din punct de
vedere al continutului teologic. Dialogul face referire la teologi in vogi astazi in
Occident (cum ar fi Scot McKnight) aprofundand in partea sa ultima texte din
Epistola catre Evrei.

Deopotriva filolog si teolog extrem de prolific, Emanuel Contac ofera ,,0
poveste a cultului penticostal” din Romania. Expunerea este atit istorica, cat si
teologicd. Este abordata si relatia destul de tensionata a penticostalilor cu autori-
titile de stat romanesti, respectiv cu ortodocsii, dar si cea cu baptistii. Alte doud
teme interesante vizeaza discutiile iscate de lucrarea lui Vasilici Croitor, Réscum-
pdrarea memoriei, care expune colaborarea unor pastori penticostali cu Securita-
tea in timpul perioadei comuniste, sau scurtele consideratii asupra elementelor de
invagatura definitorii ale penticostalismului (in special vorbirea in limbi).
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Alexander Baumgarten, filosof si filolog, specialist in filosofia Evului Mediu
si initiator al colectiei de texte bilingve ,Biblioteca medievald” a editurii Polirom
relevi preocupirile sale de pionierat in cultura romaneasci. In opinia sa, teologia
si filozofia medievald ar trebui sd fie reevaluate, trecAndu-se dincolo de invocarea
unor ,intunecimi” ce ar fi marcat secolele de uitare de dupa Antichitate, dar si
de reducerea Evului Mediu la o perioadid prielnicd inspiratiei marilor idealuri
romantice (p. 294).

Ultimul interviu este realizat cu Alin Tat, conferentiar la Facultatea de Teo-
logie Greco-catolicd din cadrul Universitatii Babes-Bolyai din Cluj. Posesor si al
unei formatii filosofice, specialist in gandirea lui Toma de Aquino, acesta este de
opinie ci ,unul din bunurile dob4ndite in urma educatiei filosofice ar trebui si fie
cel de a intelege ca religia nu se poate confunda cu fundamentalismul” (p. 301).
De altfel, relatia dintre filozofie si teologie este tema constanta a acestui interviu.
Retinem ca una dintre dificultitile culturii contemporane il constituie hiperspe-
cializarea ca proces reductionist marcat de pierderea capacitatii de sintezd. De aici
marea relevanti a teologiei pentru omul de azi: ,Miza teologiei, in cele din urma,
este tocmai de a arita ci marea temi a omului este Dumnezeu Tnsu§i” (p. 313). In
ultimd instantd, dupa cum spunea Max Scheler, orice om crede fie in Dumnezeu,
fie intr-un idol, ceea ce inseamna ci si ateul are nevoie de credinga intr-un ,zeu
de substitutie” (vezi scientismul ca ,religie a modernului”) (p. 309).

Volumul de faga, cuprinzind convorbiri cu teologi, filosof si istorici ai
crestinismului ce apartin mai multor traditii crestine din Romania, reprezinti
o lectura provocatoare pentru cititori. Nu este intdmplitor, deoarece provocarea
fusese lansati inci din titlu: Biserici, secte, erezii? In opinia noastrd, meritul cel
mai mare al cirtii nu constd atat in informatiile furnizate, cit in misura in care
acestea ne pot face sa trecem dincolo de anumite prejudeciti. Totusi, in ce masurd
se poate aplica sintagma de ,mari traditii crestine” tuturor confesiunilor crestine
— Cristian Badilitd avand, de altfel, o anume reticenta in raport cu termenul de
»confesiune” datoritd sensului siu polemic, negativ (vezi p. 5) — raméne inci o
problema de discutat...
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Mitropolitul Kallistos Ware, Orthodox Theology in the Twenty-
First Century, Foreword by Pantelis Kalaitzidis, WCC Publications,
Geneva, 2012, 52 p.

Cartea de fatd deschide o noud serie inaugurati de Academia din Volos
si seria de publicatii a Consiliului Mondial al Bisericilor: Doxa¢sPraxis: Explo-
ring Orthodox Theology. Ea este rezultatul unei conferinte publice public — in
limba greacd — tinutd la 28 aprilie 2004 la Volos, in cadrul programului despre
Ortodoxie si Multiculturalism, de mitropolitul de Diokleia Kallistos Ware — fost
conferentiar Spalding in Studii Ortodoxe Rasiritene la Universitatea din Oxford
si actualmente profesor emerit la colegiul Pembroke, Oxford.

Teza principala a acestei carti este aceea ca, daca in secolul al XX-lea tema
teologica dominanta a fost cea eclesiologici, in secolul al XXI-lea, datoritd dez-
voltdrii rapide a tehnologiei stiintifice si informatice, a biotehnologiei, a eticii
si bioeticii, problema centrald a teologiei ortodoxe va fi antropologia. Primul
capitol al cirtii (p. 15-22) face o trecere in revista a principalelor directii in ecle-
siologia ortodoxa, cu accent pe ,eclesiologia euharistica”, care a subliniat legitura
indisolubild dintre Biserica — Euharistie — episcop.

Al doilea capitol al cartii (p. 23-28) leaga tema eclesiologici de cea antropo-
logica — ,,doar in Bisericd persoanele umane devin cu adevirat autentice” (p. 25).
Teologia ortodoxid de azi are ca sarcina reafirmarea unicitdtii si valorii infinite a
fiecarei fiinte umane specifice. Tehnologizarea lumii contemporane, manipularea
genetica si criza ecologica necesitd acest imperativ. (Distrugerea ecologicd, aratd
K. Ware, nu se datoreazi ,unei simple erori de judecata tehnica, ci unui riu mo-
ral si spiritual”. Vezi p. 28.)

Cu capitolul al treilea (p. 29-34) se intrd profund in tema antropologiei
crestine. Nu intdmplator acest capitol se intituleazd , Antropologia apofaticd”:
persoana umana este o taind chiar si fatd de ea insisi. Ea este ireductibila si cre-
atoare (vezi Ps. 63,6: ,inima este adinca”). Misterul survine datoritd faptului ci
omul este creat ,,dupa chipul” lui Dumnezeu, iar acest aspect este tratat mai pe
larg in capitolul urmitor.

" Recenzie publicati in Zeologia, 16 (53), (2012), nr. 4, p. 198-200.
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»lcoand vie a Dumnezeului cel viu” este titlul si chintesenta celui de-al pa-
trulea capitol (p. 35-40). Textul biblic de la Fac. 1, 26-28 ne spune ceva esential
despre om: ca este creat dupd chipul si asemanarea lui Dumnezeu. ,Fiindci este
in acest fel iconica, natura umana este in mod necesar relationald ... A fi uman
inseamnai a avea un sens de direcgie, un scop, o orientare — o orientare catre Dum-
nezeu ... Fiinta umana fardi Dumnezeu nu mai este in chip autentic umana, ci
devine subumani” (p. 37). Sfintii Parinti nu au definit in mod exact in ce constd
»chipul” lui Dumnezeu in om: unii au asociat chipul cu sufletul (Sf. Gregorie
de Nazianz sau Sf. Gregorie de Nyssa), in timp ce altii au considerat chipul ca
fiind reflectat de intreaga fiintd umana, suflet i trup impreuna. Toti insd au fost
unanimi in a sublinia ci ,,dupa chipul lui Dumnezeu” inseamna dupa chipul lui
Hristos, Logosul creator. Este motivul pentru care, asemenea lui G. Florovsky
care declara eclesiologia un capitol al hristologiei, mitropolitul Kallistos Ware
declara ci antropologia este un capitol sau o subdiviziune a hristologiei (p. 39).

Ultimul capitol accentueazi relevanta principiilor antropologiei ortodoxe in
actualul context socio-istoric si cultural (p. 41-49). Una dintre sarcinile teologiei
ortodoxe in secolul al XXI-lea este de a reactiva ideea patristica a persoanei umane
ca mediator intre cer si pamant, ca ,liturghisitor cosmic” sau ,preot al creatiei”.
Este o idee ce a fost promovati in special de sfintii Gregorie de Nazianz si Maxim
Marturisitorul. Ei au artat ca omul nu este doar microcosmos sau megalocosmos,
ci mai ales microtheos. Mult mai importanta decit calitatea fiintei umane de a fi
»chip al lumii” (7mago mundi), care recapituleazi si reconciliazi intreaga ordine
creatd, este calitatea sa de a f1 ,,chip al lui Dumnezeu” (imago Dei). Participind
deopotrivi la lumea materiali si la cea spirituala, omul este ,animal ce trebuie in-
dumnezeit” (zoon theoumenon), adici o creaturi vie care are chemarea de a deveni
dumnezeu (theosis).

Procesul indumnezeirii fiintei umane prin har nu poate avea loc insd decit
in si prin lisus Hristos, Dumnezeul-Om (7heanthropos); El este adeviratul medi-
ator (vei Col. 1,17 si Efes. 1,10). Astfel, indumnezeirea inseamnd hristificare (p.
45-46). Mediul de realizare al procesului mantuirii este Trupul lui Hristos, Bise-
rica, iar unirea maxima cu Capul Bisericii, Hristos, se face prin Sfanta Euharistie.
Ce inseamnd aceasta? Ca ,animalul uman nu este mai intai de toate unul logic,
nici unul politic, ¢i in mod fundamental unul” (p. 46). Si pentru a fi un ,anima-
leuharistic”, persoana umanai trebuie sa fie de asemenea un ,,animal ascetic” — sd
aibd o ,simplicitate kenotica” in intreg modul siu de viatd. Acest mod de viatd
sacrificial nu trebuie restrins doar in Bisericd, ci trebuie extins in lumea intreagd
ca ,Liturghie dupa Liturghie”. Tubirea este caracteristica crestinului ca om deplin,
cici golirea-de-sine aduce implinirea-de-sine (kenosis duce la plerosis). Principiul
lui Descartes, cogito, ergo sum (,Gandesc, deci exist”), este incomplet; el trebuie
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intregit cu principiul amo, ergo sum (,,lubesc, deci exist”) sau mai exact amor, ergo
sum (,Sunt iubit, deci exist Concluzia: ,Daca putem si facem din iubire punctul
de pornire si tinta in doctrina noastra despre presoand, marturia noastra crestind
in secolul al XXI-lea va fi deopotriva creativa si datitoare-de-viatd” (p. 49).

In indexul de la finalul cirtii regisim citate numele celor mai importanti
filosofi religiosi si teologi ortodocsi din secolul al XX-lea si inceputul secolului
al XXI-lea: N. Afanasiev, S. Bulgakov, P. Evdokimov, G. Florovsky, V1. Lossky,
J. Meyendorft, P. Nellas, J. Romanides, A. Schmemann, Siluan Athonitul, arhi-
mandritul Sofronie (Sakharov), D. Stiniloae, Chr. Yannaras, J. Zizioulas si, nu in
ultimul rind, mitr. K. Ware insusi (p. 51-52). Este incd o dovadi ca autorul cartii
de fatd a reusit si adune laolaltd cele mai importante contributii aduse de teolo-
gia ortodoxa contemporani la dezvoltarea unei antropologii teologice. Subscriem
asadar caracterizirii ficute de P. Kalaitzidis in prefata: in pofida dimensiunilor ei
reduse, in aceasta carte avem de-a face cu un ,text stralucitor” (p. 11), veritabild
sintezd antropologica ortodoxa.
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Cristian Badilitd, Emanuel Contac (ed.), $i cerul s-a umplut
de sfinti...: martiriul in antichitatea crestind si in secolul XX: ac-
tele Colocviului international ,,Martiriul in antichitatea crestina si
in secolul XX: teme, dezbateri, personaje”, Sighet, 2-5 iunie 2011,
Curtea Veche, Bucuresti, 2012, 571 p.’

Volumul de fatd, dupd cum se afirma si in subtitlu cargii, cuprinde actele
Colocviului International ,,Martiriul in antichitatea crestina si in secolul XX:
teme, dezbateri, personaje”: Sighet, 2-5 iunie 2011, organizat de citre Academia
Civica din Roménia impreund cu Asociatia Culturald Oglindanet. Dintru ince-
put trebuie retinut caracterul ecumenic al lucrdrii: autorii cuprinsi aici demon-
streazd limpede ca martiriul este un fenomen prezent in toatd istoria crestinismu-
lui, fard a fi specific unei singure traditii crestine, ci tuturora (ortodoxa, roma-
no- si greco-catolica, baptistd, penticostald). Dacd aparitia crestinismului a fost
marcata de la inceput de catre martiriu, acesta este prezent si astazi, langi noi, ori
chiar sub ochii nostri (vezi cazul Chinei sau al crestinilor din farile musulmane).
O situatie speciald a martiriului crestin, care explica organizarea lucrarilor sim-
pozionului la Sighet, tine de memorialul victimelor comunismului din perioada
1945-1989. In cuvantul inainte, Ana Blandiana evoci Lrezistenta prin credingd’,
decalc evident dupa ,rezistenta prin culturd”, ce presupune o intrebare esential:
in ce masurd credinga a rimas vie, ca prin ea si se poatd rezista? Valoarea acestei
intrebari survine din faptul ci ,salvarea credintei inseamnd nu numai speranta de
a putea salva si celelalte valori umane, ci si sansa de a da in felul acesta un sens
suferintei” (p. 9).

TrecAnd acuma la lucririle propriu-zise ale colocviului, primele cinci studii
au ca subiect martiriul crestin in Antichitate: vezi ,Reflectii despre martiriul cres-
tin in Antichitate” (p. 11-37), de Cristian Badili¢a, ,Marturisitori si martiri in
Biserica primelor trei secole” (p. 39-65), de Cristian Langa, , Persecutiile anticres-
tine de la Nero pani la Constantin cel Mare. Antichitatea reflectatd in oglinda
patimirilor moderne” (p. 67-93), de Attila Jakab, ,Faptele si patimirile martirilor
din Antichitatea crestind” (p. 95-126), de Lucian Dinca, ,Interpretiri ale marti-
riului in Antichitate: Tertulian, Origen si Clement din Alexandria” (p. 127-147),

" Recenzie publicatd in 7he Ecumenical Review, 64 (2012), nr. 4, p. 604-608.
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de Otniel Veres. Aceste studii, pornind de la analiza unor aspecte contextuale,
evidentiazd elementele definitorii ale martiriului manifestat in cadrul Bisericii
primare: problema marturisirii — ca fundament al martiriului — in textele scriptu-
ristice (orice marturie autentica este generata in noi de Duhul lui Dumnezeu cf. I
Cor. 12, 3, 1 loan 4, 2, mai cu seamd aceea pe care el o suscitd in fata tribunalului
prigonitorilor cf. Matei 10, 20), distinctia dar si legitura dintre martir §i mar-
turisitor, cauzele persecutiilor, numarul crestinilor martirizati, problema lapsilor
(cei ,apostati”), cultul martirilor ca semn al pozitiei speciale a acestora in cadrul
Bisericii, rolul martiriului in explozia raspandirii crestinismului (vezi formularea
lui Tertulian: ,simanta e chiar singele crestinilor”), lectia persecutiilor, inclusiv
pentru omul de astizi, martiriul, imitarea lui Hristos si model peren pentru toti
crestinii, martiriul ca desavérsire a vietii crestine, etc.

Studiile urmatoare mutd problematica in secolul XX. Ororile terorii comu-
niste nu sunt cu nimic mai prejos decat persecutiile declansate de magistratii Im-
periului Roman in primele veacuri crestine. Atunci, ca si acum, crestinii au fost
chemati sd apere credinga uneori chiar cu pregul vietii. Cazul tragic al Bisericii
Greco-catolice, deshiintatd in anul 1948, este evocat de episcopul Virgil Bercea
(p- 149-169). Acesta aminteste de predecesorii sdi ce si-au gésit sfarsitul in temni-
tele comuniste sau in diversele manastiri ortodoxe, unde li se stabilise domiciliul
fortat: episcopii Vasile Aftenie, Valeriu Traian Frentiu, Ioan Suciu, Tit Liviu Chi-
nezu, loan Balan, Alexandru Rusu sau cardinalul Tuliu Hossu. Cazul ,rezistentei
prin credintd” in cadrul Bisericii Ortodoxe Roméne in perioada comunismului
este expus de Romulus Rusan (p. 171-182). Autorul abordeaza pe scurt diverse
teme: ,nationalizarea” Bisericii prin legea cultelor din 1948, procesul Rugului
Aprins ca migcare de ,rezistentd spirituala”, jertfele preotilor ortodocsi in inchiso-
rile comuniste (ca exemplu este amintit eruditul Florea Muresan din Cluj), falsul
ecumenism promovat de autorititile comuniste sau demolarea a douazeci si doud
de biserici ortodoxe in Bucuresti.

Vasilica Croitor expune cazul lui Constantin Caraman, credincios penticos-
tal disident, care considera ca lupta impotriva ateismului comunist era o misiune
primitd de la Dumnezeu (p. 183-224). Autor al unei cirti ce dezviluie colabo-
rarea unor oficiali ai cultului penticostal cu Securitatea, V. Croitor aratd in acest
studiu ca in cadrul cultelor religioase se intalnesc nu doar delatori sau informa-
tori, ci si vrednici marturisitori ai credingei crestine.

Urmatoarele doua studii sunt complementare, avind ca subiect central pre-
zentarea acelui spirit universal atit prin educatie, cit si prin religie, care a fost
Vladimir Ghika: ,Vladimir Ghika si teroarea istoriei” (p. 225-237), de Andrei
Brezeanu, respectiv ,Martiriu si marturie: Vladimir Ghika la Jilava” (p. 239-298),
de Emanuel Cosmovici. Emotionante sunt cuvintele de despirtire ale Monsenio-
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rului Ghika la Jilava, care i-au si profetit sfarsitul: ,as vrea sa mor... si groapa mea
sd fie necunoscutd, printre alte gropi ale celor care mor aici” (p. 297).

Daca Nina Negru ilustreaza metodele de torturd si persecutie a crestini-
lor basarabeni, practicate de comunisti in timpul ocupatiilor sovietice (p. 299-
353), Monica Papazu se opreste asupra celor trei sferturi de veac de prigoand
atee asupra Bisericii Ortodoxe din Rusia (p. 355-392), care au facut din aceasta
marturisitoare si martird, iar din Rusia un ,tairAm pustiit”. Atit in Basarabia,
cit si in Rusia, metodele de persecutie si exterminare a crestinilor erau in mare
masura similare: impuscati, schingiuiti, infometati, internati in spitale de psihi-
atrie s.a.m.d. Astfel, ,nu intimplator moartea crestinilor sub comunism a fost o
sintezd a modalitdtilor de moarte violenta inventata de omenire de la inceputurile
ei, aici reludndu-se, la o scard pina atunci ne mai intilnita, toate formele de sa-
crificiu uman pe care le-a cunoscut istoria” (p. 359).

George Ardeleanu scrie despre ,un scenariu de tip hold-up”: botezul lui
Nicolae Steinhardt intr-o celuld de inchisoare (p. 393-412). Este narat momentul
acestui act de renastere ,,din apa viermanoasa si din duh rapid” — dupi propria
mirturie a lui Steinhardt — dar si actul ,,convertirii de dupéd convertire”. Altfel
spus, lucrarea cea mai grea si mai dureroasd incepe tocmai dupi convertire, iar
paginile extraordinare din Jurnalul Fericirii atestd acest fapt. De retinut este cd
acest botez efectuat intr-o inchisoare comunisti a avut loc ,,sub semnul ecume-
nismului”, efectuat de preotul ortodox Mina Dobzeu, in prezenta a doi preoti
romano-catolici si a unui protestant. Asadar, nu intimplator, ecumenismul a fost
un ,jurdmant” pe care N. Steinhardt l-a respectat pand la sfarsit (p. 410).

»Persecutia baptistilor in Roménia comunista si cazul pastorilor informa-
tori. In ciutarea unei solutii de reconciliere biblici intre informatori si perse-
cutati, cu referire la o istorie personald” (p. 413-4406) este studiul care il are
ca autor pe pastorul baptist Marius David Cruceru. Dupd cum se spune si in
titlu, plecAndu-se de la cazul personal al colaboririi tatilui sau cu Securitatea
(fapt plitit in cele din urma cu moartea in urma unui refuz de a mai colabora),
autorul expune problema pastorilor informatori, asa cum au fost ei demascati
de Daniel Mitrofan in lucrarea sa ,Pigmei si uriasi”. Marius Cruceru relevd
paradoxul situatiei de astdzi, cAnd se afla ,tradati si traditori in jurul aceleiasi
mese”. Respingand deopotrivi lehamitea, ca si deconspirarea ,,de sueta, de bar-
fa, de aluzie”, el propune ca metodi de reconciliere modelul biblic al iertarii i
cererii de iertare in locul cuiva.

lIoan-Irineu Farcas prezinta doi martiri polonezi ai Bisericii Romano-ca-
tolice, doud ,,morti spre viatd” ale victimelor celor doui ,ideologii ale mortii”,
nazismul si comunismul (p. 447-474). Este vorba de cilugarul franciscan Ma-
ximilian Kolbe si de preotul Jerzy Popietuszko, primul sacrificindu-se in locul
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altui detinut in lagarul nazist de la Auschwitz, iar cel de-al doilea fiind ucis de
comunisti datoritd activitaii sale in functia de capelan al sindicatului Solidar-
nos$¢ din Huta. Pornindu-se de la aceste exemple, autorul sustine o ,dilatare” a
intelesului termenului martiriu chiar in modul despre care vorbea si Papa loan
Paul al II-lea — de la intelesul de ,,martir al credintei” la cel de ,,marturisitor al
iubirii lui Hristos” (p. 470).

Emanuel Contac scrie despre ,,Pastorul luteran Dietrich Bonhoeffer, martir
al rezistentei antinaziste in Germania lui Hitler” (p. 475-532). Acest studiu am-
plu contribuie la o §i mai buni cunoastere a vietii si activitagii unui teolog din
secolul XX care incepe si fie tradus si cunoscut din ce in ce mai mult in spatiul
teologic roménesc.

Studiul Ruxandrei Cesereanu se refera la ,,Credintd, misticd si misionarism
in Gulagul roméinesc” (p. 533-544). Mentiondm ci autoarea este o neobositd
cercetitoare a fenomenului prigoanei exercitate de autorititile de stat comunis-
te. In studiul de fagi se referi la cazul rezistentei prin credingi in inchisorile si
lagarele din Roménia comunistd; sunt amintite numele lui Nicolae Steinhardt,
Nicole Valeri-Grossu, Iuliu Hossu, lIoan Ploscaru, Tertulian Langa si Richard
Wurmbrand, oameni care, indiferent de orientarea lor confesionali (ortodoxa,
greco-catolicd sau luterana) au avut revelagia (iluminarea) credingei in interiorul
Gulagului, devenind ulterior misionari teofori ai credingei crestine.

Ultimul studiu este semnat de Didier Rance si se refera la ,,Persecutii impo-
triva crestinilor in lumea de azi” (p. 454-561). Aici se aminteste cd, intr-o forma
sau alta, peste doud sute de milioane de crestini au parte in lumea de astdzi de ura,
violentd, amenintdri, confiscarea averilor si alte abuzuri care uneori se termini
chiar cu moartea. Indiferent de confesiune, crestinii care indurd persecutia actu-
ala sunt vrednici de atentia, mila §i rugiciunea noastrd. Este cazul crestinilor din
tarile musulmane (Egipt, Irak, Arabia Sauditd, Pakistan, Turcia sau Nigeria), din
ultimele ¢ari comuniste (China, Laos, Vietnam si Coreea de Nord), din India,
din unele dictaturi africane (cum ar fi Zimbabwe) sau din unele tiri din America
Latind. Actiuni anticrestine au loc insi chiar si in Europa Occidentald, mai ales
in Franta, care se vrea ,patria drepturilor omului”.

Parcurgind lista finald a autorilor ce si-au adus contributiile in acest volum
(vezi p. 563-571) raminem impresionati de diversitatea traditiilor §i confesiu-
nilor crestine pe care ei le reprezinti. Intalnim in aceasti listi ortodocsi, roma-
no-catolici, greco-catolici, baptisti, penticostali, tot aga cum intilnim patrologi,
literati, calugari, istorici, poeti, comentatori politici, eseisti, pastori, filologi, etc.
Cu siguranta, este meritul editorului acestui volum, cel care a infiintat Asociatia
Culturald Oglindanet, Cristian Badilifa, de a fi reusit sa reuneasca la un loc toate
aceste importante contributii la o problema deosebit de importanta si de actuala.
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Tema martiriului isi relevi in acest volum diversele fatete, iar importanta sa ne
duce cu gandul la Papa Ioan Paul al II-lea, care a calificat secolul XX drept ,se-
colul martiriilor”, sau la cardinalul Lustiger, care a afirmat ci ,situatia fireascd a
crestinului este aceea de martir”.
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Parintele Gheorghios Metallinos, Mdrturisesc un Botez, trad.
Caliopie Papacioc, Editura Evanghelismos, Bucuresti, 2011, 183 p.’

Pirintele Profesor Gheorghe Metallinos (n. 1940), fost profesor si decan al
Facultatii de Teologie de la Atena, este cunoscut publicului romanesc prin lucrarea
Parobia — Hristos in mijlocul nostru (Deisis, Sibiu, 2004), o excelentd incercare
de reorientare si revalorificare pastoral-misionard a mediului parohial. Asa cum
mirturiseste in prologul la editia a doua, lucrarea de faga isi propune o cu totul
altd tema: o reinterpretare a chestiunii validitdtii botezului confesiunilor apusene
pornindu-se de la canonul 7 al Sinodului al II-lea Ecumenic (381), canon ce a fost
interpretat si de catre calugarii colivazi si de catre Constantin Iconomul. Dintru
inceput, autorul isi doreste si reafirme traditia si credinta patristicd care ar fi intr-
un antagonism cu hotarérea teologici de la Balamand care prevedea ci este exclusd
orice rebotezare intre carolici si ortodocsi. Inainte de a-si incepe expunerea temei,
Pirintele Metallinos ofera citeva date indispensabile, pe de o parte despre paringii
colivazi care au promovat o miscare de reinnoire filocalicd in Grecia secolului al
XVIII-lea (numele cele mai importante fiind ale lui Neofit Cavsocalivitul, Macarie
al Corintului, Nicodim Aghioritul §i Atanasie Parios), iar pe de alta parte despre
Constantin Iconomul (1780-1857), vestit dascil din secolul al XIX-lea. O alti fi-
gurd importanti evocata este cea a patriarhului Constantinopolului Chiril al V-lea
(septembrie 1748-iunie 1751, septembrie 1752-ianuarie 1757).

Dupa ce isi precizeazi izvoarele, autorul trece la analiza propriu-zisi a va-
liditatii botezului confesiunilor crestine apusene. Este indiscutabil ci, in con-
formitate cu textul din Efes. 4, 5 si cu ceea ce se spune in simbolul de credingi
niceeo-constantinopolitan, nu poate exista decit un singur botez, botezul unei
singure Biserici care este cea Ortodoxa. La fel de indiscutabil, tindndu-se cont de
chiar termenul baptizo, este ci botezul autentic trebuie savarsit in numele Sfintei
Treimi prin trei cufundari si ridicari din api (p. 38). In afara Bisericii Ortodoxe
nu se poate vorbi decit despre un ,,pseudo-botez”, una dintre mirturiile cele mai
puternice fiind chiar canonul 7 de la Sinodul al II-lea Ecumenic (canonul 95
al Sinodului Quinisext nu este altceva decit o repetare a lui, iar cadrul canonic
in care poate fi interpretat este trasat de canoanele apostolice 46, 47, 50 si 68,

" Recenzie publicati in Studii Teologice, s.n. 8 (2012), nr. 3, p. 280-282.
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can. 1 al Sinodului de la Carhidon, can. 7 si 8 ale celui de la Laodiceea, 8 si 19
ale Sinodului I Ecumenic, 1, 5, 20 si 47 ale Sfantului Vasile cel Mare si 57 si
80 ale Sinodului de la Cartagina). In interpretarea piringilor colivazi si ale lui
Constantin Iconomul, nu exista o contradictie intre canoanele anterioare men-
tionate, ce insistau asupra aplicarii cu acrivie a nerecunoasterii botezului eretici-
lor, si canonul 7 de la Sinodul al II-lea Ecumenic, care aplica iconomia asupra
botezului anumitor eretici. Aceasta iconomie era posibild, ni se spune, deoarece
existau conditiile ,formale” absolut necesare, adica savarsirea corecta a tainei prin
intreita afundare si ridicare din apa (p. 71). Tinandu-se cont de contextul cind
a fost formulat si de contextul cind a fost inteles acest canon, se trage concluzia
ca romano-catolicii nu sunt altceva decit ,eretici” si ,nebotezati”, deoarece ei au
schimbat modul sivarsirii botezului, ceea ce face imposibila aplicarea principiu-
lui iconomiei. Revenirea celor botezati ,,prin stropire” (romano-catolici) la Orto-
doxie nu se poate face decat prin rebotezare (p. 78 s.u.). Orice opinie contrarie,
cum ar f1 cea a teologului ortodox grec I. Karmiris, inseamnd a te indeparta de
traditia Bisericii vechi (p. 92 s.u.).

Cu reticenta este privitd si hotarirea Sinodului de la Constantinopol din
anul 1484 care hotira doar sa-i ungd cu mir pe catolicii care veneau la Ortodoxie.
Motivatia acestui sinod tinea de contextul dificil in care se giseau ortodocsii, ei
sperand la un ajutor din partea apusenilor in lupta contra otomanilor. Tot prin
motivatii externe sunt explicate si deciziile similare ale sinoadelor de la Constan-
tinopol (1600), Moscova (1666-1667) sau opiniile teologice ale patriarhului Do-
sitei al lerusalimului si ale patriarhului ecumenic leremia al I1I-lea (vezi scrisoarea
din 1718 citre tarul Petru cel Mare). O reintoarcere la practica canonici veche
este salutatd de decizia patriarhului Chiril al V-lea (1755) care impunea botezarea
catolicilor; de asemenea, pe la 1786, patriarhul ecumenic Procopie (1785-1789)
extindea hotdrarea si asupra celor care se intorceau dintre uniati (p. 108-109).
Alaturi de analiza contextului in care au fost emise, hotiririle de nerebotezare a
catolicilor care vin la Ortodoxie mai este explicabild si prin faptul cd multd vreme
a mai fost posibila aplicarea iconomiei fiindca modul de botezare prin stropire nu
se generalizase in intreg Apusul (p. 124).

Pe larg este analizata si diferenta de atitudine fata de botezul apusenilor ce
exista in secolul al XIX-lea intre Biserica Rusiei si Patriarhia Ecumenici (vezi
p. 125 s.u.). In acest sens se evoci o scrisoare a lui Constantin Iconomul citre
Alexandru Sturza, scrisoare in care este sustinuta aplicarea acriviei, chiar daca
aplicarea iconomiei ce se ficea in Biserica Rusiei nu este criticatd direct.

Toate izvoarele cirgii sunt publicate intr-o Addenda (p. 139-183), ceea ce ii
pune la dispozitie celui interesat posibilitatea de a evalua si singur pozitiile diverse
sustinute de Biserica Ortodoxa in ceea ce priveste modul de primire a catolicilor
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ce vin la Ortodoxie. Pozitia autorului este una clard si ferma: datorita devierii de
la modul autentic de sivarsire a botezului prin intreitd cufundare, catolicilor nu li
se poate aplica iconomia. Fard a fi vorba de o prejudecatd sau o lipsa de toleranta,
cugetul ortodox curat reclamd devotament fatd de credinga si traditia Bisericii,
ceea ce impune rebotezarea. A pastra linia traditionala, canonica, a Paringilor
Bisericii este o datorie pentru toti ortodocsii in acest climat contemporan de
declin general, chiar daci o astfel de atitudine este considerati ca fiind , fanatica”
si ,lipsitd de dragoste” (vezi Epilogul, p. 128-138).
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Ulrich H. J. Kortner, Curs fundamental de etica ingrijirii, trad.
Daniel Buda, Ed. Schiller, Sibiu, 2012, 247 p."

Cu sprijinul mai multor personalititi din Germania, Austria si Romania,
a fost inaugurat proiectul stiintific international Biblioteca Teologici Germano-
Romini (BTGR) care are drept scop publicarea unor importante contributii te-
ologice in limbile germana si romana. Cei doi editori fondatori si coordonatori,
Jurgen Henkel si Radu Preda, au prevazut publicarea pe urmatoarele cinci secti-
uni: Documenta (volume colective, dictionare si editii de documente), Historica
(studii de istorie bisericeascd, patristicd, editii stiintifice de texte si opere istorice),
Dogmatica (studii de dogmaticd, teologie morali, teologie sociald, etica si spiri-
tualitate), Diaconica (studii din domeniul stiintei diaconiei si al angajamentului
social al Bisericii) si Practica (studii de teologie pastorala, didactici religioasa,
liturgicd si drept canonic).

Acest ambitios proiect debuteaza prin publicarea volumului de faga, inclus
in sectiunea a patra ce se referd, dupa cum am vazut, si la domeniul eticii practice.
Autorul, profesorul Kortner (n. 1957), este actualmente profesor titular si director
al Institutului pentru Teologie Sistematica din cadrul Facultigii de Teologie Evan-
ghelica a Universitdgii din Viena, fiind in paralel si director al Institutului pentru
Etica si Drept din cadrul Universitatii de Medicind Viena. Pentru meritele sale in
domeniul eticii si bioeticii — fiind membru in mai multe comisii de etica, printre
care si comisia austriacd de bioeticid de pe langd Cancelaria Federala — a fost no-
minalizat in anul 2001 la titlul de ,,Omul de stiinga austriac al anului”. Reflectiile
asupra lucrarii diaconale a Bisericii, ca formd de experiere a dimensiunii sociale si
practice a evangheliei, se bazeaza indeosebi nu doar pe activitatea didactici a auto-
rului, ci si pe implicarea sa directd in formarea ingrijitorilor din sistemul de sinitate
si a asistentelor medicale. Este vorba de cursuri tinute, printre altele, la Academia de
Formare Continud si Speciali de pe 1anga Spitalul General din Viena, casi in cadrul
Institutului pentru Etica si Drept al Universitatii de Medicina din Viena.

Inainte de a trece la analiza pe scurt a continutului lucrarii, trebuie ficuta
o precizare cu caracter terminologic. Prin termenul ,ingrijitor” se are in vedere
in special pe asistenta medicald si pe infirmierul ce activeaza in spital, cit si

" Recenzie publicatd in Studii Teologice, s.n. 8 (2012), nr. 3, p. 277-280.
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pe ingrijitorul din azilele de batrani. TrecAnd acum la analiza volumului, vom
preciza ci el are un vadit caracter didactic, fiind conceput ca suport pentru cursul
fundamental de introducere, aprofundare si perfectionare a celor care studiazi

teoria autoreflexivd a moralei care cerceteaza principiile traditionale si normele
actiunii umane i dezvolta metode de formare a opiniei morale. Alaturi de princi-
palele tipuri de etici — normativa si descriptiva, respectiv deontologici si teleolo-
gicd — se mai gisesc si anumite etici aplicate sau de specialitate, un exemplu fiind
etica sindtitii sau a medicinei. Notiunea centrald este cea de responsabilitate: att
ingrijitorul, cat si pacientul au deopotrivd drepturi si obligatii. Dintre drepturi
trebuie amintite dreptul la viaga, la integritate corporala si psihica, la sinitate,
precum si la tratament medical si la o ingrijire corespunzitoare. Pacientul mai
are si dreptul la autodeterminare si informare, dreptul la cea mai buna tratare
posibili a durerii, dreptul la asistenta spirituali si religioasi, etc. In contextul
(Care-ethik) devine absolut indispensabild, trebuind ficuta o diferentiere intre
caring si nursing, adicd intre purtarea de grija (o veritabila ,artd’) si ingrijirea
celor bolnavi sau aflati in nevoie imbraci o forma institutionalizata prin comite-
tele etice de clinicd. Autorul expune si analizeaza extrase din Codul profesional
al Asociatiei profesionale germane pentru meseriile de ingrijire (DBfK), ca si din
Ghidul Asociatiei profesionale elvetiene a ingrijitorilor (SBK). De asemenea, este
redatd si declaratia Helsinki-Tokyo (1964, respectiv 1975) a Asociatiei mondiale
a medicilor. In aceste documente se afirmi dreprul la autodeterminare, ca si ne-
voia de protejare a celor ce au nevoie de ingrijire. Iarasi, bazindu-se pe faptul ca
drepturile fundamentale ale omului si drepturile pacientului sunt inseparabile,
este subliniati tema centrali a responsabilititii. Ingrijitorul poarti responsabili-
tate faa de pacient (cel care are nevoie de ingrijire), fatd de el insusi si meseria sa,
fatd de colegi, de societate si de mediul inconjuritor. Indiferent de cadrul institu-
tional in care isi desfasoard activitatea, ingrijitorul trebuie s respecte cu strictete
principiile generale etice de ingrijire.

In capitolul VIII este prezentat un model concret de gandire etici. Decizii-
le si comportamentul ingrijitorului trebuie sa fie adecvat in functie de contextul
in care el isi desfisoard activitatea (de exemplu grija fatd de copii, pacienti cu
probleme psihice, oameni bétrani g.a.m.d.). Pe de altd parte, regisim situatii
standard din care pot fi deduse anumite linii directoare, reguli generale. Potrivit
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lui D. Lange, sunt de urmat in luarea unei decizii de natura etici urmatorii opt
pasi: 1) analiza situatiei, 2) verificarea conditiilor subiective, 3) determinarea
exactd a conflictului, 4) luarea in considerare a alternativelor de comportament,
5) reflectarea asupra standardelor, 6) echilibrarea intereselor legal protejate, 7)
decizia si 8) verificarea.

Capitolul al IX-lea traseazd sarcinile si maniera de lucru a comitetelor de
etici medicald. Ele servesc discutarii si evaludrii unor situatii aparte din viata me-
dicala si din ingrijirea de zi cu zi, hotérarile lor avind o valoare de recomandare
si nu de obligativitate. Cu toate acestea, rolul comitetelor etice de clinicd indepli-
nesc un rol care nu trebuie minimalizat. Contribuind la dezvoltarea si sustinerea
culturii etice a unui spital sau a unui asezimant de ajutorare, comitetul etic de
clinica poate fi un model care, implementat in sistemul medical si de ajutorare
din Roménia, sa reduci numarul mare de abuzuri pe care-l sivirsesc medicii sau
ingrijitorii, sporind responsabilitatea acestora faa de pacientii lor.
axandu-se mai ales pe cele legate de faza terminald, de medicina intensiva si de
transplant. In ceea ce priveste cercetarea in materie de ingrijire, se aplicd aceleasi
principii etice ca si pentru cercetarea medicald. Probantul trebuie informat in
prealabil cu privire la scopul experimentului sau studiului, precum si despre
avantajele i riscurile participarii. Persoana de probi trebuie sa fie capabila sa-si dea
consimtdmantul, care nu trebuie si fie obtinut prin constringere. De asemenea,
ea trebuie sd aiba posibilitatea s se retragd oricAnd din studiu. Probantul trebuie
sa fie protejat de orice daune fizice sau psihice, iar datele trebuie sa fie protejate.
Rezultatele cercetirii este permis sd fie publicate doar in formd anonima.

in capitolul al XI-lea se vorbeste despre ,,a muri demn din punct de vedere
uman’. Dificila problemi a eutanasiei are la baza dreptul la autodeterminare al
pacientului, care trebuie avut in vedere si protejat si la sfarsitul viegii. Acest drept
isi gaseste limita insd in porunca biblica de a nu ucide, la fel de valabila si pentru
altii, si pentru tine insuti. Din punct de vedere etic trebuie ficutd o diferentiere
si intre a muri i a fi ldsat sa mori.

Urmatorul capitol repune in valoare dimensiunea paliativd (Palliative
Care) din medicini si ingrijire. Autorul face diferentiere intre moartea asistata
fard grabirea mortii $i moartea asistatd cu gribirea mortii, renuntarea la pre-
lungirea vietii §i uciderea intentionatd (eutanasia activd), considerind ci doar
ultima forma este impotriva legii. Este o pozitie in general acceptata in teologia
morald ortodoxe, regisindu-se la celebrii bioeticieni ortodocsi contemporani
ca T. Engelhardt sau J. Breck (totusi, pentru o pozitie divergenta vezi Sebastian
Moldovan, ,Putem accepta definitia cerebrala a mortii”, in Ce este moartea?,

Ed. Patmos, Cluj-Napoca, 2003).
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Capitolul al XIII-lea reia problema mortii cerebrale, dupi care expune pro-
blema etica a transplantului medical. Se considera cd, din punct de vedere medi-
cal, juridic si etic, moartea cerebrald completd apare ca un criteriu de stabilire a
mortii suficient si plauzibil. Despre medicina moderna a transplantului se afirma
ci ridicd o serie de probleme. Aici trebuie sd se faca diferenta intre donarea de
organe din patul unei persoane moarte si donarea unei persoane in viaga. Ches-
tiunile etice privesc conditiile juridice pentru prelevarea de organe (vezi ,solutia
consimgamantului” sau ,solutia respingerii”), pericolul traficului cu organe, dis-
tribuirea corecta (alocarea) a organelor, calitatea vietii si colaborarea celui care a
primit organul. Sunt chestiuni delicate care ridic o importantd deosebita ingri-
jitorului implicat in actul de ingrijire al celor morti cerebral.

Ultimul capitol evidentiazd exemple in care principiile si regulile ce tin de
judecata etica, prezentate anterior, sunt aplicate in practica. Pas cu pas, sunt pre-
zentate cazuri concrete pentru masuri de prelungire a vietii, pentru cazul in care
este permis sau trebuie sa fie ascuns adevarul, refuzul hranirii in cazul unei bol-
nave de dementd, refuzul hranei de citre o pacientd care suferi de scleroza mul-
tipld, ingrijirea la domiciliu a unui pacient ce suferd de aceeasi boala, implicatiile
schimbarii conditiilor de ingrijire, etc. Toate aceste cazuri demonstreazi ci etica
face pe ingrijitori sa se confrunte cu diferite genuri de probleme, care fac necesara
o reflectie eticd dependenti de context.

La finalul cartii intilnim o bibliografie larga ce poate fi consultati de citito-
rul interesat in aspectele abordate in lucrare, dar si un pretios glosar cu termeni
indispensabili intelegerii tematicii. In mod cert, precaritatea lucririlor ce vizeazi
tiv pentru a parcurge cu mare atentie lucrarea profesorului Kértner. Chiar daci
experienta ce sta la baza relatarii ei este striina de mediul medical si social roma-
nesc, foarte multe aspecte pot si indeplineasca rolul de veritabile borne pentru

crestine.
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Pr. Radu Petre Muresan, Ilie Chiscari (coord.), Bellum justum
et pium: Crestinii in fata provocdrii razboiului — o perspectivi is-
torico-fenomenologicd, Editura Universitatii din Bucuresti, 2011,

526 p.’

Acest volum este rezultatul unui grant de cercetare finantat de Universitatea
din Bucuresti avand titlul: Fericiti facdtorii de pace. Crestinism si securitate: de la
Predica de pe munte la 11 septembrie 2001. 1n el sunt reunite sapte studii, primele
trei fiind semnate de Ilie Chiscari: Traditia razboiului just in Antichitatea greco-
romand (p. 15-62), Traditia razboiului just in Iudaismul precrestin (p. 63-148),
Mz, 5:38-48 in discutiile cu privire la rizboiul just (p. 149-318). Primele doua
studii pornesc de la premisa ca in analiza problemei rizboiului crestinii nu au
apelat foarte mult la invigiturile directe ale Noului Testament in aceastd proble-
mi — referingele fiind de altfel foarte reduse la numar, putindu-se regisi mai mult
unele principii generale — cit la conceptiile apropiate viziunii crestine: morala
filosofiei clasice si gindirea iudaici. In primul studiu se arati ci existi o traditie
pre-crestina, teoretizata in special de Cicero, care intelegea ,rizboiul just” drept
o incercare de limitare a rizboiului in directia pacii. Aceasta din urmai era idealul
ce nu putea f1 insa obtinut intotdeauna; rizboiul se dovedea o realitate inevitabild
a vietii sociale, care nu putea fi decit cel mult amanat prin metode preventive. In
acest sens, recurgerea la razboi trebuia si fie ultima solutie — si in orice caz, purtat
dupi un anumit ,,cod” etic — scopul sdu trebuind sa rimina mereu restaurarea
dreptatii, asadar tot pacea.

Al doilea studiu scoate in evidentd controversata problematica a temei
razboiului in iudaismul precrestin. Ereticul Marcion era chiar de parere cd
Dumnezeul Vechiului Testament nu putea fi acelasi cu cel al Noului Testa-
ment, cel dintdi fiind prea violent si chiar nedrept. Intr-adevir, chiar daci
aceastd opinie nu se sustine la o analizd mai atentd, nu este mai pugin adevarat
ca rizboiul este o realitate prezentd in istoria poporului lui Israel. Pe de altd
parte, se poate observa in anumite epoci existenta unui cod de razboi in cadrul
poporului ales, anumite limitiri ce privesc evitarea distrugerilor gratuite si a
violentei excesive. Autorul subliniazd similitudinile cu teoriile moderne ale

" Recenzie publicatid in Revista Ecumenici Sibiu, an. 4 (2012), nr. 1, p. 153-155.
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razboiului just, realizind in paralel o documentatd analizd a termenului ebraic
herem (,distrugere”).

Al treilea studiu se opreste asupra relevantei poruncii iubirii vrajmasilor
(Mt. 5,38-48) in ceea ce priveste razboiul. Sunt trecute in revistd principalele
interpretdri pe care le-a suferit acest text scripturistic in istoria Bisericii. Teza lui
Ilie Chiscari este urmatoarea: textul din Mt. 5,38-48 nu poate fi considerat un
argument absolut impotriva razboiului just; el nu ar face referinga la vrijmasii
externi sau politici, nici la chestiunea non-violentei sau a non-rezistentei.

Urmitorul studiu (p. 319-344) este semnat de Ionug-Alexandru Tudorie si
se intituleazd Sfantul Augustin si teoria bellum justum. Reflectii pe marginea scri-
sorilor 189 si 229. Cele doua epistole fusesera adresate unui comandant militar
roman, Bonifacius, si unui membru al administratiei imperiale, Darius. Analiza
lor il fac pe autor s repuni in discutie formularea pozitiei lui Augustin drept
»parinte al teoriei rizboiului drept”. Fard a fi falsd, aceastd caracterizare simplific
nepermis de mult incercarea augustiniand in a oferi un raspuns pertinent din
punct de vedere crestin la chestiunea participarii sau non-participarii credincio-
silor la razboi.

Al cincilea studiu ii apartine lui Sebastian Nazéru si prezintd conceptele de
Rizgboi ,drept” si pace in traditia bizantindi (p. 345-398). Initial atitudinea bizantina
a fost de oporzitie totald fatd de suprimarea unei vieti omenesti, in consecingd fatd
de violenta in general si de razboi in special. O datd cu ,crestinarea Imperiului”
a intervenit o turnur radicald a atitudinii crestine fatd de razboi: admitand ine-
vitabilitatea recurgerii la forta militara ca solutie extremd, bizantinii au legitimat
interventia armatei ca un riu necesar. Razboiul ,drept” a inceput si fie considerat
,un riu mai mic”, ceva legitim pentru recistigarea picii, dar niciodata ceva ,,sfant”.
Chiar daci a existat si in Bizant ispita sacralizarii violentei, riméine un fapt incon-
testabil cd Biserica Ortodoxa nu a promovat niciodatd un ,,razboi sfant” (aga cum
s-a intdmplat in Islam). Singurul ,,razboi” permis si promovat in Traditia rasdritea-
na a fost cel duhovnicesc, indreptat impotriva fortelor demonice si ale pacatelor.

Al saselea studiu este semnat de unul dintre coordonatorii volumului, Radu
Petre Muresan. El se intituleazd Razboiul drept in crestinismul contemporan. Per-
spectivi interconfesionald (p. 399-424) si, asa dupa cum se afirmai i in titlu, vrea
sd ofere o panorama asupra ,,razboiului just” in cele trei mari traditii crestine — or-
todoxa, romano-catolici si protestantd — precum si in cadrul a trei denominatiuni
neo-protestante — a adventistilor de ziua a saptea, a mormonilor si a martorilor
lui Iehova. Convingerea autorului este aceea ca singura invagitura Bisericii Orto-
doxe a reusit sd rimind consecventa de-a lungul timpului cu principiile scriptu-
ristico-patristice ce au indemnat la iubirea aproapelui si ciutarea picii. De aici si
superioritatea acestei invagituri ortodoxe in raport cu altele.
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Ciprian lulian Toroczkai

Ultimul studiu se doreste a aduce in contemporaneitate discutiile privitoare
la razboiul drept: Bogdan Paiu, Interventia umanitari: provocare, noud ipostazi a
razboiului legitim sau simplu instrument al politicii internationale? (p. 425-5206).
Dilema sugerata in titlu nu este transatd in mod definitiv de autor, care subliniaza
insd cd interventia umanitara i razboiul just isi au punctul de plecare in morala
crestind. Spre exemplu, cele trei criterii ce se cer indeplinite — cauza dreapta,
intentia legitima si legitimitatea — isi au sursa in gandirea lui Toma d’Aquino. In
opinia noastrd, marele merit al studiului este acela ca atrage atentia asupra depla-
sarii accentului de pe etic pe politic: interventia umanitard dobandeste in practici
motivatii si scopuri ce depasesc cadrul moralitatii persoanei.

Volumul de faga reprezintd o contributie foarte importanti intr-o chestiune
deosebit de sensibila din punct de vedere al moralei crestine: tema rizboiului
just. Daca acceptam viziunea crestinismului ca fiind o , religie a pacii”, atunci nu
putem trece cu vederea si provocarea pe care o ridica crestinilor tema amintita.
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Miguel de Salis Amaral, Doud viziuni ortodoxe cu privire la
biserici: Bulgakov si Florovsky (Bibliotheca Oecumenica), trad. de
Daniela Chetan, ed. de Ioan-Vasile Leb si Gabriel-Viorel Gardan,
Presa Universitara Clujeana, Cluj-Napoca, 2009, 457 p.’

Este vorba de teza de doctorat sustinuta la Universitatea Navarrei din Pam-
plona, in anul 2000, de actualul profesor al Facultitii de Teologie din cadrul
Universitatii Pontificale din Roma, teologul de origine portugheza Miguel Vasco
Costa de Salis Amaral.

Prima parte a lucririi trateazd contextul istorico-teologic ce a premers ma-
sivei emigratii a intelighentiei ruse: teologia in Rusia imperiald, aparitia misca-
rii slavofile, dezvoltarea teologiei academice in sec. XIX, Sinodul de la Moscova
(1917), precum si consolidarea diasporei ruse in SUA si Europa occidentala (p.
21-60). Urmatorul capitol mare este centrat pe teologia lui S. Bulgakov (1871-
1944), decanul Institutului ,,St. Serge” din Paris, care are in centru conceptia
sofiologica (p. 61-116). Aceasta isi pune amprenta puternic inclusiv asupra vi-
ziunii eclesiale, desi sunt si alte aspecte ce tin de aceasta din urma (si care sunt
atent tratate de autor). O altd sectiune importanta a cirtii trateaza viata si opera
lui G. Florovsky (1893-1979), la care conceptia despre Biserica se inscrie in ca-
drul procesului de reintoarcere la ,,metoda Sfintilor Piringi” (liniile directoare au
fost trasate cu ocazia Primului Congres al Facultdtiilor de Teologie Ortodoxa,
Atena, 1936) (p. 197-356). Eclesiologia florovskiani este una riguros hristolo-
gica (Biserica=, Trupul viu al lui Hristos”), comparatia sinteticd a lui Bulgakov
si Florovsky dandu-i posibilitatea autorului si reliefeze atit asemandrile (vezi de
ex. notiunea de sobornost), cit mai ales deosebirile dintre cei doi (p. 357-376).
Valoroasa este si expunerea receptirii gindirii celor doi mari teologi din sec. XX,
deopotrivi in spatiul ortodox si in cel ecumenic (p. 377 s.u.). Cartea beneficiazd
si de un indice de nume.

" Recenzie publicati in Revista Teologici, an XX (2010), nr. 3, p. 221.
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Pr. Lect. Dr. Ioan Mihoc, Morala Predicii de pe Munte si influ-
enta ei asupra gindirii si vietii crestine, Editura Universitatii ,,Luci-
an Blaga”, Sibiu, 2009, 453 p.’

Cadru didactic la Departamentul de Teologie Ortodoxd Didactica din Ca-
ransebes, autorul prezentei teze de doctorat isi dezvoltd ideile pornind de la pre-
misa ci ,nimeni nu ar putea avea pretentia ci a dat o interpretare completd si
definitivd acestei Predici”. Fericitul Augustin a vazut in Predica de pe Munte ,,un
standard perfect pentru viata crestind’, iar autorul cirtii la care ne referim sublinia-
24 ca ea este destinatd tuturor crestinilor — nu in sensul: ,, Traieste astfel si vei deveni
crestin’, ci mai degraba , Triieste astfel pentru ci esti crestin!”

Dupa ce sunt expuse problemele majore ale cercetarii in perspectiva istorica
si sunt demarcate aspecte isagogice (auditoriu, datare, izvoare etc.) si contextul
mesajului Predicii, este analizat minutios continutul acesteia, fiind evidentiate
principalele invigituri morale pe are le prezinta: 1) Sf. Matei atestd valoarea fip-
tuirii crestine; 2) Evanghelia faptelor este o expresie a Legii Harului; 3) Predica
aseazd porunca centrald a jubirii (Regula de Aur) impreuna cu alte porunci ale lui
lisus; 4) Predica de pe Munte este morala pentru ucenici; 5) prin propoviduirea
Apostolilor, ea se adreseazd lumii intregi; 6) Predica sustine implinirea Legii si a
profetilor; 7) Predica formuleazi exigentele intririi in Impéritia cerurilor.

Helmut Schmidt, fost cancelar german, negase vehement relevanta politica
a Predicii de pe Munte. Dimpotriva, autorul - si acesta este marele merit al lucra-
rii sale — subliniaza cu tirie ca: 1) Etica lui lisus este una de contrast, formulati
pe antiteza dintre lumea aceasta si venirea impardgiei lui Dumnezeu; 2) Predica
de pe Munte posedd o permanenta actualitate, inclusiv pentru contextul socio-
religios de astdzi; 3) in fine, poruncile individuale ale Predicii nu sunt ,,probleme
interne” ale Bisericii, ci tind citre o relatie activd a acesteia cu lumea.

Concluzia ultimi trasa este aceea ci Predica de pe Munte constituie nu
doar cea mai frumoasi, convingatoare si Zguduitoare cuvantare; ea este in acelagi
timp si cea mai folositoare dintre toate cuvantirile evanghelice — acum, la fel de
stringent ca i odinioara.

" Recenzie publicatd in Revista Teologicd, an XX (2010), nr. 3, p. 221-222.
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Juliana Schmemann, Cilitoria mea cu pdrintele Alexander,
trad. Maria Bogatean si Virgil Baidoc, Editura Theosis, Oradea,
2010, 141 p.’

lata cd dupa publicarea traducerii jurnalului parintelui A. Schmemann — Bio-
grafia unui destin misionar - jurnalul Pirintelui Alexander Schmemann (1973-1983),
Editura Reintregirea, Alba-Iulia, 2004 — avem bucuria lecturii unei alte emotionan-
te marturii despre viata acestui important teolog si liturgist, semnata de sotia sa,
Juliana. Captivante sunt: nelinistea tulburitoare a tinarului Alexander in a cauta
pe Dumnezeu si a gisi sfintenia, studiile teologice la proaspat infiintatul Institut
»St. Serge” din Paris (unde beneficiazd mai ales de indrumarea lui N. Afanasiev,
C. Kern si A. Kartasov), urmate de activitatea didactica in cadrul aceluiasi Institut,
casatoria si hirotonia in grave conditii socio-economice, divergentele cu grupul ,,so-
fiologic” din jurul lui S. Bulgakov, emigrarea in SUA, la Seminarul ,St. Vladimir”
din New York, alte divergente cu G. Florovsky, care va si pleca la Princeton, si cu
ierarhia rusd a emigratiei in disputa privind independenta de Biserica din Rusia
(incununate de introducerea calendarului gregorian si a limbii engleze in cult),
consolidarea pozitiei Seminarului, in colaborare cu J. Meyendorfl, lucrare ce va
fi continuata de ginerele siu, T. Hopko, si alti colaboratori mai tineri, sau relatia
de prietenie cu un alt disident rus celebru, A. Soljenitin, desi nu manifestata intr-
un acord total. Dincolo de aceste aspecte, ne impresioneaza viata fericitd, in tacit
acord, aldturi de sotie si familie, precum si intensa slujire teologicd — prin scris si
viu grai — si liturgica. Astfel, cititorul va fi poate surprins s constate ,,centralitatea
euharisticd” nu doar din opera Parintelui Schmemann, ci si din viata acestuia: ,,Dar
Liturghia, dimineata devreme, era un timp binecuvéntat petrecut in Tmpérigie.
Pentru el, insemna totul — bucuria naturii, ocazia de a se deserta de grijile zilnice,
sentimentul ci se afli la picioarele Crucii, bucuria supremi a Impirtisirii in altar,
unde isi dorise si ajungi din frageda pruncie si de unde vestea Impiritiea cerurilor,
suferind cel mai mult, dar fiind si cel mai fericit. De ce suferea? Pentru ca acolo
simgea cel mai acut inadecvarea vietii lui, a ceea ce incerca si faca, sd predea, si
propoviduiasci — inadecvare pentru ci Impirigia era acolo unde se afla si el in
timpul Liturghiei, iar Impiritia cerurilor inseamni dragoste, pace si recunostingi”
(p- 120). Pirintele Alexander Schmemann: o pilda pentru clerici si tinerii teologi!

" Recenzie publicatd in Revista Teologicd, an XX (2010), nr. 3, p. 222-223.
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Horia-Roman Patapievici, Ultimul Culianu, Editura Humani-
tas, Bucuresti, 2010, 238 p.’

Aceasti carte se constituie dintr-o serie de studii scrise de-a lungul vremii de
Horia-Roman Patapievici despre viata si opera unuia dintre cei mai importanti
savanti romani din a doua jumitate a sec. XX, Ioan Petru Culianu, discipol al lui
Mircea Eliade si fost profesor la Universititiile din Groningen si Chicago. In cele
patru capitole ale cirtii autorul arata cd: 1) sunt creatori, printre care si LR.C., in
viata cirora intervine la un moment dat o ,,cezurd”, iar din talentati acestia devin
neverosimil de talentati. Mai mult, creatia lor pare sd primeasci dimensiunile unei
chei universale a lumii (mathesis universalis); 2) este descris metoda acestei ,,chei
universale” de intelegere a lumii. Ea este cea care i-a permis lui .P.C. sa identifice
apartenenta la acelasi sistem a unor fenomene cultural-religioase aparent indepar-
tate — mergand de la gnosticism la cathari si pAna la poetii romantici sau filosofii si
biologii secolului XX (p. 48 s.u.); 3) pentru a intelege cum de s-a ajuns in situatia
ca la ,ultimul Culianu” totul si devina ,urgent si trepidant” (p. 29), Patapievici
reface traseul intelectual al acestuia, ajungind la concluzia ci la metoda sa univer-
sali I.P.C. a ajuns pe baza cazului concret al gnozelor dualiste. (Vezi deosebirea
metodologicid dintre scrieri de tinerete si cele de maturitate, ce abordeaz in fapt
aceleasi subiecte: magia, Renagterea, gnosticismul.); 4) ultimul capitol subliniazi
citeva idei directoare in gandirea lui I.P.C. — printre care teza preeminenta religiei
— rezumand concomitent contributia acestuia la stiingele cognitive si religioase.
Certitudinea de final a lui Culianu implicd urmatoarele aspecte: ,,Unitatea mingii
umane’; tot ce e mental se supune modului de operare al ei; toate sunt generate
pe baza unor reguli de optiune binard, pornind de la citeva afirmatii ontologice
elementare; in minte, procesul de generare a sistemelor diverse nu e separabil; ori-
ce proces tinde sd acopere toate consecintele ce sunt compatibile cu posibilitagile
sale de generare (vezi mai ales ,,Arborele gnozei”); orice sistem complet dezvoltat
constituie o ,hartd a mingii” si, in fine, in ultim3 instanga, toate sistemele — religie,
filosofie, stiintd s.a.m.d. — ajung sa coincida in mod necesar (p. 2006).

Aceastd initiativa a ,,ultimului Culianu” de explicare a tuturor fenomenelor
gandirii umane a fost din nefericire brusc curmatd de asasinatul survenit la 21

" Recenzie publicati in Revista Teologicd, an XX (2010), nr. 3, p. 223-224.
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mai 1991. Deceptionat, desi recunoaste grandoarea deopotrivd a maestrului Eli-
ade si a ucenicului Culianu in tentativa de a ,birui lumea” si a realiza ,,in mod
subversiv absolutul” — primul cu indrizneala savantului universale, al doilea cu
strifulgerarea geniului revolutionar —, H.-R. Patapievici nu ezitd si vorbeasca de
un esec al celor doi in cultura roméneasci: ,,Descoperirile lor ar fi putut schimba
din temelii o culturd. Dar dupa disparitia lor nu a urmat nimic. Strapungerile si
ilumindrile prijeluite de creatia lor au ramas, in tarile care le-au dat nastere, lip-
site de orice consecinte. Odati ei plecati, noi am recdzut in intuneric. Bajbaim,

complet lipsiti de geniu” (p. 234-235).
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Cristinel Ioja, Homo Economicus: Iisus Hristos, sensul creatiei
si insuficientele purului biologism, Editura Marineasa, Timisoara,

2010, 335 p.’

O lucrare extrem de actuala, incercind s raspundéd urmitoarei dileme: care
este raportul omului — privit dintr-o perspectivd teologicd — cu lumea? Oare criza
pe care o trdim astazi nu survine oare tocmai din cauzi cd ne-am indeparatat de
Cel Care este ,sensul suprem al creatiei”, adicd deopotriva al omului si cosmo-
sului, lisus Hristos? Capitolele cartii urmaresc sd ofere chiar raspunsul la aceastd
intrebare esentiald pentru fiinta umana.

Capitolul intai analizeazd problematica originii, constitutiei §i scopului
omului, care se releva dintr-o dubla perspectivi: cea a ,,vechiului Adam” si cea a
»noului Adam”. Sunt doua viziuni care, dincolo de esecul sau implinirea omului
— indumnezeirea — ne mai demonstreaza si ci ,,omul si cosmosul cad si se ridica
impreund”. Taina Dumnezeului-om ne aratd cu tirie faptul cd omul se cuvine si
devind din muritor, nemuritor, din trecator, vesnic, din simplu om, dumnezeu
dupa har — cu alte cuvinte, si se dezbrace de ,hainele de piele” (primite dupa
cadere) si sa se imbrace in ,haine de luminad”. Acest sens uman nu exclude, ci
implicd lumea: aceasta se cuvine a fi spiritualizatd, cici vocatia umand nu este alta
decat aceea de a realiza un dialog si o comuniune de iubire cu Dumnezeu-Crea-
torul a toate, in i prin lume.

Capitolul al doilea evidentiaza mutatia produsa o datd cu impunerea ,,me-
todei stiintifice” de observare a omului §i cosmosului — in fapt o de-spiritua-
lizare, o de-materializare §i o mistificare a materiei. Surprinzator este ci omul
post-modern nu mai riméne pur si simplu la obiectivitate; la el are loc o fuziune
intre stiinta cuanticd si panteismul religiilor orientale. Dar aceastd (falsd) mistica,
obtinutd prin indepartarea de perspectiva risiriteand, centrata pe relatia dintre
catafatic i apofatic, rationalitate si taind, persoand si comuniune, nu oferd ,sal-
varea” fiintei umane.

Capitolul al treilea, cel mai ,subtire” in argumentatie, in opinia noastra,
aratd cum liberalismul i neo-liberalismul, marxismul si comunismul, globaliza-
rea si nihilismul, au dus la ,inchiderea periculoasi a omului in fenomenalitate”.

" Recenzie publicatd in Revista Teologicd, an XX (2010), nr. 3, p. 225-226.
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Totusi, intre toate aceste ideologii existd, pe langd punctul comun al departarii de
dimensiunea transcendentd a omului, si diferente esentiale pe care insi autorul
pare ca le scapa din vedere!

Capitolul al patrulea are in centru pe omul zilelor noastre — un homo con-
sumans. Cdutarea hedonistd a implinirii strict prin elemente materiale il imbraci
pe om in mirajul placerii; chiar daci el nu a renuntat la perfectiune, ajunge si se
multumeascid doar cu surogate, destinate exclusiv simgurilor. De fapt, fiinta uma-
na se reduce doar la trup, iar visul paradisic se gregarizeazi, uitindu-se cd orice
ideal pimantesc are ca limitd efemeritatea...

De altfel, capitolul cinci se refera chiar la criza profundi in care se gaseste
omul contemporan. In pofida a ceea ce se afirmi de obicei, actuala crizd nu este
atAt una materiald, economica, sociala sau ecologica, ct una religioasa: sentimentul
naufragiului are drept cauzd indepdrtarea de singura noastri salvare, lisus Hristos.

Capitolul al saselea prezinta alternativa la societatea post-modernd, consu-
mista si globalizatd: Biserica. Promovarea Evangheliei si a valorilor hristice trebuie
sd contra-balanseze teribila ofensivd mediatici publicitar-consumisti, plecindu-se
chiar de la revitalizarea parohiilor. Mesajul evanghelic se poate fructifica nu doar
prin cuvant, ci si prin faptd. Altfel spus, trebuie reaccentuati solidaritatea umang,
dimensiunea comunitari a eclezialitagii.

Ultimul capitol, unul dintre cele mai frumoase ale cartii, opune lui homo
economicus pe homo christianus, VIP-urilor, sfintii. Ca si in Persoana lui Hris-
tos — modelul sfingeniei desavarsite —, sfintii sintetizeazd in viata si lucrarea lor
contemplarea (theoria) si actiunea (praxis), Liturghia si Filantropia. Prin sfingi,
Biserica — viata lui Hristos extinsd in lume — ofera lumii posibilitatea experierii
unei alte vieti si unui alt sens decit cel furnizat de societatea de consum. Intr-
o viziune optimista, autorul isi incheie consideratiile afirmand cu tirie ci ,si
post-modernitatea va avea Sfingii ei!” Tocmai la presiunea lumii, Biserica trebuie
sd-si reaminteascd sensul ei — acela de a mdrturisi iardsi si iarasi cd sensul omului
inseamna mai mult decit bani, bunuri, putere, picere; inseamna comuniune,
iubire, echilibru, pace, dreptate, bucurie.
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Clark Carlton, Adevirul Ortodoxiei fati de Catolicism: ce ar
trebui sd stie fiecare romano-catolic despre Biserica Ortodoxd, tra-
ducere Dragos Disci, editie ingrijita de Protos. Vasile Barzu, Editu-
ra Ecclesiast, Sibiu, 2010, 215 p.’

Autorul acestei cirti face parte din grupul (din ce in ce mai numeros) al
celor trecuti la Ortodoxie; niscut si crescut ca un baptist din Sudul SUA, Carlton
a obtinut dupd convertire un master in teologie la Seminarul ,,St. Vladimir” din
New-York, iar actualmente predi filosofie la Tennesse Technological University.

Lucrarea de fatd se doreste a f o ,cercetare liberd si cinstitd” (p. 8) asupra
deosebirilor dogmatice dintre Bisericile Ortodoxa si romano-catolici. Respin-
gand ,dialogul iubirii” §i anumite incercari de apropiere intre cele doua (cum ar
fi Declaratia de la Balamand), autorul crede ci postularea unei ,,uniri iminente”
intre ortodocsi si catolici este falsa. Cauza? ,Bisericile Ortodoxa si Romano-Ca-
tolica au devenit expresii a doud credinte diferite” (p. 14). Mai exact, mutatiile
socio-culturale si mai ales religioase ce au avut loc in cadrul Catolicismului l-a in-
depirtat de credinta autentica. Consecinta directd: ,Biserica Romani nu este nici
romana si nici catolica” (p. 23). Interesantele argumentatii istorice cu ajutorul
carora autorul isi sustine teza (vezi p. 23-38) sunt apoi dublate de si mai intere-
sante (si clare) expuneri ale principalelor diferente de doctrina dintre Risaritul si
Apusul crestin. In fapt, sunt repuse in discutie: triadologia si Filioque (p. 39-62),
problema modului realizarii mantuirii (indumnezeirea) (p. 63-86), eclesiologia si
primatul papal (p. 87-118), mariologia (p. 119-134).

Amintind de ,Apelul de la Chicago” (1977), cind 46 de lideri evanghelisti
americani s-au intrunit si au czut de acord ci este necesard o recuperare a triirii
traditionale crestine — de altfel, multi dintre acestia s-au si convertit la Ortodo-
xie sau Romano-Catolicism —, autorul doreste sa demonstreze prin aceastd carte
(ca si prin celelalte cirti ale sale) superioritatea si adevirul Bisericii Ortodoxe in
cadrul diversitatii crestine de azi — motiv pentru protestantii nemultumiti de pro-
pria ,traditie” de a o alege pe aceasta. (Vezi in acest sens marturisirea de la p. 150:
»~M-am convertit la Ortodoxie fiindcd am vazut in teologia si viata Bisericii Or-
todoxe o marturie pura a adevarului — adevarul propriei mele fiinte create dupa

" Recenzie publicatd in Revista Teologicd, an XX (2010), nr. 3, p. 226-227.
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chipul lui Dumnezeu”.) Cu toate acestea, nu trebuie crizut cd lucrarea nu poate
trezi si interesul cititorului roman, mai ales in lumea pluralistd de astizi. El are la
indeména o analizd scurtd, dar si clara si pertinentd, a ceea ce are specific Orto-
doxia in raport cu Catolicismul (si nu numai, daci acceptim ideea ci ,Romano-
Catolicismul si Protestantismul sunt cu adevirat doua fete ale aceleiasi monede”,
p- 150). Acest fapt este inlesnit si de intentia editorului roman de a-i pune la
dispozitie trei anexe: Scrisoarea Muntelui Athos cu reflectii asupra ,,Acordului de
la Balamand” (1993) (p. 155-171), Enciclica patriarhilor risariteni din 1848 (p.
173-201) si Tomosul Sinodului ortodox de la Vlaherne (1285) (p. 203-215), care
oferd mai multe date asupra pozitiei ortodoxe despre citeva din temele teologice
amintite (spre exemplu, tomosul de la Vlaherne, redactat de mitr. Grigorie Cipri-
otul, este esential pentru intelegerea ortodoxi a lui Filioque).
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Vigen Guroian, Grddina ca paraboli teologici: meditatii des-
pre gridindrit, cu un epilog filocalic despre Gridina sufletului con-
templativ, traducere si postfati: diac. Ioan I. Ici jr., Editura Deisis,
Sibiu, 2011, 191p.’

Cartea Facerii relateazi ci Dumnezeu-Creatorul ne-a daruit posibilitatea
comuniunii vesnice cu El intr-o gradind, iar respingerea acestei vieti de armonie
si bunistare prin ciderea protopirintilor in pacat a coincis cu izgonirea omului
din gradina Raiului. Nu intdmplator autorul, Vigen Guroian, in prima parte (p.
7-110) a acestei mici, dar minunate carti se opreste asupra gradinii ca parabold
teologica. Pe firul anului liturgic al Bisericii, el porneste de la propria experientd
cu gradindritul pentru a demonstra, intr-un limbaj simbolic, inedita tezi: ,gradi-
naritul e mai aproape de dumnezeire decit teologia” (p. 17)! Urmeaza captivante
descrieri ale gradinii de-a lungul anotimpurilor unui an, parcurs care, dupa cum
se aratd in Postfatd, este pus in paralel cu drumul parcurs de crestin ,,de la asceza
Postului Mare si roadele Cincizecimii, trecAnd prin lumina de august a Schimba-
rii la Fatd si Adormirea Maicii Domnului, in gradina pecetluita cu semnul Crucii
indltate in septembrie si iarna in care se ascunde Nagsterea Domnului si tineregea
unui nou an” (p. 177). Mai mult ca sigur, sursa de inspiratie a fost povestirea scri-
si de Oscar Wilde, ,,Uriasul care se iubea doar pe sine” (7he Selfish Giant), care,
de altfel, si este evocata in finalul reflectiilor sale de autor (p. 107-110).

A doua parte a cartii (p. 113-167) oferd un text anonim din sec. XI-XIII,
editat in anul 1960 de Margaret H. Thomson. Cu elemente de descriere botani-
co-medicald, acesta oferd o interpretare simbolica a celor doudsprezece plante ale
gradinii contemplative, printre care laméiul (,neprihinirea”), crinul (,neagoni-
seala”), smochinul (,blindetea”), vita-de-vie (,veselia duhovniceascd”), piersicul
(,moderatia”) s.a.m.d. Ele sunt precedate de o interpretare a elementelor speci-
fice gradinii — pamantul (,credinta”), apa (,cuvantul tainic al Duhului”), soarele
(,Hristos”), gradinarul (,mintea sirguincioasd”) etc. —, pentru ca in final sa fie
evocate, ca etape ale vietii spirituale, anotimpurile, armonia virtutilor, similard
melodiei frunzelor, si A Doua Venire a Mantuitorului lisus Hristos — Gradinarul
divin — in griddina Sa.

" Recenzie publicati in Revista Teologici, an XXI (2011), nr. 3, p. 212-213.
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Cele doud parti se impletesc fericit, motiv pentru care salutam initiativa
editorului. Incheiem prin a aminti indemnul lui V. Guroian, unul dintre cei mai
reprezentativi teologi ortodocsi in domeniul Teologiei Morale: ,Sa fim deci gra-
dinari si sa ne invitam copiii sa fie si ei astfel” (p. 29)!
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Vladimir Jankélévitch, Curs de filosofie morald, traducere de
Adrian Serban, Ed. Polirom, Iasi, 2011, 236 p.’

Profesor la Sorbona din 1951 si pani in 1979, filosoful francez de origine
iudaica Vladimir Jankélévitch (1903-1985) — in continuare V.J. — a fost unul din-
tre gAnditorii secolului XX care a mers pina la granitele cunoasterii, marturisind
in acest sens: ,Am tendinta si ma plasez la marginea lucrurilor”. Tmpotriva de-
rapajelor si orbirii produse de ideologiile contemporane, el a refuzat ,,adevirurile
aproximative” si s-a numadrat printre oamenii pe care i-a si liudat — cei formati in
»arta si metoda de a gindi de unii singuri”.

Prezentul curs de filosofie morald — cici, dupd cum mai adauga editoarea
franceza, Francoise Schwab, V.J. nu a ezitat si predea morald intr-o vreme cAnd
era la modai sa o persiflezi (p. 5) — a fost tinut nu la Sorbona, ci la Universitatea
Libera din Bruxelles in 1962, fiind retranscris de o studenti. Avem de-a face cu
doud mari parti ale cursului, dintre care prima debuteazi cu reducerea eticii la
esteticd. Idealul grec de kalokagatos promova identitatea intre frumos si bine,
dar in decursul istoriei filosofiei aceastd identitate a fost in cele din urma respin-
sa: esteticul este sinonim cu materialul, fizicul, eticul valorifica invizibilul, adica
intentia si bundvointa (p. 15); in viata estetica subiectul nu este angajat, in viata
morald, din contrd, nu se face distinctie intre subiect si agent (p. 17); regula
fundamentali a artei pare a fi hedonismul, in timp ce a moralei dolorismul (p.
18); opera de artd cunoaste etape progresive, graduale, in viata morald nu existd
progres — ea pretinde o convertire, o mutatie brusci si totala (p. 18-19); in fine,
dacd domeniul estetic este imperiul comandamentelor ipotetice (talentul nu poa-
te fi pretins nimanui), domeniul etic este imperiul regulii imperative, absolute:
calitagile sunt pretinse tuturor (semnificativa este expresia lui Seneca, ,,vointa nu
se invatd”, fiind inerenta naturii umane, p. 19). In concluzie, desi existd o punte
intre viata esteticd si viata morala, cele doud nu coincid (p. 20).

Urmitorul subcapitol trateazd raporturile dintre viata morald si viata reli-
gioasd. Ambele au ,pretentii imperialiste” — vrind si domine toate activititile
omului — i, din pacate, nu coincid, cici existd multi oameni pentru care respec-
tarea ceremoniilor religioase nu are rezonanti profundi in viata launtrica ( vezi

" Recenzie publicati in Revista Teologici, an XXI (2011), nr. 3, p. 215-218.
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caracterizarea pe care le-o face Kirkegaard ,crestinilor de duminicd dimineata”,
p. 21). In plus, existenta atit de multor religii sporeste dificultatea raportului cu
morala; pe de altd parte, poate fi totusi gasitd o trasiturd comund — notiunea de
Slegiturd™: ,religie” provine de la verbul /igare = a lega, iar constiinta morali e
obligata ( de la verbul 0b-/igare). Si punem insi in paralel deosebirile i similitu-
dinile dintre religie si morali: in domeniul moral, obligatia e datd in prealabil,
pe cand in domeniul religios, ea e datd ulterior si decurge din ideea de Dum-
nezeu (p. 23); raporturile cu legea morald sunt impersonale, abstracte, in timp
ce raporturile religioase imbratiseaza si viata afectivd a omului, pathos—ul uman
(legea morala nu este niciodata o a doua persoana ca Dumnezeu, p. 26-27); viata
morala are un caracter difuz, pe cind viata religioasi e incadratd intr-un aparat
institutional ce tine de anumite coordonate spatiale, temporale sau de anumite
acte ecleziastice esentiale (toate acestea fac ca raporturile dintre Dumnezeu si om
sd fie intermitente, existind asadar anumite spatii si momente privilegiate, p.
28-29). In ceea ce priveste similitudinile, trebuiesc amintite doui aspecte: supra-
punerea religiei peste imperativele etice si preocuparea comuna fatd de destinul
omului. Insi chiar si aici regdsim anumite nuante: primul aspect vizeazd ceea
ce Fenelon numea ,mercenariatul religiei”, adici acel pariu al lui Pascal in care
respectarea prevederilor morale urmarea doar scopuri utilitare; al doilea aspect
vizeaza sfarsitul omului: in viata religioasd, omul e angajat pani la moartea sa in-
clusiv (exemplu concludent: martiriul), pe cAnd in viata morald omul este privit
exclusiv pAnd la moartea sa (p. 31).

Raporturile dintre etica si psihologie au la baza premisa ca cea din urma
reprezintd fundamentul vietii etice. Verbul fundamental al moralei este ,a vrea”,
pe cand cel al psihologiei ,,a fi”. Totusi, V.J. atrage atentia ca este posibil ca prin
vointd si transformam fiinga. Astfel, cAnd Nietzsche declara: ,Devino ceea ce esti
I”, el atingea dubla dimensiune, substantialistd si creativista, a fiintei (p. 34). Este
o relatie ambigua care ne duce cu gandul la sintagma ,Nu stiu cine sunt, nu sunt
cine stiu” (Angelus Silesius) si din care V.]. extrage totusi cAteva principii: 1) fiinta
depinde de ceea ce face, libertatea avind un caracter dinamic, 2) fiinta nu se opune
in mod absolut vointei, intre cele doua exista devenirea (p. 38-39). ,Notiunea de
viatd morald este asadar ambigud: comparatd cu viata esteticd, viata morald este
continud; comparatd cu viata psihologica, viata morali este discontinud” (p. 41).

Urmitorul subcapitol detaliaza ideea citatului cu care se incheie paragra-
ful anterior. Nu insistim asupra acestei argumentatii, ci trecem la subiectul
subcapitolului ce vizeazd raporturile dintre viata morald si datul psiho-biologic.
Un aspect foarte interesant priveste ingelegerea indemnului epicurian Carpe
diem! Este un dicton de mare actualitate in societatea consumisti de astizi,
dar care are un sens mai profund decit cel care i se atribuie in mod obisnuit.
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»Placerea nu este deci un dat, ci o exigenta, ea pretinde si fie savurata” (p. 50).
Orice fapt uman este triit calitativ si poate spori sau diminua calitatea vietii
noastre morale. Drept consecinta, fericirea are un caracter difuz, nu punctual;
ea constituie un anumit climat, o atmosferd generald a vietii, un anume mod
de a fi ce inglobeaza toate experientele vietii. Marea problema pentru om este
cum face sa coincidi clipa cu intervalul (vezi notiunea stoici de phronesis, adica
a stdpani arta de a trdi). Dacd morala ne cere sa respingem anumite placeri, ne
cere acest lucru nu pentru faptul cd acestea sunt placeri, ci pentru ca sunt su-
perficiale sau false (p. 63). Paradoxul face ca morala si ceari o ,interdictie con-
ditionatd”: intre viciu i virtute nu existd atat diferentd metafizica, cat diferentd
de grad, de scalare a masurii juste (una pacatuind prin lipsd, cealalta prin exces,
de unde reiese ci masura justd este mai degraba calitativd decit cantitativa, p.
66-67). Masura justa ne face reticenti fatd de criticismul lui Kant, care nu ad-
mitea nici o plicere si condamna chiar si complacerea in a resimti plicerea, si
hedonismul naiv, care accepta viata de placeri fird si pund in vreun fel proble-
ma principiului insusi al placerii (p. 72). Alegerea pe care o are de ficut omul
este determinatd de citeva principii: timpul, plenitudinea si constiinta. Cele
trei principii se regasesc in regula urmitoare: omul vrea mereu mai mult decit
voia inainte (p. 86). Este o auto-afirmare a fiintei umane care, pe de o parte,
determind toate actiunile lui homo ethicus, si care, pe de altd parte, poseda atit
aspecte pozitive, cit si negative. Referitor la aspectul pozitiv, intreaga viatd a
omului isi trage seva din aceasta vointd suprema a sa — fiind deci nevoie de un
minimum de egoism in altruism (p. 84); referitor la aspectul negativ, el este
detaliat in subcapitolul care incheie prima parte, ,Morala datoriei in care datul
este considerat un obstacol” (p. 91 s.u.). Aici este numit principalul obstacol
in afirmarea neingradita a fiingei umane: corpul uman. El este ,,0 materie pri-
vilegiatd care nu e nici gratuita, nici contigenta, ci e conditia indispensabild a
vietii noastre” (p. 100). In special in anumite stiri anormale, cum ar fi un caz
de boali, noi resimgim trupul ca un obstacol. In acele situatii limita, intelegem
adevirata noastrd conditie inaintea lui Dumnezeu, dar si faptul cd nu ego-ul
in sine se opune vietii morale, ci vointa ego-ului, asa numita filautie (egoism),
satisfactia pe care ne-o di migulirea acestui eu (amorul propriu) (p. 102). In
continuare autorul exemplifica pozitivitatea pe care o dobandeste trupul in trei
cazuri specifice: lasitatea, laicomia si vanitatea (p. 107-111). Totul culmineazi
cu contraponderea vointei bune in rautate. Aceasta, care se exercita cu titlu
pur gratuit, e o vointd de a-l distruge pe celalalt, chiar si actionind in propriul
detriment: ,omul rdu ajunge si-1 urasca pe celalalt intr-un mod dezinteresat,
pentru plicerea de a uri, fira sd existe pentru acest comportament vreo explica-
tie ereditara, sau psihanalitica, sau fiziologica” (p. 110).
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Partea a doua a cursului presupunea studierea realitdtii prin raportare la
viitor (actiunea urmeazi si fie ficutd), la trecut (actiunea este ficuta) si la pre-
zent (actiunea se face). Autorul nu a reusit insa sa trateze decat primele doud
aspecte. Prin raportare la viitor, actiunea morald implica speranta. Viitorul de-
vine astfel un timp privilegiat si posedd o valoare morala nu pentru ci e viitor,
ci pentru ci e moral (p. 118). Viitorul este o vocatie care, in chip paradoxal,
trimite la trecut (vezi p. 121: ,viitorul extrem trimite la trecutul extrem si ...,
invers, trecutul extrem trimite la viitorul extrem”). De ce? Fiindca ,,orice acti-
une morald pretinde, pentru a se realiza, pe de o parte, posibilitatea de a retine
lectiile trecutului care constituie experienta si, pe de alta parte, posibilitatea de
a prevedea viitorul” (p. 122). In acelasi timp insi, V.J. atrage atentia ci timpul
actiunii prin excelentd este dincoace de viitorul extrem si dincolo de trecutul
extrem: este viitorul imediat (p. 127). De retinut sunt si cele doua moduri de a
ne comporta faga de viitor: 1) fie a lisa timpul si vind spre noi intr-o atitudine
pasivd, fie 2) a ,ajuta’ timpul, mergind in intimpinarea lui prin actul moral
(aici V.]. scrie: ,Este evident ca omul nu poate si accelereze scurgerea timpului,
caci timpul nu poate fi comprimat, dar are puterea si libertatea de a schimba in-
fatisarea viitorului gratie vointei sale”, p. 128). Atitudinea corectd, cea morala,
comporti o urma de speranta, implica cooperarea omului cu destinul sdu. Ast-
fel se naste o anumitd orientare data vietii, un angajament fatd de viitor, cici,
datoria trebuie reficuta la nesfarsit, ,ce e ficut rimane perpetuu de reficut”
(p. 130-131). Nu trebuie deci sd ne mire indemnul evanghelic de a fi mereu
pregatiti sa murim: nestiind data mortii noastre, vigilenta noastri trebuie si fie
indreptatd citre intreaga existentd; ,,cu alte cuvinte, nu trebuie si fim la remor-
ca circumstantelor, ci trebuie sd le prevenim, si le precedam” (p.142). Aceastd
atitudine implica in mod absolut necesar curajul, iar V.J. prezinti aceastd virtu-
te — conditia realizarii tuturor celorlalte virtuti — in cateva pagini memorabile
(vezi p. 150-153).

Ultimul capitol al lucririi expune gradual diverse atitudini ale omului fata
de trecut: conservarea trecutului, complacerea in trecut, reconstructia trecutului
si regretul fagd de un trecut ai cirui autori suntem (remusgcarea). Rand pe rind
sunt demascate riscurile primelor doua atitudini si sunt valorificate elementele
ce tin de ultimele doui atitudini. Incheindu-si cursul pe un ton optimist, V.J.
reclama necesitatea ca trecutul si fie futurizat (p. 161). Omul e moral in masura
in care are cultul trecutului, ceea ce implica in mod necesar si regretul moral: ,in
deznidejdea remuscirii, gdsim speranta caingei” (p. 163). De unde cuvintele pli-
ne de fortd din final: , Triumful dreptigii va fi triumful sperantei. Mai mult chiar
decat fidelitatea fatd de trecut, speranta e un mod etic de a trai ceea ce nu este,
triind viitorul ca pe un prezent” (p. 164).
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Pentru cei care au parcurs opera lui V.J. (biografia completd a operelor sale
regasindu-se in acest volum la p. 233-235) in limba roména', poate fi dezama-
gitoare parcurgerea cartii pe care o recenzam aici. Intr-adevar, lipseste aici stra-
lucirea stilului din capodoperele scrise de V.J. Avem de-a face cu un stil foarte
didactic, presdrat si cu anumite repetitii (vezi de exemplu p. 43 si 81, p. 17 si
135, p. 19 si 111), explicabile prin faptul ci textul nu a fost nici revazut, nici
corectat de autor. Pe de alta parte, tocmai acest stil didactic face ca problemele
tratate sd fie usor de retinut; este un aspect facilitat si de argumentatia clari si
sistematicd a lui V.J. Evaluat din punctul de vedere al teologiei morale ortodoxe,
cursul prezinta si anumite afirmatii cu care nu suntem de acord (in special in ceea
ce priveste raportul dintre morali si religie). Recomandim totusi acest curs ca o
buni introducere in problemele morale, atat de ingrate in societatea noastrd, ca
si o initiere in istoria filosofiei morale, tindnd cont de numeroasele trimiteri la
mari ginditori ai umanitigii, precum si la opera lui V.J. insusi (de ajutor este si
capitolul de la p. 165-232, in care se face trimitere la referintele operelor lui V.J.
citate in aceasti lucrare).

! Ironia, trad. rom. F. Dragan si V. Fanache, Ed. Dacia, Cluj-Napoca, 1994; Pur si impur, trad rom.
E.-B. Steiciuc, Ed. Nemira, Bucuresti, 2001; Tratat despre moarte, trad. rom. 1. Gyurcsik si M. Gyurcsik,
Ed. Amarcord, Timisoara, 2000; [reversibilul si nostalgia, trad. rom. V. Tonoiu, Ed. Univers Enciclopedic,
Bucuresti, 1998; lertarea, trad. rom. L. Zoicas, Ed. Polirom, lasi, 1998; Paradoxul moralei, trad. rom. J. Ianosi,
Ed. Echinox, Cluj-Napoca, 1997; Sa iertam?, trad. rom. J. lanosi, Ed. Biblioteca Apostrof, Cluj-Napoca, 1998.
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Pr. Dr. Vasile Vlad, Asumarea (post)ymodernititii. Perspectivi
teologicd asupra istoriei, Editura Universitatii ,,Aurel Vlaicu”, Arad,
2010, 313 p.’

Postmodernitatea — subliniaza autorul acestei cirti — are avea in vedere acea
conditie umana, existentiald si sociala, ce se desfisoara pe urmitoarele coordo-
nate: centralizarea si globalizarea informatiei si comunicatiei, tranzitia de la carte
la imaginea televizatd si cea a existentei virtuale prin computer, stabilirea de noi
relatii intre barbati si femei (cu tot ceea ce propune si presupune feminismul),
tensiunea intre diversele forme de globalism si intre identitdtile culturale locale,
noul raport al omului cu sine, mijlocit de autoanaliza (psihanaliza), relativizarea
tuturor valorilor (respingerea traditiei), abordarea ludici, parodica, a istoriei (ce e
recent e cel mai bun), religiozitate tipic postmoderna (in special de tip sincretist)
etc. Paradoxul face sd traiim intr-un ,sat planetar” (Marshall McLuhan) ce tinde
din ce in ce mai mult si uniformizeze: vestimentatia, programele tv, filmele, ba-
utura, sunt doar cateva exemple. Principala consecintd consta in pierderea iden-
titdtii proprii, intr-o ,instabilitate” aflatd in evidentd contradictie cu stabilitatea
existentei de tip traditional, marcatd de certitudini si mai ales de prezenta vie a
unui Dumnezeu personal, proniator, cu care ﬁin;a umand se simtea in comuni-
une. Pierderea acestui sentiment a fost proclamatd paradigmatic de strigatul lui
Fr. Nietzsche, ,Dumnezeu a murit”. Consecinta: mesajul postmodern a ajuns si
fie unul al destructuralizarii de sisteme filosofice, teologice sau etice — totul avand
in ultimd instanta la baza respingerea transcendentei divine. Totul trebuie si este
negat, iar nihilismul apare drept unic fundament posibil.

Este un merit absolut evident al acestei lucriri modul in care pune in paralel
cele doud conceptii antagonice despre lume — cea traditional-ortodoxa si cea post-
moderna. Prima conceptie are ca premiza lumea ca si creatie a lui Dumnezeu, adi-
cd avand un sens si o finalitate, invierea. Privitd din perspectiva acestei ,,finalitdti
fericite”, lumea isi relevd adevirata dimensiune: de semn al ingelepciunii si slavei
dumnezeiesti, mijloc de realizare a intercomuniunii dintre Creator si om, cel din
urma fiind microcosmos si mediator al relatiei Dumnezeu — cosmos (iar caderea
in pacat nu a impiedicat definitiv exercitarea slujirii unificatoare a omului de ,inel

" Recenzie publicati in Revista Teologici, an XXI (2011), nr. 3, p. 223-225.
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al creatiei”, cici consecintele tragice ale picatului au fost inliturate prin Intruparea
Fiului lui Dumnezeu si opera Sa rascumparitoare si indumnezeitoare).

Cea de-a doua conceptie despre lume si om este cea moderna i postmo-
derni. Ea a fost initiatd de proiectul iluminist si are ca principale caracteristici
individualismul, promovarea lumii ca realitate autonoma, renuntarea la Traditie,
renuntarea si chiar condamnarea formelor cultice si a religiilor ,traditionale”,
ceea ce are ca o consecinta directd sincretismul si relativizarea deosebirilor dintre
crestinism si alte religii. Avind ca optiuni fundamentale naturalismul si indivi-
dualismul, iar ca temeiuri ragionalismul, stiinta si progresul, (post)modernitatea
cunoaste doud fenomene dominante pentru lumea de astizi: secularizarea — ana-
lizatd in amdnunt de Par. Prof. Vlad, in peste 100 de pagini — si globalizarea.

Dupi ce prezintd posibila definire a postmodernitatii ca ,explicatie criticd a
modernitatii cu sine insisi”, cartea se incheie cu, poate, cel mai incitat capitol: o
incercare de dialog intre cele doua conceptii despre om si lume expuse pe scurt
mai sus. Paradoxul face ca nihilismul total sa se dovedeasca ,,cu mult mai benign
si mai constructiv decat ideologiile care au dus la razboaie si dictaturi” (p. 277)!
Astfel, postmodernitatea si fenomenele ei de manifestare prezinta nu doar aspecte
negative, ci, oricAt ar parea de surprinzitor, si pozitive (si aceasta este una din
caracteristicile originale ale analizei autorului, deosebita de cea a altor lucrari si
studii scrise din perspectivi ortodoxd, care au accentuat doar divergentele dintre
Ortodoxie si postmodernitate). ,,Postmodernismul se descoperd a fi acel demers
ce vrea si delegitimize totul, si derealizeze pana si realul, dar numai pentru a gisi
incd (s.a.) si mai profund realul” (p. 278). Pe urmele consideratiilor filosofului
grec Chr. Yannaras, sunt puse in paralel scrierile areopagitice si cele ale nihilis-
mului modern si se trage concluzia ca ,nihilismul teologic” rasiritean se intdlneste
si totodatd se desparte de cel nietzschean si postmodern (p. 289). Superioritatea
apofatismului Paringilor rasiriteni provine din aceea ca respinge ,atit rusticis-
mul unei credinte vecine cu idolatria, cat si cunoasterea speculativa cu pretentii
exhaustive” (p. 287). Concluzia finala pe care o trage autorul acestei provocative
carti este aceasta: ,Asumarea modernititii si a postmodernitaii de catre Bisericd
trebuie inteleasa si pe linia rascumparirii vinii ecleziale fatd de propriile ei greseli
din istorie. Iar modernitatea si postmodernitatea, la rindul lor, nu mai putin
vinovate de intoleranta si totalitarism fata de crestinatate, vor trebui sa accepte
cd problematica existentei nu poate fi redusi la economie, la social si la politic si
ci ea trebuie deopotriva consideratd in dimensiunea ei morali si religioasd, si ci
Dumnezeu nu e nici dusmanul si nici concurentul omului si al istoriei. In Hristos
lumea ... poate descoperi ci Dumnezeu Insusi este uman, iar omul poate deveni,
fira nicio diluare de identitate, dumnezeu dupa har” (p. 293).
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Assaad E. Kattan, Fadi A. Georgi (eds.), Thinking Modernity,
Towards Reconfiguration of the Relationship between Orthodox The-

ology and Modern Culture, (Balamand Theological Conferences 1),
Daccache Printing House, Amchit, 2010, 230 p."

Confruntarea Bisericii Ortodoxe cu modernitatea este implicatd in dimen-
siunea universald a celei dintdi. Ortodoxia reprezintd mult mai mult decit un
ofenomen risaritean”. Astazi, regisim o diversitate a experientei ortodoxe: di-
aspora, dri majoritar ortodoxe, tiri cu comunitdti crestine mixte si tdri in care
credinta ortodoxa este minoritard. Indiferent de mediu insa, este un fenomen
global faptul ci Ortodoxia este influengati de lumea moderna. In fapt, se poate
vorbi chiar de o traditie a dialogului unor ganditori crestini cu realitagile moder-
nitagii apusene. Acesta a fost cazul lui Dostoievski, Soloviov, Bulgakov, Berdiaev
si Evdokimov. Provocarea a survenit datorita celor trei factori principali ai mo-
dernitatii: 1) centralitatea si proeminenta ratiunii umane, impreund cu credinta
in progresul infinit bazat pe ratiune; 2) centralitatea subiectului uman si 3) pro-
movarea democratiei ca un sistem politic in care individul ia decizii in acord cu
sensul ,,rezonabil” al bunistirii sociale.

O provocare si mai puternici pentru ortodoxie e datoratd ,,prapastiei” care
a aparut deja si care se adinceste neincetat intre modernitate si gandirea post-
moderna. Teologia ortodoxa a incercat si fie actuald si sd raspunda la aceste pro-
vociri ale contemporaneititii prin dezvoltarea sau regindirea unui mare numar
de concepte si idei teologice; sunt demne de amintit aici cAteva linii directoare:
personalismul (Zizioulas), libertatea (Yannaras), hermeneutica (Breck, Styliano-
poulos), trupul uman (Clément), hirotonia femeilor (Behr-Sigel, Ware), dialogul
interreligios (Khodr, Yannoulatos). Alte publicatii mai recente (Clapsis, Kalaitzi-
dis) au mai aratat ca problema modernititii nu a incetat niciodatd sa-i impinga
pe ganditorii ortodocsi la 0 adanci reflectie teologica. Nu este mai putin adevarat
cd anumite provocari survin si din interiorul Ortodoxiei insisi; spre exemplu,
dupa colapsul blocului comunist, a apdrut un soi de ,,neo-nagionalism” ortodox.

Acesta este cadrul care a determinat aparitia volumului de fagi. In prefata
lui (p. 5-10), editorii nu doar traseaza liniile cultural-religioase amintite mai

" Recenzie publicati in Revista Teologici, an XXI (2011), nr. 4, p. 322-324.
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sus, ci recunosc si necesitatea unei analize mai profunde a raportului dintre
teologia ortodoxa si cultura modernd. Aceastd analizd poate depasi judecati-
le eronate si generalizirile simpliste, lucru demonstrat si in cele treisprezece
studii i articole reunite in acest volum. Ele sunt referate sustinute in cadrul
Simpozionului Internagional Ortodox ce a avut loc, cu participare ecumenici,
la Minastirea Doamnei Noastre din Balamand (Liban), patronata de Prea Feri-
citul Ignatie al IV-lea (Hazim), Patriarhul Ortodox al Antiohiei si al Tntregului
Rasarit. Simpozionul ,,Gindind modernitatea” a fost organizat de Institutul de
Teologie ,,Sf. Ioan Damaschin” — Universitatea din Balamand (Liban), Catedra
de Teologie Ortodoxa a Universitdtii din Miinster (Germania) si Mindstirea
Patriarhald Balamand.

lata care sunt titlurile si autorii contributiilor aduse la simpozion si care se
regdsesc in acest volum:

Primul studiu ii apartine profesoarei de Istoria Bisericii Rasiritene Primare de
la Universitatea din Joensuu (Finlanda), Merja Merras, si poarta titlul ,,Noi intdlnim
modernitatea cu intrebari fira raspuns? Cateva reflectii hermeneutice” (p. 11-19).

Cunoscutul profesor de Patristica de la Seminarul Teologic ,,St. Vladimir”
din New York, John Behr, este autorul celui de-al doilea studiu: ,,Reintoarcerea
la Primul Principiu. Articularea teologiei ortodoxe in context post-modern” (p.
21-35).

Al treilea studiu se intituleazd ,De la creatia zeo-logica la creatia artistica.
Prolegomene la dialogul intre teologie si literatura modernd” (p. 37-77) si este
semnat de Pantelis Kalaitzidis, directorul Academiei de Studii Teologice de la
Volos (Grecia).

Cel de-al patrulea studiu ii apartine lui Job Getcha, profesor de Istoria Bise-
ricii la Institutul Teologic ,,St. Serge”, Paris. Aici este tratatd relatia dintre ,, Tradi-
tia liturgicd bizantind si modernitate” (p. 79-91).

Membru al Academiei de Stiinte din Moscova, Sergey Horujy, analizeazi
»~Hermeneutica trupului uman in acord cu antropologia isihastd” (p. 93-103).

Al saselea studiu poartd incitantul titlu ,,Preotia cosmici si animalul uman.
Vorbind despre om si lumea naturald in epoca stiingific” (p. 105-131), fiind
semnat de Elizabeth Theokritoff, specializati in teologie liturgici la Institutul de
Studii Crestin-Ortodoxe de la Cambridge.

Urmitorul studiu ii apargine lui Athanassios Papathanasiou, editorul revistei
teologice grecesti Synaxis. El poarta titlul ,,Un orfan sau o mireasa? Sinele uman,
identitatile colective si convertirea. O perspectivd ortodoxa” (p. 133-153).

Studiul al optulea trateazi , Estetica sofiologiei” (p. 155-163) si este semnat
de Marcud Plested, specializat in Teologie Patristica si director al Institutului de
Studii Crestin-Ortodoxe de la Cambridge.
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Unul dintre editorii volumului, Assaad Elias Kattan, profesor la Universita-
tea din Miinster (Germania), se preocupi in studiul sau de iconografie: ,Icoana
Bizantind, un pod intre teologie si cultura moderni?” (p. 165-177).

Emmanuel Clapsis, profesor de Teologie Dogmatici la Institutul grec ,,Holly
Cross” din Brookline, M.A., este autorul celui de-al zecelea studiu: ,Duhul Sfint
in viata lumii. Tensiunea dintre particular si universal” (p. 179-199).

Printre autorii reuniti in volumul de fata, se giseste si unul de origine ro-
ména: Daniel Munteanu, care este specializat in Teologie Sistematica si activeazd
la Universitatea Otto-Friedrich din Bamberg (Germania). El a redactat studiul
»Cultura iubirii §i hermeneutica adevarului. Relevanta antropologiei ecumenice
pentru o societate pluralist” (p. 201-211).

Georges Massouh, profesor de Studii Islamice la Institutul de Teologie ,,Sf.
Ioan Damaschin” si director al Centrului de studii crestin-islamice de la Univer-
sitatea din Balamand, abordeaza dintr-o perspectivi antiohiana dialogul dintre
religii ca aport la modernitate (vezi p. 213-217).

Ultimul studiu , ,Vedere ecumenicd” (p. 219-225), este semnat de Gaby
Hachem, profesor de Ecumenism la Universitatea ,Duhul Sfant”, Kaslik (Liban).

In incheiere mentionim ci avem de-a face cu o lucrare ce oferi o buni per-
spectiva a directiilor teologice moderne in Biserica Ortodoxa, cu referire directd
la multe probleme de mare actualitate. Astfel se probeaza inci o datd nivelul
teologic inalt in care isi desfisoara activitatea Institutul Teologic ,,Sf. Ioan Da-
maschin” din cadrul Universititii din Balamand. De asemenea, in urma lecturii
cartii, cititorul primeste o serioasd baza pentru a (re)gandi modernitatea dintr-o
perspectiva crestin-ortodoxa. Este un motiv serios pentru ca sirul conferintelor
teologice organizate la Balamand si fie continuat si pe viitor.
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Joseph Ratzinger, Gesammelte Schriften, Band 1: Volk und Haus
Gottes in Augustins Lebre von der Kirche. Die Dissertation und we-

itere Studien zu Augustinus und zur Theologie der Kirchenviiter,
Herder, Freiburg-Basel-Wien, 2011, 792p."

Daca in cazul papei loan Paul al II-lea am avut de-a face cu o personalitate
a Bisericii Romano-Catolice inzestratd cu carismd si pasiune, in cazul actualului
papd, Benedict al XVI-lea, avem de-a face cu un teolog inzestrat cu soliditatea si
logica omului de stiinga riguros. (Detalii despre personalitatea actualului papa ga-
sim in Peter Seewald, Benedict al XVI-lea: Un portret vizut de aproape, trad. losif
Agiurgioaei, Sapientia, lasi, 2009. O lista bibliografica, ce cuprinde scrierile pAna
la alegerea lui Joseph Ratzinger ca papa, se gaseste in Joseph Ratzinger/Papst Be-
nedike XV1., Das Werk. Bibliographisches Hilfsmittel zur Erschliesung des literaris-
ch-theologischen Werkes von Joseph Ratzinger bis zur Papst-wahl, Augsburg, 2009.)
Chiar inainte de a f1 ales papd, Joseph Ratzinger era cunoscut pentru teologia sa
si lupta dusa de el — in special dupa alegerea sa ca prefect al ,,Congregatiei pentru
Doctrina Credintei” — pentru salvarea doctrinei si moralei romano-catolice, in
fata provocarilor modernitagii.

Celebra editurd germana Herder si-a propus editarea si publicarea Operelor
Complete ale lui J. Ratzinger in 16 volume. Primele doud volume din seria de
Opere Complete, cuprind lucririle academice ale lui Joseph Ratzinger: disertatia
sa despre ingelegerea Bisericii la Augustin, respectiv lucrarea de abilitare despre te-
ologia istoriei si intelegerea Revelatiei la Bonaventura (in plus, cele doua volume
mai contin si alte studii si texte privitoare la Augustin si Bonaventura). Volumul
3 are ca punct de plecare prelegerea inaugurala, ,Dumnezeul credintei si Dumne-
zeul filosofilor”, rostitd de profesorul Ratzinger la Bonn in 1959, pentru a reuni
apoi si alte scrieri ce au ca tema raportul fides et ratio. Volumul al 4-lea cuprinde
scrierea ,Introducere in crestinism” (1968), urmata de alte texte privitoare la cre-
dinga, Botez, convertire, existenta crestind, etc. Volumul 5 reuneste texte teologi-
ce despre invagitura despre creatie, antropologie, creatie si mariologie. Volumul
6 cuprinde monografia ,lisus din Nazaret” (2007) si alte studii de hristologie.
Volumele 7 si 8 au ca subiect eclesiologia, o temd centrald in gindirea lui Joseph

" Recenzie publicati in Revista Teologici, an XXI (2011), nr. 4, p. 324-326.
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Ratzinger. Daca volumul 7 se referd la texte privitoare la Conciliul II Vatican,
volumul 8 cuprinde texte eclesiologice in special in relatia cu ecumenismul. La
intrepatrunderea dintre teologia fundamentala si dogmatici se situeaza volumul
9; aici regasim scrieri de hermeneutica, analizind raportul dintre Revelatie, Tra-
ditie, Scriptura si ierarhie sacramentald. Volumul 10 reediteazd singurul manual
dogmatico-teologic publicat de profesorul Ratzinger — ,Eshatologia” (1977), du-
blat de alte studii si texte avind temele speranta, moartea, invierea sau viata ves-
nicd. Volumul 11 publici , Teologia Liturghiei”, care demonstreaza aplecarea spre
operele Sfintilor Parinti, iar volumul 12 reuneste scrieri eclesiologice i sacramen-
tale, impreuna cu alte scrieri referitoare la slujirea liturgico-spirituald. Volumul
13 cuprinde multele interviuri acordate de Ratzinger, inclusiv cele trei volume
de dialoguri purtate cu Vittorio Messori in 1984-1985 si cu Peter Seewald in
1996 si in 2000. Volumul 14 cuprinde o selectie a numeroaselor omilii rostite
de-a lungul timpului de Joseph Ratzinger, la care se adauga alte texte mai putin
cunoscute sau rimase inedite, cum ar fi unele meditatii. Volumul 15 poarta un
caracter biografic; in el se regiseste autobiografia ,Din viata mea” (1997-1998),
alte scrieri biografice §i cuvAntari cu caracter personal, cum ar fi cele privitoare
la inaintagul sau, Papa lIoan Paul al II-lea, la fratele siu, Georg Ratzinger, si alte
cuvantdri rostite cu ocazia unor jubilee, aniversiri, etc. Ultimul volum, al 16-lea,
contine o bibliografie completd a lucrarilor lui Ratzinger in limba germand, un
registru complet al tuturor volumelor, precum si cuprinsul acestora si un indice
tematic si de nume.

In continuare, vom rezuma continutul primului volum ce se referi la scrieri
dedicate Fericitului Augustin, un Sfant Parinte, care ocupi o pozitie speciald in
sufletul actualului papi: acesta il considera un mare om al Bisericii, ba chiar mai
mult, ,un prieten inrudit sufleteste”, un alter ego, cum ii marturiseste lui Peter
Seewald. Papa il preferd pe Augustin lui Toma de Aquino. Cel din urma ii apare
»prea strins inchis in sine, prea nepersonal ” prin ,logica de cristal” de care a dat
dovada, in timp ce primul este ,omul pasionat, suferind, intrebitor”, cineva ,cu
care te poti identifica” (op. cit., p. 249-250).

Impirgic in patru mari pirgi, volumul de fagi reuneste texte ce dateazi in
special din anii 1950 si 1960 (doar in partea a patra intlnim unele predici ce
dateazd pand in anii 1990). lata continutul celor patru parti:

Partea A debuteaza cu lucrarea ,,Casa si poporul lui Dumnezeu in invagitura
lui Augustin despre Biserica”, sustinutd in vara anului 1951 ca dizertatie la Fa-
cultatea de Teologie a Universitatii din Miinchen. Tot aici se mai regisesc si alte
scrieri teologice ce se referd la anumite aspecte ale teologiei augustiniene (exceptie
face ultimul studiu, ,Comunitatea in Euharistie”, care abordeazi teza centrali a
lucririi sale de doctorat: eclesiologia euharistici). In ordinea cronologici a apari-
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tiei, sunt republicate scrierile: ,Originea si sensul invagaturii lui Augustin despre
Civitas”, ,Observatii asupra conceptului de Bisericd la Ticoniu in Liber Regu-
larum”, ,Originalitate si traditie in conceptul augustinian de confessio”, ,Calea
mirturisirii religioase dupd Sfantul Augustin”, ,Sfantul Duh ca §i comuniune.
Despre relatia dintre pnevmatologie si spiritualitate la Augustin”.

Partea B poarta titlul ,,Studii despre teologia Sfintilor Paringi” si are in cen-
tru lucrarea ,,Unitatea natiunilor. O viziune a Parintilor Bisericii”. Ea este urmata
de alte doud scrieri: un articol de lexicon publicat in 1964 cu titlul , Fragietatea”
si 0 alta scriere, datind din anul 1965, tradusd mai tirziu si in italiand si franceza,
»Conceptul de Biserica in gindirea patristica’.

Partea C reuneste doud articole redactate pentru editia a doua a Lexiconului
pentru Teologie si Bisericd: ,Donatismul ca invdgiturd” si , Ticoniu”, urmate de
sase recenzii avind ca subiect lucrari dedicate persoanei si operei lui Augustin si,
in fine, traducerea in limba germani a unei Introduceri ficutd de Ratzinger la
monografia lui Juliano Vigini (1988), Agostino d’Ippona.

In partea D se regisesc un numir de sase predici rostite de Joseph Ratzinger
in perioada 1965-1992. Toate acestea fac referire directd sau indirectd la Augus-
tin, in prima dintre ele acesta fiind chiar numit ,,primul om modern”.

Masivul volum se incheie cu o lista bibliografici, un cuvant explicativ al
editorului, precum si un indice scripturistic si un indice de nume.
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traducere din limba germana si note explicative de Daniel Buda, Ed.
Andreiana, Sibiu, 2011, 291 p.’

Adolf Martin Ritter, profesor emerit de Istorie bisericeascd veche si Patro-
logie al Universitatii din Heidelberg, este un apropiat al Facultatii de Teologie
»Andrei Saguna” din Sibiu, unde a sustinut in mai multe rinduri ore de curs si
conferinte si al Revistei Teologice, unde mai multe studii ale domniei sale au fost
publicate. Acestea din urma, precum si altele — intr-un total de 10 studii — au fost
reunite si in prezentul volum.

Primul studiu, in loc de Cuvant inainte, se referd la Constiinta istorica pro-
testantd si traditia prereformatoare (p. 19-35). Demersul autorului este de a re-
leva continuitatea istorico-teologica dintre Antichitatea crestina, Evul Mediu si
Reforma. Demontaind ideea, de inspiratie umanista, a desacralizarii Evului Me-
diu, se pledeazi pentru asumarea integrald a intregii istorii a crestinismului de
catre teologii protestanti, implicatiile fiind vizibile pe trei paliere: al dialogului
ecumenic, al dialogului interreligios si al competentei culturale.

Al doilea studiu analizeaza textul din Faptele Apostolilor 6,1-7 si dezvoltarea
structurilor diaconale in perioada pre- i post-constantiniana (p. 36-51). Alegerea
celor sapte diaconi a reprezentat rezolvarea unei situagii de crizd, intentia Sf. Luca
in aceasta istorisire fiind aceea de a oferi comunititilor de mai tirziu ,modele
pentru situatiile de conflict” (p. 45). Diakonia, ca si martyria i leitourgia, desem-
neaza un mod de viatd cuprinzitor, valabil mereu in istoria Bisericii. Aceasta a
dezvoltat si diversificat activitatea sa diaconald. Prof. Ritter evidentiazd, in special
in raport cu iudaismul §i cu paginismul, ,revolutia® produsi de gindirea cresti-
na in Antichitate: nu mai avem de-a face cu o culturi care se ocupa de ,,cei mai
buni”, ci de o alta care doreste si aiba grija de toti, respectind asadar demnitatea
fiecarei persoane umane.

Al treilea studiu isi doreste sa raspundd, pe baza gandirii Sf. Atanasie al Ale-
xandriei, la provocatoarea intrebare: De ce Hristos trebuie sa fie si Dumnezeu?
(p- 52-76). Redactat cu ocazia jubileului bimilenar crestin, studiul se confrunta
cu pozitia demitologizantd a unor istoriografi germani (in special cu Karlheinz

" Recenzie publicati in Revista Teologici, an XXI (2011), nr. 4, p. 331-334.
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Deschner, autorul lucrarii ,Istoria criminald a crestinismului”). Autorul apard
divinitatea reald a lui lisus Hristos, subliniind ci Sf. Atanasie doar pe baza acestei
convingeri putea si vorbeasca de mintuirea adusa cu adevarat de El. Urmarea:
» Irebuie si sarbatorim jubilee precum 2000 de ani de crestinism, insi fara nici un
fel de triumfalism, fird aere de superioritate, dar si fard auto-indoiali exagerata si
fira complexe de inferioritate. Nu trebuie sa pastrim ticerea asupra faptului ca,
aproape de la bun inceput, credinta in Dumnezeul Cel viu, treimic, a fost forma
crestind a monoteismului si ci apartine, in mod esential, identitdtii crestine ...
(p. 73-74).

Urmitorul studiu se apleaca tot asupra operei Sf. Atanasie cel Mare, anali-
zand doctrina triadologica, hristologica si pnevmatologica a acestuia (p. 77-127).
In expunere sunt analizate cele mai noi discutii privitoare la teologia Sf. Atana-
sie (fiind amintiti autori ca Ayres, Gemeinhardt, Gwynn, Robertson, Hall, Chr.
Stead sau Arnold Gilg). In opinia noastri, un mare interes prezinti evidentierea
raportului dintre hristologie si soteriologie la Sf. Atanasie cel Mare (p. 97-99) sau
reliefarea contributiei acestuia in problema legata de Filiogue (p. 123-125).

»Perspective ale diaconiei in opera Sf. Vasile cel Mare” (p. 128-149) este
titlul celui de-al cincilea studiu. Punctul de plecare il constituie convingerea ci
opera si lucrarea acestui Sfant Parinte poate fi ingeleasi doar tinind seama de
contextul in care el a triit si a scris. Analiza omiliilor rostite cu ocazia foametei
din anul 368 i dau prilejul autorului si sintetizeze citeva principii generale in
privinta slujirii diaconale: 1) nu existi o morald dubld printre membrii Bisericii,
una specific monahali si una specific laici, ci toti credinciosii sunt datori sa tra-
iascd in egala masuri valorile Evangheliei; 2) o atitudine responsabila este nece-
sard att pentru cei bogati, cit si pentru cei sdraci: cei dintdi nu trebuie sd profite
de situatia celor sdraci, iar cei din urma nu trebuie sa se imprumute peste masura;
3) singurul proprietar al tuturor bunurilor este Dumnezeu, oamenii fiind doar
administratorii lor. In final este prezentati mostenirea gandirii marelui pirinte
capadocian, deopotrivi in Orient si in Occident.

Studiul al saselea face Céteva remarci cu privire la dezvoltarea crestinismu-
lui, precum si la atitudinea crestina fatd de Imperiul Roman in perioada pre-con-
stantiniand (p. 150-170). Autorul discutd teoria lui Rodney Stark, sociolog ame-
rican, potrivit ciruia nu presupusele convertiri in masa, ci elementul demografic
a jucat un rol esential in cresterea numarului de crestini. Aceasta teza este accep-
tata doar in parte, considerAndu-se ca trebuie s se tind seama si de alti factori
externi: in primul rind, crestinii posedau o retea de ajutor social care se adresa
tuturor cetatenilor, fird nici o discriminare; in al doilea rind, nu trebuie uitata
structura eclesial unitard, bazata pe monoepiscopat. Se poate astfel vorbi despre o
»contopire a traditiilor”: valorile Bisericii crestine s-au contopit cu valorile lumii
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romane. Nu trebuie deci si se vada o opozitie ireconciliabila intre crestinism si
Imperiul Roman in perioada pre-constantiniand. Avem texte biblice ce indeamni
la supunerea fata de stat, ca Mr 22 sau Rm 13, iar in alte texte ce exprima o atitu-
dine negativi fata de acesta, precum Ap 13, in fapt nu este blamat statul, ci lumea
ostild lui Dumnezeu (p. 162-163). Atribuirea unei functii protectoare Imperiului
Roman demonstreazi ca au existat nu numai rivalitati si conflicte, ci §i un interes
si scopuri comune intre romani si crestini. Mdrturie stau in acest sens operele lui
Tertulian si Origen. Cel din urma a afirmat loialitatea crestinilor fatd de impirat,
cooperind cu el in ceea ce este drept, insd cu propriile lor ,arme”, ,,imbricAndu-
se cu toatd armura lui Dumnezeu” (£f6, 11).

Studiul urmator expune relatia dintre Biserica crestina si iudaism pani la apa-
ritia islamului (p. 171-197), fiind punctate deopotriva punctele de separare, dar si
punctele comune pistrate intre cele doua religii. Cauzele distangarii sunt multiple.
Demne de a fi amintite sunt: revoltele iudaice, care au dus la victoria iudaismului
rabinic, iar acesta, aplicAnd o strategie de supravietuire, a impus izolarea; cotitura
constantiniana, care va duce in cele din urma la proclamarea crestinismului ca re-
ligie de stat, schimbindu-se totodata atitudinea statului fatd de evrei, inclusiv la
nivel egal. Dintre punctele comune pistrate sunt amintite: canonul biblic (Vechiul
Testament face in continuare parte din scriptura crestina) si cultul liturgic (cultul
liturgic crestin datorand mult celui iudaic). In anumite puncte s-a dorit insi sub-
linierea de citre crestini a separirii fatd de evrei, evidente in acest sens fiind modul
stabilirii datei Pastilor si dezvoltarea hristologiei crestine.

Al optulea studiu este dedicat prezentirii pozitiei Bisericii fata de sclavie
in Antichitate (p. 198-235). larasi, prof. Ritter tine cont de cercetdrile moder-
ne asupra acestui subiect. Pe de o parte, trebuie recunoscut ci Noul Testament
nu cuprinde un program propriu-zis de eliberare a sclavilor; dimpotriva, Sf. Ap.
Pavel indeama in 7 Co 7, 17-24, ca fiecare s trdiasca asa cum l-a chemat Dum-
nezeu, iar aceasta idee este continuata si de alte scrieri patristice. Pe de alta parte
insd, regasim in Noul Testament o condamnare a comertului cu sclavi (Ap 17,4),
precum si condamnarea abuzului contra sclavilor, acestia trebuind sa fie tratati
cu omenie, ,,in Domnul” (vezi Co/ 3,18-4,1, Ef 5,21-6,9, 1 Ptr 2,18-3,7, sau
cazul sclavului Onisim din Epistola citre Filimon). In consecinti, ,crestinismul
a transformat pe cei liberi in sclavi si pe sclavi in oameni liberi si i-a ficut pe toti
frati si surori” (p. 217, in formularea metaforici a lui Jean Bodin). In pofida unor
voci critice, trebuie recunoscut cd abolirea sclaviei aproape in totalitate la nivel
mondial, in secolul al XIX-lea, datoreazd enorm culturii europene marcate de
iudaism si crestinism.

Al nouilea studiu se preocupa de Eshatologia Bisericii vechi intre Biblie si
Platon (p. 236-268). Autorul este de opinie ci, datorita unei certitudini legate

379



Ciprian lulian Toroczkai

de méntuirea crestinilor in primele veacuri, eshatologia a ocupat un loc marginal
in literatura crestind. Sunt insa si cAteva exceptii notabile, cu texte patristice ce
se referd la imaginea viitoare a raiului i iadului. In acest sens, sunt amintite si
analizate: Apocalipsa lui Petru, Clement Alexandrinul, Origen, Evagrie Ponticul,
Grigorie de Nyssa sau Vasile cel Mare. Autorul concluzioneazi prin a recunoaste
cd ,rimine o problemi deschisa daca provocarea prin intermediul platonismului
a fost foarte utild pentru teologia crestind veche, daca intr-adevar ar trebui ales
sau hotirat intre Biblie si Platon, Origen si Sf. Vasile” (p. 267).

Ultimul studiu evoci Momente ale instraindrii dintre Vest si Est, Roma si
Bizang, pand la mijlocul secolului al XV-lea (p. 269-291). Firi a fi originala, teza
autorului — ca instrainarea dintre Résaritul si Apusul crestin s-a produs treptat
— este elocvent ilustratd. Fira a fi ignorate cauzele de naturd politicd, culturala
si teologicd, este afirmata drept cauzd principald a pierderii unitaii, formarea si
dezvoltarea ideii de papalitate. In ceea ce priveste sansele eforturilor spre redo-
bandirea unititii dintre Résarit si Apus, autorul recunoagte cu sinceritate iritarea
unor teologi protestanti fatd de dialogul bilateral dintre ortodocsi si romano-ca-
tolici. Este vorba de temerea protestantilor de a nu fi exclusi de la eforturile spre
unitate, si drept urmare primatul papal este o problema ce trebuie discutatd de
reprezentantii tuturor traditiilor crestine.

Traducitorul si editorul acestei cirgi a prevazut, acolo unde a considerat
necesar, anumite note explicative care si faciliteze mai buna intelegere a studiilor.
Noi tinem sa-] felicitim insa pe Pr. Lect. Dr. Daniel Buda pentru merituoasa
initiativd de a-l familiariza pe cititorul roméin cu gindirea reputatului profesor
Adolf Martin Ritter. Mentiondm ca la aceeasi edituri a fost publicat in anul 2007
un alt volum: Studia Chrysostomica, traducere din englezd si germand, studiu
introductiv si note explicative de Daniel Buda, Ed. Andreiana, Sibiu, 2007, 270
p. Alci este oferitd si o listd bio-bibliografica a lui Adolf Martin Ritter (vezi p. XI
— LXIII). Prin tot ceea ce a ficut si intuim ci va face si in viitor, Pr. Dr. Daniel
Buda isi meritd calitatea de ,ucenic” al profesorului Ritter, pe care acesta insusi
i-o recunoaste in volumul amintit anterior (p. 12).
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Gina Luminita Scarlat, Comentarii la simbolurile de credintd,
Editura Andreiana, Sibiu, 2010, 332 p.’

Autoarea acestei carti este absolventa a Facultatii de Litere, Istorie si Filo-
sofie, Universitatea ,Dunirea de Jos”, Galagi. A urmat studii aprofundate la Fa-
cultatea de Teologie Ortodoxa din Bucuresti, specializarea Patrologie i literaturd
post-patristicd (2000), iar in cadrul aceleiasi specializari, este doctor in teologie al
Facultatii de Teologie ,,Andrei Saguna” din Sibiu (2007).

Studiile de patrologie al Ginei Luminita Scarlat se vadesc si in lucrarea
la care ne vom referi in continuare. Dupd cum se precizeaza si in titlu, ea este
dedicata unor comentarii la simbolurile de credinta, apirind nu intdmplitor
in chiar Anul omagial inchinat Crezului Ortodox de Sfantul Sinod al Bisericii
Ortodoxe Roméne. Cartea cuprinde doud mari pérti, prima cu trei capitole — 1.
Formule de credinti si Simboluri preniceene (p. 17-24), II. Cele mai importante
Simboluri de credinga din sec. al IV-lea: Simbolul apostolic (p. 25-31), Simbolul
niceean (p. 32-40), Simbolul niceo-constantinopolitan (p. 41-71), III. Simbolul
de credinta in viata Bisericii (p. 78-118): in Taina Botezului, in Sfinta Liturghie,
in alte oficii liturgice si in spiritualitatea ortodoxa. Partea a II-a este dedicata,
intr-un singur capitol sintetic, comentariilor la Simbolurile de credinti in pri-
mele doud milenii crestine. Vizand in aceste comentarii ,forme de concretizare a
potentialului hermeneutic” al Bisericii, autoarea prezinta comentariile la Simbo-
lurile de credinti locale facute de Sfintii Chiril al Ierusalimului (p. 130-159) si
lIoan Casian (p. 160-167), la Simbolul niceean ficut de Sf. Chiril al Alexandriei
(p. 168-171), la Simbolul niceeo-constantinopolitan ficute de episcopul Teodor
de Mopsuestia (p. 172-189) si Sf. Simeon al Tesalonicului (p. 190-222), doud
comentarii incorporate in Marturisirile de credintd ale lui Filotei Kokkinos,
patriarhul Constantinopolului (p. 224-226) si Sf. Petru Movila (p. 227-228),
respectiv cinci comentarii ale Simbolului apostolic, apartinind lui Ambrozie al
Milanului, episcopului Remesianei, Sf. Niceta, Fericitului Augustin, lui Rufin
din Aquileea si Sf. Petru Hrisologul (p. 229-305). Cartea se incheie cu un rezu-
mat in limba francezi (p. 323-328), precedat de doud anexe: prima (p. 309-313)
cuprinde textul unor Simboluri de credinga (,Expunerea de credingd” a Sf. Gri-

" Recenzie publicati in Revista Teologici, an XXI (2011), nr. 4, p. 335-337.
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gorie Taumaturgul, un fragment din Simbolul antiohian, formula prescurtati a
simbolului din lucrarea ,Ancoratus” a Sf. Epifanie al Salaminei si versiunea ro-
maneascid a Crezului ficuta de spatarul Nicolae Milescu in 1669); cea de-a doua
este un indice al ereziilor amintite in comentariile la Simbolurile de credinga (p.
314-322).

In concluzii (p. 306-308), Gina Luminita Scarlat subliniazi rolul exegezelor
la Simbolurile de credinta in precizarea si delimitarea dreptei credinge a Bisericii
de pseudo-credingele care, prin false interpretiri, subminau substanta Revelatiei
dumnezeiesti. Marele merit al cartii de faga este ci scoate in evidentd actualitatea
acestor comentarii: formand o ,constructie dogmaticd deplind a Bisericii”, ele
ysunt actuale datoritd demersului lor de apérare §i marturisire a dreptei credinge
in orice context istoric, astizi putind oferi raspunsuri clare celor ce mai persista
in diferite forme de necredinta”. Intr-o formulare simbolici sugestiva, Simboluri-
le de credinta sunt aseminate cu ,,niste faguri incircati, a ciror miere a fost si este
extrasd de comentatorii lor, ca hrana spirituald pentru degustatorii lor”.

Intr-un gest de smerenie intelectuali mai putin obisnuit in zilele noastre,
autoarea recunoaste faptul ci, ,din cauza lipsei unei bibliografii actualizate, cer-
cetarea de fatd s-a axat in mod deosebit asupra surselor, urmand ca pe viitor si
fie imbunatititi sub acest aspect” (p. 14). In opinia noastri, ceea ce ar putea fi
privit ca o lipsi, devine in cazul de fagi un avantaj. Intr-adevir, literatura teologi-
ca roméneasca duce lipsi de o tratare directd a surselor sale teologice si din acest
motiv o carte ca aceasta pe care o recenzim este bineveniti. Pe de alta parte, sunt
si anumite lipsuri si inadvertente de care autoarea ar trebui s ind cont pe viitor.
Astfel, intr-o a doua editie, ar trebui eliminate unele greseli (vezi, de exemplu,
formularea neclard de la p. 242: ... esentiale in lucrarea de increstinare a unor
populatii cu caracter aspru precum clima din tinuturile dacice”) si mai ales ar
trebui sa se regaseasci lista bibliograficd finald, indispensabili dintr-o lucrare cu
caracter stiintifico-academic. In ceea ce priveste fondul lucririi, printre teologii
romani care au demonstrat autenticitatea Simbolului de credinta niceeo-constan-
tinopolitan sunt amintiti loan Rimureanu si Dumitru Staniloae. Din picate,
lipseste numele lui Aurel Jivi, acesta insistdnd in cursul siu — nepublicat nici pinad
in ziua de azi — asupra argumentului autenticititii Simbolului de credinta nice-
eo-constantinopolitan. Plecat prea devreme dintre noi, parintele profesor Jivi nu
a avut ragazul si detalieze problematica in scris. Totusi, un articol al siu de care
autoarea ar putea si {ind cont pe viitor este ,,Valoarea ecumenici a Simbolului
niceo-constantinopolitan”, in Aurel Jivi, Studii de istorie bisericeascd, Ed. Univer-

sitatii ,Lucian Blaga”, Sibiu, 2001, p. 62-71.
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Stefan Lucian Toma, Invititura despre mantuire la Sf. Atanasie
cel Mare si Anselm de Canterbury, Prefati Bartolomeu, Patriarhul
Constantinopolului, Ed. Andreiana, Sibiu, 2011, 260 p.’

Lucrarea de fagd isi propune sa abordeze pentru prima datd in teologia or-
todoxd roméneascd, printr-o metodd comparativd, invagitura despre mantuire a
Sf. Atanasie cel Mare, un Pirinte din sec. IV — , prototip patristic” in demersul de
intelegere a credingei — si Anselm de Canterbury, Pirinte latin din sec. XI-XII —
»prototip al gindirii scolastice”. Scopul declarat al lucrarii este ca, prin asumarea
unei ,memorii istorice oneste”, si fie regasit liantul inspre unitatea eclesiald a
crestinismului de astizi, liant care nu poate fi altul decat gindirea marilor Pirinti
ai Bisericii din toate timpurile si locurile (p. 11-12).

Intr-o tratare in oglinda, autorul traseazd contextul religios in care au triit
Atanasie si Anselm, principalele coordonate tematice ale operei lor si, in fine,
invatatura lor despre méntuire. Astfel, primele doud mari parti ale cartii sunt la
randul lor impirtite in alte trei mari capitole. In cazul Sf. Atanasie cel Mare, este
trasat contextul sec. al IV-lea, ,,timp innoitor al misiunii Bisericii prin jertfa” (p.
23 s.u.). In cadrul acestui secol ce cunoaste o culturi crestini infloritoare una
dintre personalititile providentiale a fost chiar Sfantul Atanasie, ,istoria dogmei
din sec. al IV-lea fiind practic identicd cu istoria vietii sale” (p. 25). Prin viata
si opera sa, el s-a dovedit a fi un ,stalp” al Bisericii vremii sale, ilustru reprezen-
tant al traditiei teologice alexandrine (p. 30). Proeminenta personalititii sale si-a
aritat adevirata misuri cu ocazia Sinodului I Ecumenic (Niceea, 325), cici Sf.
Atanasie cel Mare a fost un campion al luptei impotriva lui Arie (vezi p. 36-51).
In mod indirect, teologia trinitard atanasiand a combatut si alte erezii, cum ar fi
apolinarismul, gnosticismul si sabelianismul (p. 51-61). Ducind o viatd destul de
furtunoasa, ce a cunoscut chiar si mai multe exiluri, Sf. Atanasie cel Mare rimane
un ,deschizitor de drumuri pentru teologia crestini din toate timpurile” (p. 65).
Al doilea capitol al primei parti a cirtii de fata enumera si analizeaza principalele
coordonate ale teologiei atanasiene (p. 71-101): sinteza elenism-crestinism, prin
asumarea cu discernimant a celui dintai, tema creatiei, tema rationalititii lumii,
omul-fiin{d nemuritoare, tema indumnezeirii ca scop al vietii crestine, monahis-

" Recenzie publicati in Revista Teologici, an XXI (2011), nr. 4, p. 340-342.
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mul si tema credingei ortodoxe ca temei al unititii eclesiale. In fine, urmirorul
capitol din prima parte, analizeazd pe larg invagitura despre méntuire in opera
Sf. Atanasie cel Mare (p. 103-129). Meritul autorului cartii este acela ci relevi
principalele directii pe care le urmeaza aceasta invatiturd; ea implica trdirea rati-
onalitatii depline a fapturii in Dumnezeu, fapt ce are la bazd lucrarea rascumpa-
ritoare a Fiului lui Dumnezeu intrupat. Invigitura atanasiani despre mantuire
se concretizeaza in trairea unei spiritualitdti practice. Conlucrare a voingei umane
cu harul divin, mantuirea este vizuti nu ca rezultat exclusiv al iconomiei Fiului,
ci ca impreund-lucrare a intregii Sfintei Treimi (p. 116). Actiunea oamenilor po-
sedd, tocmai in virtutea sinergiei harice ce duce la indumnezeire, un caracter uni-
versal: ea se indreaptd spre trei directii, fiind vorba despre o cunoastere deplina a
sinelui, a lumii inconjuritoare si a lui Dumnezeu.

Personalitatea lui Anselm de Canterbury s-a manifestat pe fundalul Evului
Mediu, veritabild ,riscruce a vremurilor” dominatd de scolastica (p. 131-137).
De altfel, el a si fost numit ,,Pirinte al scolasticii”, iar Karl Jaspers nu se sfia si-1
declare ,,cel mai original ginditor al Evului Mediu” (vezi p. 137-138). Trecand
peste aspectele biografice ale acestui ,Doctor al Bisericii” (vezi p. 138-147),
mentiondm ca datoritd vigorii si in acelasi timp a subtilitdtii gandirii sale, An-
selm a fost supranumit un ,,Augustinus redivivus”. Opera anselmiand reprezintd
un spatiu de intilnire al teologiei cu filosofia si logica (p. 149-152). Anselm
si-a adus o contributie decisivd in celebra ,ceartd a universalilor”, el fiind un
adept al realismului (orientare conform careia conceptele sunt reale, adica exista
prin sine, au substantialitate). In aceeasi misuri, el a fost implicat si in raportul
dintre credintd si ratiune, ceea ce a constituit problema esentiald a scolasticii: in
opinia lui Anselm, pentru cel care s-a intarit mai intai in credingd nu este nici
un riu in a ciuta si ingeleaga rational ceea ce crede. Increderea lui Anselm de
Canterbury in puterea nelimitatd de interpretare a ratiunii l-au §i dus pe acesta la
anumite scapdri: sustinerea creatiei oamenilor ca si completare a numarului in-
gerilor cizuti, sustinerea teoriei satisfactiei si a invagiturii despre filioque. Toate
aceste aspecte, impreund cu altele (starea initiald a protopirintilor si ciderea lor
in pacat, argumentul ontologic al existentei lui Dumnezeu, mariologia, comba-
terea ereziilor monofizite si nestoriene, pnevmatologia si creatia lumii din ni-
mic), sunt expuse sintetic de catre Stefan Toma in cel de-al doilea capitol al pir-
tii a doua (p. 173-190). Cel de-al treilea capitol se centreazd asupra invagdcurii
despre mintuire in opera lui Anselm de Canterbury. Aceasta invigitura coincide
cu teoria satisfactiei onoarea jignite a lui Dumnezeu prin picatul strimosesc.
Ruptd de Persoana Duhului Sfant, lucrarea mantuitoare a lui lisus Hristos este
inteleasa in temeni juridici. Vorbim despre o viziune ce a devenit pentru multd
vreme doctrina oficiald a Bisericii Romano-Catolice, aga cum s-a stabilit prin
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Decretum justificatione la Conciliul de la Trent (1545-1563) (p. 200). Meritul
autorului este acela cd extrage si consecintele la nivel ascetico-spiritual al viziunii
anselmiene (vezi p. 201 s.u.).

Un alt merit al autorului este cd, in partea finald a cirtii (p. 209-236), reu-
seste s realizeze in mod echilibrat o comparatie a invagiturii despre mantuire a
celor doi Paringi tratati anterior. Sunt astfel subliniate deopotriva atit deosebirile,
cit si asemandrile intre invagitura Sf. Atanasie si cea a lui Anselm. Prin apelul la
teologi ortodocsi contemporani — Dumitru Stiniloae, Christos Yannaras, Vladi-
mir Losski sau Dimitrios Tselenghidis se releva lipsa de conformitate a teoriei sa-
tisfactiei juridice a lui Dumnezeu cu teologia ortodoxa rasiriteand (continuatoare
a teologiei patristice). Aceastd tratare se incadreazd intre pozitia categorica a lui
loannis Romanidis, care considera mare parte din gindirea anselmiani ca fiind
»blasfemie”, si pozitia mult mai permisiva a unui alt teolog grec fata de aceasta,
loannis Karmiris (p. 222-227). Cu acrivie sunt expuse atit deosebirile, cit si
punctele comune ale celor doua viziuni teologice (,0 chintesentd a unei soterio-
logii comune atanaso-anselmiene” se regiseste la p. 234-235).

Lucrarea se incheie cu un scurt rezumat in limba engleza (p. 237-240) si cu
bibliografia generald (p. 241-256). Valoarea sa survine din faptul cd, fard a avea
pretentia unei abordari exhaustive, reuseste si valorifice gindirea unuia dintre
marii Sfingi Paringi ai Bisericii Résaritene asupra Jertfei mintuitoare, din iubire,
a Fiului lui Dumnezeu, in opozitie cu invatitura eterodoxad despre jertfa lui lisus
Hiristos spre satisfacerea dreptitii divine, rinite de picatul neamului omenesc. In
acelasi timp insd, Stefan Toma nu ezitd sa recunoasca si elementele fundamentale
comune ale celor doud viziuni: ,aceasta inseamna ca, dincolo de particularitigile
fiecdruia, i putem privi, atat pe Sf. Atanasie cel Mare, cit si pe Ansel de Canter-
bury, ca apartinind aceleiasi Biserici Crestine Universale” (p. 19).
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Alexander Schmemann, Maica Domnului, traducere Cezar Login,
Editura Patmos, Cluj-Napoca, 2010, 117 p.”

Acest mic volum este alcatuit dintr-o serie de predici, rostite in limba rusa
la Radio Libertatea — fiind transmise pentru ascultitorii din fostul URSS, supusi
unei intense ofensive ateiste - si, in partea a II-a, din studii publicate in reviste ca
Marian Studies sau The University of Dayton Review — adresate deci credinciosilor
apuseni, instriinati de o ,tradiie mariologica”. Tin4nd cont de publicul vizat,
am crede la prima vedere ci avem de-a face cu o lucrare de popularizare. Totusi
nivelul teologic nu este defel unul simplist; dimpotrivd, intalnim pagini de adan-
ca reflectie, dublate de folosirea pe alocuri a unui limbaj bogat in simboluri si
intuitii care fac si avem de-a face cu probabil cea mai , poeticd” lucrare dintre cele
scrise de parintele Schmemann.

Partea I-a a cartii, ,Nascatoarea de Dumnezeu” (p. 11-50), este centrata pe
expunerea semnificatiei sarbatorilor prin care este cinstita Maica Domnului: Nag-
terea, Buna-Vestire, Intrarea in Bisericd, Soborul, Acoperimantul si Adormirea.
Traditia liturgicd scoate in evidentd rolul exceptional si unic jucat pe care Maria,
Maica Domnului lisus Hristos, il are in credinta crestina si in viata Bisericii.
(Nu intAmplator in Rusia existd mai mult de 300 de icoane ficitoare de minuni
ale Maicii Domnului...) Din precaritatea referintelor nou-testamentare despre
Fecioara Maria, Maica Domnului, nu trebuie si tragem concluzia ci cinstirea
adresata ei ar fi o denaturare, o inventie trzie in istoria Bisericii: pentru corecta
intelegere a acestei ,ticeri” semnificative se cuvine a fi folositd o altd metoda de
abordare — nu una exterioara, ,stiintifica”, bazatd pe dovezi, ci una internd, bazatd
pe o experientd personala, ca dar al jubirii (p. 17).

Invatitura crestini despre Maica Domnului s-a axat in special pe Pururea-
Feciorie. Nu este aici o tradare a feminitdtii, ci dimpotriva, o maximd potentare a
acesteia: ,,Chipul Maicii Domnului ne arata, in primul rind, chipul unei femei”
(p. 24). Relevanta acestui aspect in lumea de astazi, devenita pe de-a-ntregul
»masculini’, deci guvernatd de méndrie si de agresiune, este imens. Chipul Mai-
cii Domnului, a Maicii Fecioare, ,se opune acestora si le respinge prin simpla el
prezentd: imaginea smereniei si curatiei neirmuite, dar totusi plind de frumusete
si putere; imaginea iubirii si a biruingei iubirii” (p. 25).

" Recenzie publicati in Revista Teologici, an XXI (2011), nr. 1, p. 184-186.
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Partea a [I-a, ,Maria: Arhetipul umanititii” (p. 53-67), surprinde relatia din-
tre mariologie si antropologie. PlecAnd de la premiza ci dogma apare ca rispuns
la o erezie, si ca intelegerea celei dintai este facilitata si de ingelegerea invagiturii
gresite la care ea raspunde, parintele A. Schmemann lanseaza intrebarea: Care
erezie este repinsa prin mariologie? Nu existd nici o indoiala, ni se spune, ci aceas-
td ,erezie” il priveste pe om si natura umana. Aceasta erezie antropologica, do-
minantd in gindirea modernd, are o dubld dimensiune: una minimalistd si una
maximalistd. Adici omul fie este marcat de o retea impersonald de legi naturale,
fiind redus la statutul de rezultat si ,instrument” al acestora, fie ii sunt atribuite
drepturi si libertiti absolute, fiind respinsi orice limitare a ,,potentialului” uman.
In mod paradoxal, aceste doui extreme sunt oarecum imbinate in conceptia an-
tropologicd moderna, fapt care duce la o veritabila ,distorsionare existentiald”, nu
doar teoreticd (p. 56-57).

Pe cu totul alt plan este rezolvata contradictia dintre minimalismul §i ma-
ximalismul antropologic in cazul Maicii Domnului. Solugia a fost data de inte-
grarea mariologiei in hristologie, care a avut loc in timpul marilor dezbateri din
secolele al IV-lea si al V-lea, ciAnd s-a precizat termenul de 7heotokos — ,Niscitoa-
re de Dumnezeu”. Pe de o parte, s-a surprins astfel rolul ,.instrumental” al Mariei
in iconomia méntuirii, dar pe de altd parte, s-a i subliniat cd ,,instrumentul” este
o persoand. Rispunsul Fias! al Fecioarei Maria, ,roaba Domnului” (Lc. 1,38),
aratd in chip paradoxal ci ,mAintuirea nu mai este o operatie de salvare a unei
fiinte inferioare si pasive ontologic; ci este descoperiti ca fiind o reald sinergie, o
cooperare intre Dumnezeu si om” (p. 63).

Consecinta directa este aceea ci, ,inteleasa corect, mariologia este locusul
teologic prin excelenti al antropologiei crestine” (p. 64). In Fecioara Maria notiu-
nile de ,,dependentd” si ,libertate” — specifice minimalismului, respectiv maxima-
lismului antroplogic — nu se mai exclud reciproc. In experienta unici a Mariei,
Llibertatea” devine insusi continutul ,,dependentei”, una implinindu-se vesnic in
cealaltd ca viatd, bucurie, cunostintd, comuniune si deplindtate (p. 65). De aici
semnificatia profundd a expresiei de la Buna-Vestire: Bucuri-tel, care trimite la
desdvargirea umana unici a Maicii Domnului i la relatia unici a ei cu Fiul sdu,
Mantuitorul nostru lisus Hristos.

Partea a IIl-a, ,Mariologia in ortodoxie” (p. 71-83), reia si amplifica unele
aspecte deja prezentate. Specific Ortodoxiei este ¢i in cadrul ei nu existd un capitol
special, o ,,mariologic”, si, pe de altd parte, cinstirea Maicii Domnului patrunde
intreaga viatd a Bisericii — ea este o ,,dimensiune” atat a dogmei cit si a spiritualitd-
tii, att a hristologiei cat si a eclesiologiei (p. 72). Cinstirea Maicii Domnului, desi
nu articulatd in intregime in formule dogmatice, nu este mai putin reald, mai ales
daca tinem cont de afirmatia ca , Liturghia este locul principal, poate chiar exclusiv,
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al mariologiei in Biserica Ortodoxd” (p. 74). Sunt cel putin trei aspecte ce trebuie
avute in vedere: 1) tema Mariei ca ,Eva cea noud” sau dimensiunea cosmologicd
a mariologiei, in care se intilnesc ca intr-o unici taina relatia dintre Dumnezeu si
lume, relatia Lui cu poporul ales si, in fine, cu Biserica, 2) tema Mariei ca Templu
— ,loc al prezentei divine, al intAlnirii dintre Dumnezeu si om, al descoperirii slavei
dumnezeiesti”, si 3) tema Adormirii sau dimensiunea eshatologica a mariologiei, in
care se aratd ¢ Maria, ,,in virtutea iubirii ei depline fatd de Dumnezeu si a diruirii
sale depline, a desavarsitei sale ascultari si smerenii, este inceputul invierii celei de
obste pe care Hristos a vestit-o in lume” (p. 76-77).

Nu mai insistim asupra consideratiilor eclesiologice si a legaturii intrinseci
dintre Maica Domnului i Biserici; ne rezumdm aici la a reda doar teza principald
a par. Schmemann, aceea ci, fiind o ,jicoand” a Bisericii, Maria este ,,imaginea si
personificarea lumii”, ci dincolo de structura vazuti a Bisericii ca institutie se
regdseste ,,smerenia biruitoare a Bisericii, asa cum este ea personificata in Maria”
(vezi p. 78-83). Vom preciza insd ci existd o profunda legiturd a mariologiei nu
doar cu hristologia sau eclesiologia, ci si cu pnevmatologia. Este o concluzie pe
care cititorul o trage in urma lecturii partii a IV-a, intitulatd chiar ,Maria si Sfan-
tul Duh” (p. 87-100). La p. 91 autorul descrie experienta Bisericii ca ,,eshatologie
prezenteistd’ (expresia am preluat-o de la Karl Ch. Felmy), nu doar ca un capitol
viitor in viata de dupd moarte. Cu alte cuvinte, ,noul veac” a fost inaugurat
inca de la Cincizecime si tine de prezenta continud a Duhului Sfant in mediul
eclesial. In ceea ce o priveste pe Fecioara Maria, relatia cu Duhul Sfant incepe de
la ,,Cincizecimea sa personala” (Lc. 1,35). Duhul ii da Mariei, in Hristos, Viata,
iar Maria devine cu adevirat ,prima si cea mai deplina epifanie” a Duhului (p.
93-95). Criza sau discrepanta dintre aspectele ,insitutionale” si ,spirituale” ale
Bisericii isi gasesc in ultimd instantd rezolvarea in ,taina Mariei”, care inseamna
ytaina Duhului Sfant” (p. 97).

»~Maica Domnului in Liturghia Résiriteand” (p. 113-116) constituie ulti-
ma parte a cirtii. Aici sunt prezentate cele patru mari expresii ale mariologiei in
cultul bizantin: rugiciunile adresate Maicii Domnului, sirbitorile inchinate ei,
iconografia Maicii Domnului si, in fine, pietatea liturgica (cum ar fi de exemplu
Imnul Acatist). Sunt reevocate teme mariologice cum ar fi ,noua Eva’, Fecioara
Maria ca ,icoana a lui Hristos” si ,,icoana a Bisericii sau ca ,rasdritul zilei celei de
taini”, pregustare a Impiritiei lui Dumnezeu. Concluzia trasi de parintele Ale-
xander Schmemann vine firesc: ,,cultul” Mariei nu este un element autonom in
cadrul Traditiei Bisericii, ci o dimensiune esentiald a cosmologiei, antropologiei,
eclesiologiei si eshatologiei crestine. De asemenea, nu este o ,creatie” a Bisericii,
ci o autorevelatie a ei: nu este nici micar o doctrind, ci ,,viata si mireasma inviga-
turii crestine” (p. 117).
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Ioannis Romanides, Dogmatica patristici ortodoxd: o expunere
concisd, traducere Dragos Disca, Editura Ecclesiast, Sibiu, 2010,

152 p.

Din nefericire, opera teologica a pir. loannis Romanides (1927-2001) este
putin cunoscuti la noi. Spunem din nefericire pentru ci, asa dupd cum se spu-
ne si in Prefata lucririi pe care o recenzam, vorbim despre ,,cel mai original, si
totusi traditionalist, teolog ortodox grec din dispora ortodoxd contemporand”.
Din acest motiv salutim initiativa publicarii volumului de faga, care contine pre-
lucrarea de citre editorul american (Pr. George Dion Dragas) a unor fise pentru
cursul de Dogmatici al par. Romanides (publicate initial in greaci in 1972). In
Introducere sunt rezumate in patru puncte de prof. de la Atena, G. Metallinos,
principalele realiziri ale autorului: 1) acordarea prioritigii metodei experientiale
patristice de a face teologie, 2) legarea teologiei academice de rugaciune si traditia
Filocaliei, 3) delimitarea ,granitei intime” dintre dogmai si istorie si 4) contributia
la cercetarea autentici a elenismului (p. XV).

Structurata pe patru pirti, lucrarea debuteazi cu prezentarea relatiei dintre
Dumnezeu si lume (p. 3-11). PlecAndu-se de la distinctia dintre ,,creat” si ,,necre-
at” si mai ales de la distinctia dintre fire §i energie in Dumnezeu, se arata ci lumea
a fost creatd nu din necesitate, ci din voia liberi divin3; starea ei era una relativ
desivarsita, avind ca scop spre care s tinda Tntruparea, manifestarea suprema a
iubirii lui divine (care a si stat la baza creatiei).

Partea a II-a, ,SfAnta Treime” (p. 13-45), releva, in opozitie cu invagitura
ereticd gnosticd despre existenta a doi dumnezei, Dumnezeu Cel Inalt (bun) si
Dumnezeu Demiurgul (riu), unicitatea fiintiala si tri-ipostaticitatea lui Dumne-
zeu. Principiul treimic este monarhia Tatélui, care face ca toate sa fie comune in
Dumnezeu, cu exceptia insusirilor ipostatice: nenasterea si nepurcederea Tatalui,
nasterea Fiului si purcederea Duhului Sfant. Invigitura niceeani ortodoxi despre
Sfinta Treime este dezvaluita treptat, trecAndu-se in revistd ereziile lui Pavel de
Samosata si Lucian, inaintemergdtorii lui Arie, precum si a acestuia din urma.
Impotriva invatiturilor lor doctrina ortodoxi a subliniat cu tirie egalitatea fiingi-
ald si vesnicd a Tatdlui, Fiului si Duhului Sfant, pastrind in acelasi timp realitatea

" Recenzie publicati in Revista Teologici, an XXI (2011), nr. 1, p. 189-190.
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distinctiei ipostatice. Astfel, desi noi nu stim ce sunt nenasterea, nasterea sau
purcederea, stim de exemplu ca Fiul este niscut de Tatil si ca Tatal naste pe Fiul,
fira a fi capabili de a descrie continutul modului de existentd: ,,noi nu stim cum
este fiinta Tatalui in comparatie cu ipostasul Fiului”, ,stim doar ci modurile de
existentd sunt necomunicabile si ci restul se afli in comun” (p. 25).

Probleme a mai ridicat si invititura despre Duhul Sfant — nu doar in ceea
ce priveste purcederea, ci si ,trimiterea” iconomica a Duhului de la Tatal prin
Fiul. S-a ajuns la o dubld traditie, una risiriteand, centratd pe monarhia absolutd
a Tatilui, si una apuseani, care proclami pe Filioque. In fapt, Occidentul latin
a preluat si proclamat invagitura lui Augustin, cu consecinte grave asupra unor
teme dogmatice esentiale (vezi un anume semi-sabelianism, gresita intelegere a
eternitdtii lui Dumnezeu, imposibilitatea acceptarii invatiturii despre indumne-
zeire, infaibilitatea papali). Cu toate urmirile sale nefaste, Filioque a ajuns insa si
fie impus in Occident din motive politice, nu teologice.

Partea a I1I-a are ca subiect hristologia (p. 47-75). Casi in capitolul anterior,
este expus aici hristologia in delimitarea invitaturii autentice a Bisericii fatd de
erezii (premiza este ci ,hristologia si triadologia sunt una si aceeasi dogma”, p.
49). Interesant este ci metoda de cercetare a autorului trimite mereu la respin-
terea teoriei neo-calcedonianismului, conform cireia fiecare Sinod Ecumenic a
avut o inclinare fie citre monofizitism, fie citre nestorianism: ,,Astfel, monofizi-
tismul si opiniile lui Chiril al Alexandriei au dominat Sinodul al I1I-lea Ecume-
nic, in timp ce Sinodul al IV-lea Ecumenic, conform apusenilor, inclind balanta
citre Tomos-ul lui Leon al Romei. Sinodul al V-lea Ecumenic este inclinat, din
nou conform apusenilor, inspre monofizitism. Sinodul al VI-lea Ecumenic reface
balanta din nou corectind greselile celui de-al V-lea si revenind la linia lui Leon”
(p- 53). Este o opinie eronata ce survine din falsa premiza ci Parintii au utilizat
speculagia abstractd, intelectual3; ei insd au ciutat neincetat sd pastreze ,linia de
mijloc” a invagiturii ortodoxe, evitdnd si cada in extremele unei erezii sau alta.

Nu insistim pe prezentarea dogmelor formulate de Parinti la Sinoadele III-
VI Ecumenice, ci ne rezumam la sublinierea importantei terminologiei in pre-
cizarea invatiturii de credingd (vezi mai ales p. 57). De asemenea, mai amintim
originala tezd a autorului dupd care — contrar opiniei generale — radicinile mo-
notelismului si monoenergismului s-ar regisi, cel mai probabil, nu in monofi-
zitism ci In nestorianism (p. 71). (Riméne cu altd ocazie sd dezvoltim ideea ci,
in ultima instantd, si disputa iconoclasta din jurul Sinodului VII Ecumenic — la
care Romanides nu se opreste — tine tot de o problematici hristologici ...)

Ultima parte, ,Ecclesiologia” (p. 77-127), este cea mai bogatd si cea mai
plina de intuitii originale sectiune a cirtii. Expunerea urmeaza patru subpunc-
te: o perspectiva generald asupra Bisericii, Sfinta Traditie a Bisericii, desavarsi-
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rea crestind si eshatologia. La tot pasul sintetizarea invataturii ortodoxe despre
eclesiologie, soteriologie sau eshatologie se imbind cu respingerea unor invita-
turi gresite, mai ales de sorginte romano-catolica, cum ar fi problema validitatii
Tainelor (p. 81) sau problema naturii chinurilor iadului i a existentei purgato-
riului (p. 101-103, reluate si la p. 125-127). Mai amintim aici doar temeinica
expunere a invatiturii despre Sfanta Traditie §i transmiterea ei (p. 81 s.u.) sau
surprinderea relatiei strinse dintre desivarsirea crestini si Taina Crucii si a In-
vierii (cu trimitere la teologia sacramentala si succesiunea apostolici in Biserici,
p. 103 s.u.).

Beneficiind, alituri de un Index de nume si termeni (p. 140-151), si de o
bibliografie a par. Ioannis Romanides (p. 129-138), lucrarea de fata devine o
buni introducere in gindirea acestui mare teolog ortodox grec din secolul XX.
Dar scopul ei poate si vizeze si alte paliere: prezentind in paralel si textul neogrec
dupa care s-a efectuat traducerea englezd, poate servi si ca mijloc de invitare sau
aprofundare a acestei limbi. In orice caz, in aceasti carte fiecare seminarist sau
student teolog are la indemand un compendiu clar si succint al invagiturii orto-
doxe asupra principalelor teme dogmatice, necesar intelegerii si memorarii lor in
punctele esentiale.
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David Bradshaw, Metafizica energiilor divine si Schisma Bise-
ricii, traducere Dragos Disci si Vasile Barzu, Editura Ecclesiast, Si-
biu, 2010, 303 p.’

Crestin ortodox amerian si profesor asociat la Universitatea din Kentucky,
autorul acestei cirti face o impresionantd analiza comparativa a gandirii filoso-
fico-teologice a Apusului si Résaritului crestin, in expunerea sa — de larg interes
pentru cei interesati de filosofie, teologie sau istoria medievald — regisindu-se
autori precum Augustin, Boethius sau Toma d’Aquino, respectiv Sfintii Dionisie
Areopagitul, Maxim Mirturisitorul si Grigorie Palama.

Punctul de plecare il constituie intrebarea retorici formulatd de Tertulian:
»Ce are in comun Atena cu lerusalimul?” David Bradshow arata ca, in pofida
prezumtiei ci intre filosofie si credinga ar exista o contradictie indisolubila — cea
dintai fiind predispusi sd dea nastere la erezie —, totusi istoria filosofiei occidenta-
le ,este, printre altele, lunga poveste a incercarii de a impéca Atena si lerusalimul”
(p. 10). Pe de altd parte, o mai buni ingelegere a traditie metafizice apusene nu
se poate face fird a tine cont si de alternativa risariteana. Desigur, aici analiza
diferentelor dintre cele doud linii de gindire este inevitabila, dar autorii apuseni
si rasdriteni la care autorul se opreste demonstreazd ci ,ceea ce aveau acestia in
comun este cel putin la fel de important ca ceea ce ii desparte” (p. 11-12).

Termenul central in analiza intreprinsa de David Bradshaw este cel de ener-
geia, care in limba greacd inseamna ,act”, ,lucrare” sau ,energic”. El va deveni
esential in teologia rasiriteana — in distinctia dintre ousia si energeia in Dumne-
zeu —, incepand de la Piringii Capadocieni ai secolului al IV-lea i mergind pana
la Sf. Grigorie Palama, in secolul al XIV-lea. In Apus termenul cel mai apropiat
de energeia este latinescul esse, ,actul de a fi”.

In analiza conceprului amintit mai sus autorul arati traditia comuni a celor
doud traditii crestine, de la Aristotel prin Plotin (cap. I-IV); observa apoi dez-
voltarile preliminarii din Apus (cap. V) si Résarit, precum si dezvoltarea traditiei
rasdritene in specificul ei (cap. VII-VIII), pentru ca in ultmul capitol si faci o
comparatie intre cei mai de seamd autori — cei ,,de sintezd” — ai celor doua traditii:
Augustin, Aquinas si Palama (cap. IX).

Prezntarea oferitd de autor este impresionantd. Dincolo de tema abordata, el
a reusit sa ofere o prezentare impartiald din punct de vedere doctrinal a substra-

" Recenzie publicati in Revista Teologici, an XXI (2011), nr. 1, p. 191.
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tului metafizic ce a stat la baza gindirii teologice si filosofice din Rasirit si Apus.
In Epilog este denuntati ,mirginirea intelectuali a Apusului”, incapabil multi
vreme si se deschida fatd de Résarit — o ,,mirginire” care se reflecta si la teologi
occidentali de anverguri ai timpurilor noastre (vezi in acest sens critica ficuta de
Rowan Williams invigiturii palamite, p. 276 s.u.). In opinia lui Bradshaw insi
mostenirea teologico-filosoficd a Rasiritului e capabila si contracareze efectele
nocive ale lluminismului — ce a dus la aroganta, ura si secularismul secolului XX.
Speranta omului contemporan al Occidentului rationalist si ateu trebuie sa fie
aceea cd poate totusi Nietzsche s-a inselat — ,,ca soarele inca risare, ci orizontul
se intinde incd in fata ochilor nostrii si ci, totusi, nu am reusit sd secim toatd

marea” (p. 284).
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Sfantul Vasile cel Mare, Despre Botez, traducere, introducere
si note Monah Policarp Parvuloiu, EIBMBOR, Bucuresti, 2010,
155 p.”

Intr-o Omilie (a XIII-a), ,Indemnitoare la Sfantul Botez”, Sf. Vasile cel
Mare aducea argumente convingitoare impotriva celor care amanau botezarea
pentru, spuneau ei, a se sterge cAt mai multe pacate. Prin metafore si comparatii
sugestive, era respinsd o astfel de practica: 1) ea impiedica primirea ,painii vietii”,
Euharistia, 2) il finea departe pe om de Dumnezeu si 3) putea si duci la un calcul
gresit, intrucAt murind fird de veste, cel nebotezat era sortit iadului §i nu raiului.
Dar poate ci cel mai mare impediment era pentru cel ce améina data botezului
neprimirea harului baptismal, al roadelor apei Botezului. Aceasta este ,,riscum-
pararea pentru cei robiti, iertare greselilor, moarte pacatului, renastere sufletului.
Haina luminoasd, pecete ce nu poate fi ruptd, ciruta catre cer, aparatorul impa-
ragiei, har al infierii.” (Sf. Vasile cel Mare, Omilii si cuvantari, traducere si intro-
ducere Dumitru Fecioru, Ed. Basilica, Bucuresti, 2009, p. 225-239, aici p. 232).

Si mai multe despre semnificatia sacramentalo-mistica a Tainei Botezului ne
transmite Sf. Vasile cel Mare intr-o cuvantare cu caracter didactic, rostiti intr-un
cadru liturgic: scrierea ,Despre Botez” ne prezintd pregitirea si instruirea celor
ce urmeazd si primeasci aceastd Sfintd Taind. CuvAntarea fusese initial adresatd
obstii monahale intemeiati de el la Annesi, in provincia Pont din Asia Mici. Infi-
tisAnd aici invatdtura crestina autentica despre ingelesul si urmairile Botezului, Sf.
Vasile raspunde totodati si unor intrebiri si nelimuriri ale ascultitorilor — scopul
cuvantdrilor nemaifiind deci doar unul catehetic, ci si misionar - pastoral.

Tratatul este impirtit in doua cargi, prima cu trei capitole, cea de-a doua
cu o succesiune de treisprezece intrebari si raspunsuri privitoare la Botez i la
viata crestind inaugurata de acesta. (Problemele legate de autenticitatea scrierii
au fost rezolvate in 1932 de Pierre Humbertclaude care, datind-o cindva in
preajma anului 366 d. Hr., a subliniat aseminirile frapante dintre textul de
fatd si Regulile Monahale basiliene). Ceea ce se impune la lecturarea ambelor
parti este profundul caracter biblic al lucrarii: mai mult de jumaitate din textul
propriu-zis este presirat cu citate din Vechiul si Noul Testament, (peste 550,

" Recenzie publicati in Revista Teologici, an XXI (2011), nr. 2, p. 283-285.
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la care se adaugi idei si aluzii biblice implicite inserate in text si care nu sunt
citate in mod direct).

Dupa cum precizeaza si traducitorul acestui mic dar extrem de frumos vo-
lum in studiul introductiv, ,,invigatura SfAntului Vasile despre Botez este cea tra-
ditionald a Bisericii, expusd si explicatd in mod simplu si accesibil” (p. 17). Mai
inainte de toate este subliniatd necesitatea sivarsirii Botezului. El este o ,taind a
mortii si invierii” absolut necesard din cauza pécatului originar. Botezul este re-
staurarea stérii initiale a omului in paradis, dezbricarea de ,,omul cel vechi”, im-
bracarea in Hristos, infierea de citre Dumnezeu-Tatil, o noud nastere spirituala,
conditia esentiald pentru intrarea in imparatia lui Dumnezeu. Prin botezarea din
apa si din Duh se inaugureazd o noua viatd, autentica viatd in Hristos. Mai mult
decat jertfele iudaice, mai mult chiar decit botezul pociintei lui Ioan, ,botezul
cu foc” adus de Méntuitorul inseamna nu doar stergerea picatelor, ci §i asuma-
rea unei responsabilititi in vederea ducerii unei vieti spirituale desavarsite, cici
Botezul reprezinta un veritabil Legdmant personal ,,scris” al fiecarui credincios cu
Dumnezeu.

Tratatul de fata devine asadar o pledoarie pentru viata crestind autentici,
fapt ce necesitd congtientizarea celor botezati de inalta demnitate cu care au fost
invredniciti, aceea de a f casnici si prieteni ai lui Dumnezeu (o calitate deloc
usoard, intrucit presupune asumare unor responsabilititi deloc usoare si valori-
ficarea harului diruit de Duhul Sfant prin apa sfintiti a Botezului). In Epistola
159,2, St. Vasile afirma de altfel: ,Noi credem dupi cum ne-am botezat si, dupa
cum credem, aga si preamarim” (Sf. Vasile cel Mare, Epistole: Partea a I11-a, tradu-
cere, introducere si note Teodor Bodogae, Ed. Basilica, Bucuresti, 2010, p. 246).
Sensul acestei fraze este multiplu; el face trimitere la aspecte precum: Botezul
ca Temelie a vietii crestine; curdtirea de pacatul strimogesc si pacatele personale
savarsite pana la actul botezirii; restaurarea chipului dumnezeiesc in om; intrarea
in Bisericd si dobandirea calitatii de crestin; Botezul ca ,, Taina infierii”; Botezul
ca restabilire si incepere a comuniunii omului cu Sf. Treime; inceputul formarii
yomului cel nou”, launtric, duhovnicesc, dupa chipul lui Hristos si, de aici, ince-
putul vietii in Hristos — principiu si izvor al harismelor.

Tocmai premisa Botezului ca izvor al multor daruri si binefaceri st la baza
convingerii ca intreaga viata a crestinului nu inseamna altceva decit punerea in
lucrare a harului si a acestor daruri primite prin Botez. Formula utilizata de Sf.
Vasile cel Mare este aceasta: ,acela care este botezat cu botezul Evangheliei se
indatoreaza sa traiasci potrivit Evangheliei” (Despre Botez, Cartea 11, 1, 1). Este
motivul pentru care in finalul tratatului se rispunde si la intrebari si nelimuriri
concrete privind aspecte morale si spirituale ale vietii crestine. Principiul este ace-
lasi: cel botezat in cuvantul de foc al invégaturii lui Hristos — iar Sf. Vasile oferi si
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o listd cu principalele invagituri de credintd pe care trebuie sa le stie catehumenul
(Despre Botez, Cartea I, I, 5) — va pune in lucrare acest cuvant in intreaga sa viata.
Desigur, vietuirea crestind nu este scutiti de anumite provociri si distorsiuni. Se
cuvine amintitd aici delimitarea criticd a Sf. Vasile de unele excese ale adeptilor lui
Eustatie de Sebasta, care, pe léngé un ascetism extrem, respingeau munca fizica,
cultivau harismele si incurajau manifestarile extatice, vedeniile, etc. (aceastd linie
va fi continuata de miscarea mesaliana). Citdnd de trei ori textul din I Cor. 10,
31(,Fie ca mancati, fie ci beti ori altceva faceti, toate spre slava lui Dumnezeu si
le faceti”). Sf. Vasile a insistat asupra faptului ca orice activitate umana savarsitd
spre slava lui Dumnezeu este binecuvantata si devine rugiciune. Si tot impotriva
eustatienilor care cizind in erezie negau vesnicia pedepselor iadului si puterea
curdtitoare de pacate a apei Botezului, Sfantul Vasile cel Mare va afirma ca prin
Botez omul ,.este curitit de toatd nedreptatea si pacatul, precum si de toata inti-
narea trupului si a sufletului” (Despre Botez, Cartea 1, 11, 10).

Pe langa afirmarea necesitatii ca, in urma baii Botezului, fiecare credincios si
moara pacatului si sa traiasca pentru Dumnezeu in Iisus Hristos, mai sunt tratate
si alte probleme moral-duhovnicesti ale vietuirii crestine cum ar fi: necesitatea
preotului de a poseda ,evlavia evanghelicd” in implinirea slujirii sale sacerdotale,
casia credinciosului de a fi curat trupeste si sufleteste atunci cind primegte Sfanta
Euharistie; necesitatea implinirii poruncilor evanghelice, chiar si atunci cind par
contradictorii fatd de alte texte scripuristice (problema antilogiilor, a aparentelor
contradictii, putind sa-ti gaseascd solutia daca se tine seama de intregul context);
necesitatea ascultarii fiecirei porunci in parte, fiindci orice neascultare este ,,vred-
nici de ménie si de moarte”; necesitatea nu doar de a nu savérsi cele neingaduite,
ci si de a nu neglija cele incuviintate; necesitatea de a nu se alitura faptelor unui
pacatos; necesitatea de a se evita modalititiile prin care ,esueazd” o slujire crestina
autentica (dupa ,loc, timp, persoana, lucru, masura si dispozitie”); necesitatea de
a pastra o anumitd ,distantd” care si nu-l primejduieasci pe omul duhovnicesc
atunci cind doreste si-l indrepte pe cel picatos; necesitatea de a nu sminti pe
celalalt, potrivit principiului ca ,orice cugetare potrivnica gandirii lui Dumnezeu
este sminteald’; necesitatea de a nu ne impotrivi, nici de a impiedica, nici de a
ingadui pe cei ce zadarnicesc ascultarea fata de Dumnezeu, cici se cuvine sd ne
supunem mai degraba Lui si nu oamenilor (E Ap. 5,29); necesitatea de a purta
de grijd aproapelui, de a propovidui invigitura crestind mai intai prin faptuire si
abia apoi prin cuvant; in fine, necesitatea de a pazi poruncile lui Dumnezeu chiar
prin suferinta si mergind pani la moarte, dupa modelul sfingilor.

In concluzie, lucrarea scrisi de Sf. Vasile cel Mare cu secole inainte rima-
ne o pledoarie impresionanta despre natura, semnificatia mistico-sacramentala si
implicatiile moral-pastorale ale Tainei Botezului ca inceput al ,,vietii in Hristos”.
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Cristian Badilita (ed.), Patristique et cecuménisme: thémes,
contextes, personnages. Colloque international sous le patronage
du Monseigneur Teodosie, Archevéque de Tomis, Constanta 17-20
octobre 2008, Beauchesne, Paris/Galaxia Gutenberg, Targu Lapus,
367 p.’

Volumul de fata, finantat de citre Fundatia Culturala Erbiceanu, este rodul
unui Simpozion international care a avut loc in toamna anului 2008 la Uni-
versitatea din Constanta. El contine texte scrise in limbile engleza, franceza si
italiand de: Andrew Louth, Patristic Scholarship and Ecumenism (p. 1-16), Domi-
nique Gonnet, La portée oecuménique de Sources Chrétiennes (p. 17-32), Lorenzo
Perrone, ,,Abramo, padre di tutti i credenti”: Louis Massignon e l'ecumenismo della
preghiera (p. 33-72), Marius Cruceru, Augustine and Ecumenism, A Short Pre-
sentation of the Augustinian View on other Christian Groups (p. 73-110), Michel
Stavrou, La pneumatologie de Nicéphore Blemmydeés (XIII siécle): une synthése ori-
ginale de la doctrine des Péres grecs (p. 111-146), Lucian Turcescu, Devotion versus
Theology? Some mariological issues of interest to patristicians and ecumenstist (p.
147-158), Ysabel de Andia, Regards croisés sur la Sagesse (p. 159-192), Angelo di
Berardino, 1/ dogma della Immacolata Concezione e la tradizione cristiana (p. 193-
220), Marie-Hélene Congourdeau, Des péres latins a Byzance & la fin de l'empire
(p. 221-2306), Cristian Badilita, Gratia Dei et libertas nostri arbitrii: Jean Cassien
ou la revanche de ['ortho-doxie (p. 237-262), Davide Zordan, Passioni patristiche
e discernimento confessionale: John Henry Newman e Louis Bouyer (p. 263-282),
Monique Alexandre, Yves Congar: oecuménisme et patristique (p. 283-340), si
Olga Lossky, Elisabeth Behr-Sigel, un engagement oecuménique & lécole des Peres
(p. 341-364).

Dorinta lui Cristian Badilita de a da un impuls studierii serioase a scrierilor
biblice (prin coordonarea traducerii Septuagintei) si patristice este intdrita si de
publicarea acestui volum, care ne ne duce cu gandul la o altd lucrare editata de
domnia sa, Pe viu despre Pirintii Bisericii, Humanitas, Bucuresti, 2006. Nu in-
timplator o parte din patrologii pe care Badilita ii intervieva atunci se regisesc si
in volumul de fagi. In orice caz, trebuie si luim aminte cu atentie la ceea ce ni

" Recenzie publicati in Revista Teologici, an XXI (2011), nr. 2, p. 287-288.
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se spune in Introducere (p. VII-XII) cu privire la mostenirea patristica, dincolo
de diferentele confesionale, si la autentica metoda de abordare a acesteia, singura
care poate si dea roade in lumea de astazi: ,Din punct de vedere teologic, Biseri-
ca este una sau nu este deloc, cici Hristos este Unul ... Patristica nu este altceva
decat alt nume al Traditiei ... patristica trimite deci la tezaurul credingei crestine,
pastrat si transmis fidel de Périntii Bisericii. Fidelitatea nu semnifica nici «<mono-
tonie», nici, cu atit mai pugin, «<monomanie». Patristica nu este un monolog pe
mai multe voci, ci ... un monodialog, in sensul in care Pirintii transmiteau aceeasi
credingd, dar in maniere diverse si in contexte diferite. Pe de altd parte, ecume-
nismul nu este un «—ism» printre altele, ci priveste ... unitatea esentiald a Bisericii
in Duhul Sfant. Firi unitate nu existi Biserici, cici Hristos nu este nici exclusiv
«ortodox», nici exclusiv «catolic» sau «protestant», ci inclusiv ortodox, catolic,
protestant. ... Aceeasi Parinti pentru toti!”. Ceea ce propune volumul de fagi este
asadar ,,perspectiva unui ecumenism pragmatic (si nu doar in mod simplu dezide-
rativ sau contemplativ)” prin care se incearca depasirea ,,unei duble ispite: aceea
a paseismului, care vede in perioada Parintilor modelul insusi al unei reconcilieri
perfecte, si aceea ideologicd sau politicianistd, care se inversuneazi cu orice preg
spre o reconciliere de circumstanta, ce nu poate conduce decit la o falsa unitate”.
Este o ,lectie” la care ar trebui s ia aminte si alti teologi, ispititi si adopte una
dintre ciile gresite — fie si ingrideasci mostenirea Parintilor doar la Ortodoxie
si refuzind astfel sd utilizeze chiar metoda patristica a dialogului, fie sa gaseascd
acorduri pe diferite alte baze, dar nu pe cele teologice.
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Paul Meyendorfl, Taina Sfintului Maslu, traducere Cezar Lo-
gin, Editura Renasterea, Cluj-Napoca, 2011, 150p."

In sedinta din 23 decembrie 2010, Permanenta Consiliului National Bi-
sericesc a hotdrit sa propuna spre aprobare Sfantului Sinod ca anul 2012 si fie
al importantei slujirii timaduitoare a lui Hristos, care este si una dintre inda-
toririle fundamentale ale Bisericii, tocmai ca prezentd a lui Hristos in aceastd
lume bolnava i decizutd. Pe de alta parte, este si o recunoastere a putinelor
lucriri teologice dedicate in spatiul teologic roménesc analizei Tainei Sfantu-
lui Maslu, cici, dupa cunostintele noastre, singura lucrare teologica privitoare
la aceasta Taina ce circuld in spatiul teologic romanesc este semnatd de Preot
Monahul Teognost (1zina Sf\ntului Maslu, Taina vindecdrii sufletului si trupu-
lui, Editura ,,Credinta ,,strimoseasc’, 2002, 288p.). Avem insi de-a face cu o
lucrare de tip pietist, iar tenta exclusivistd a lucririi explica capitolul despre ,,s0-
arta invataturii si a slujirii Sfantului Maslu la Ortodocsi, Catolici si Protestanti”
(preluatd din manualul scolastic al episcopului de Canev, Silvestru). Poate insd
ci ceea ce scade cel mai mult din nivelul teologico-academic al cirtii este insi-
stenta aproape morbidi de a identifica efectul tamiduitor al Tainei Maslului cu
vindecarea demonizatilor. Autorul este prea putin preocupat de vindecarea ca
Taind comunitard a Maslului, asadar ca Taina, si mai mult de calea exception-
ald, individuali, a vindecirilor miraculoase (ca harismi) din Biserica. Fira si
declare explicit, preotul monah Teognost ar lasa s se ingeleagd, prin frecventa
repetarii subiectului de-a lungul tuturor capitolelor din lucrarea sa, ci Taina
Maslului ar fi legat in cea mai mare misurd de aspectul izgonirii demonilor,
ceea ce este fals: inci din citatul Sf. Tacov (5, 14-15) este clar ci boala vizati
de ritualul bisericesc descris este de natura trupeascd, si in nici un caz strict si
exclusiv duhnovniceasci...

Aceasta lacuna a prezentirii teologice a Maslului in spatiul roméanesc va fi
cu siguranga suplinitd de cartea scrisa de fiul teologului rus din diaspora, John
Meyendorff, tratarea fiind aici mult mai echilibratd si mai bine argumentata din
punct de vedere scripturistic, patristic si liturgico-dogmatic decat in lucrarea
amintitd mai sus. Cartea este impartitd in patru capitole:

" Recenzie publicatd in Revista Teologici, an XXI (2011), nr. 2, p. 288-291.
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- Primul capitol (p. 21-34) debuteazd cu citeva consideratii privitoare la
dimensiunea vindecitoare a slujirii Bisericii, provenind de la Capul ei, lisus Hris-
tos Tamaduitorul. Este o lucrare transmisa si slujitorului Sai, Sfintii Apostoli si
ucenici, si care s-a manifestar in Biserici inci din epoca primari. In continuare se
face o analizd comparata cu alte doud Taine, asa-zise ,,de initiere”: Botezul, , Taind
a vindecarii”, si Euharistia, ,medicamentul nemuririi”. Concluzia trasi de autor
este aceea cd intreaga viatd a cre§tinului, ca ,viata in Hristos”, presupune si im-
plicd in mod absolut necesar lucrarea vindecitoare, mintuitoare. Altfel spus, nu
trebuie niciodata uitatd pozitia centrala a vindecirii plenare, a sanitatii sufletesti
si trupesti in viata noastrad crestina.

- Al doilea capitol (p. 35-58) arata modul in care s-a dezvoltat de-a lungul
timpului rinduiala liturgica a Tainei Sfantului Maslu, cu accent mai ales pe tra-
ditia rasiriteana. Punctul de plecare il constituie Biserica primard, dupa care se
trece la traditia bizantina, pentru a se ajunge apoi la ritualul de astizi. Autorul
se rezuma la situatia Tainei SfAntului Maslu in traditia greceasci si slavoni, pre-
cum si o serie de trasaturi specifice ortodoxiei apusene. Editorul si traducatorul
volumului aratd insa ca traditia roméneascd are si ea particularitagile ei. Daca,
asa cum se poate vedea in volum, in restul lumii ortodoxe savirsirea acestei
Taine este destul de rara, fiind adesea limitatd la o celebrare anuald, ,de obste”,
in Miercurea Mare — existdnd credinciosi care nu au avut niciodata contact cu
Sfantul Maslu —, in traditia romé4neasca — cel putin in ultimii ani — asistim la
o tendinga diametral opusi: Sfantul Maslu a devenit o slujba din ce in ce mai
populard, numeroase biserici, mai ales din orase, incluzind o celebrare siptima-
nala (daca nu chiar mai frecventa) a Tainei ungerii bolnavilor. Nu este un obicei
gresit in sine, insi el riscd si denatureze sensul initial al Sfantului Maslu ca Taind
care i are in vedere in primul rind pe cei bolnavi. Bineingeles, pacatul poate fi
o cauzi a bolii — si acest fapt reiese si din textul slujbei Maslului —, insi aceasta
nu inseamnd cd Sfintul Maslu ar trebui si inlocuiasca Taina Spovedaniei — care
are ca scop tocmai marturisirea pacatelor, iertarea lor si impacarea cu Biserica
—, si nici Sfanta Liturghie, in cadrul cireia ne impartasim cu insusi Trupul si
Sangele euharistic al lui Hristos, ceea ce reprezintd punctul culminant al vietii
noastre crestine, o pregustare a vietii in Tmpériyia lui Dumnezeu. $i totusi, ve-
dem numerosi crestini care alearga zi de zi la Sfantul Maslu, insa evitd sistematic
Miarturisirea pacatelor i Liturghia. SfAintul Maslu, atunci cind este separat de
restul vietii Bisericii si de Tainele acesteia, nu isi atinge scopul (caci scopul in-
tregii noastre vieti crestine este desavérsirea si mantuirea, care nu se pot realiza
in afara vietii Bisericii, trupul tainic al lui Hristos). Acesta este motivul pentru
care editorul a optat pentru adiugarea unor note privind situatia concreta din
parohiile romanesti, fapt care se cuvine a fi salutat.
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- Capitolul al treilea (p. 59-78) este dedicat teologiei Sfantului Maslu, adica
teologiei bolii si a pacatului, dar si a vindecarii autentice, sufletesti i trupesti.
Mai exact, durerea si suferinta sunt specifice unei naturi cazute, deja imbolnavite
in structurile ei intime, §i din aceastd cauza de foarte multe ori ea poate si se
giseascd mai intai in suflet si doar dupa aceea si se manifeste in trup, ca durere fi-
zicd. Caracterul veritabilei vindeciri este deci unul prin excelenta holistic, vizand
pe om in integralitatea sa, trup si suflet.

- In fine, ultimul capitol (p. 79-96) transpune consideratiile teoretice pe
tiramul practic, creionind premisele misionare ale Tainei ungerii bolnavilor
si identificarea locului si scopului acestei slujbe in contextul actual al lumii
moderne. Nu lipsesc si consideratiile de natura ecumenicd, incercandu-se si
se ofere si un raspuns la intrebarea: Se poate sivérsi Maslul pentru cei ce nu
sunt ortodocsi?

Cartea se incheie cu doud anexe (p. 97 s.u.), prima prezentind textul inte-
gral al slujbei Sfantului Maslu, asa cum apare in cartile ortodoxe de slujba, iar
cea de-a doua o versiune prescurtatd a SfAntului Maslu, frecvent intalnita in ma-
nuscrisele medievale, versiune folosita in situatii extreme, urgente, in care nu era
posibila adunarea mai multor preoti sau nu era posibila celebrarea intregii slujbe.

Dupa cum s-a vazut, autorul acestei cirti nu impirtiseste defel considera-
tiile negative fata de Taina Maslului ale unui alt teolog din emigratia rusa, Paul
Evdokimov (Ortodoxia, trad. Irineu Ioan Popa, EIBMBOR, Bucuresti, 1996, p.
325). Acesta era de opinie ci pozitia Tainei acesteia printre celelalte sapte este
oarecum precara, ,la limitd”, desi prezenta sa in cadrul slujbelor bisericesti ,,isi are
originea intr-o foarte veche traditie”: , Taina Maslului totusi, are un loc special in
iconomia Tainelor, s-ar putea spune ci este la limita. In adevir, daci in Tainele
celelalte darurile Duhului Sfant sunt diruite si dacd implinirea Tainei este ade-
veritd, Taina Maslului doar cere harul vindecirii, fari nimic altceva. Este cu ne-
putintd s ne inchipuim o slujire permanenta de vindecare, cici aceasta depinde
de puterea miraculoasi a lui Dumnezeu, care o trimite dupi cum voieste. Astfel,
Biserica se roagd pentru vindecare fira si proclame, totusi, aceastd vindecare”.
Dimpotrivd, marele merit al analizei intreprinse de Paul Meyendorft este acela
cd restaureazd importanta Tainei Maslului in lucrarea scramentald §i duhovni-
ceasca a Bisericii, subliniind semnificatia ei deosebita in prezenta vindecitoare a
Bisericii intr-o lume macinatd de pacat si urmirile sale: suferingd, boala etc. De
altfel, pentru a sublinia valoarea deosebiti a lucrarii lui Paul Meyendorff, redim
consideratiile unui dintre cei mai de seami liturgisti contemporani, Robert Taft,
care isi incheia recenzia la editia englezd a acest volum cu aceste cuvinte sugestive:
»oingurul meu regret este faptul ci nu sunt eu autorul acestui excelent manual.
Ar trebui sa fie cumpirat, citit, folosit si inteles nu numai de ortodocsi, ci de
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toti crestinii care sunt interesati de reinnoirea slujirii traditionale a Bisericii lui
Hiristos fata de cei bolnavi sau muribunzi” (in Orientalia Christiana Periodica 76
(2010), nr. 1, p. 262).
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Arhid. Prof. Univ. Dr. Constantin Voicu, Botezul in Traditia
patristicd, Editia a 2-a revazuti, Editura Agnos, Sibiu, 2011, 316 p.’

Dupa ce ne-a oferit o lucrare de sintezd, rod al mai multor zeci de ani de
activitate didacticd la Catedra de patrologie a Facultdtii de Teologie Ortodoxa
din Sibiu — ne referim, desigur, la cele trei volume de Patrologie editate la editura
Basilica in 2009 si 2010 —, iatd ca distinsul dascil, care este périntele profesor
Constantin Voicu, ne oferd bucuria unei noi lucriri semnificative in teologia or-
todoxd — o privire retrospectivd asupra principalelor marturii patristice referitoare
la Taina Sfantului Botez. Este dovada unei capacititi de lucru incd nesecate, si nu
este exclus ca in viitorul apropiat Domnia Sa, pe langa diversele studii si articole
pe care le publica in revistele teologice de specialitate, sd ne suprinda si cu alte
lucriri de anvergurd, cristalizare a efortului de redescoperire si revalorificare a
tezaurului Sfintilor Paringi.

Lucrarea Botezul in Traditia Patristicd, pe parcursul a sase capitole: Botezul in
Biserica primari (p. 13-44), Botezul in epoca parintilor apostolici (p. 45-64), Apolo-
getii crestini despre Botez (p. 65-91), Doctrina crestind despre Botez in Alexandria (p.
92-103), Botezul in secolele IV-VI (p. 104-195), Autori bizantini din secolele VII-XIV
(p- 196-228), ne provoaci la o lecturi incitantd si la o aprofundare a intelegerii
rolului Tainei Botezului in viata personali si comunitari din Biserici. In primul
capitol, dupd cateva precizari terminologice, parintele profesor Constantin Voicu
face o paralela intre Botezul lui Ioan Botezitorul si Botezul lui lisus in lordan,
cu trimitere la Botezul in Biserica primard. Botezul lui loan se individualizeazd
prin caracterul siu unic si eshatologic, iar Botezul Mantuitorului constituie funda-
mentul Botezului practicat de citre Bisericd prin péstrarea tuturor elementelor sale
caracteristce si in ritualul practicat de catre primii crestini: botezul cu apa pentru
iertarea pacatelor in asteptarea Tmpérégiei, darul Duhului Sfant si proclamarea unei
filiagii a credinciosului care, incepAnd din acest moment, este recunoscut ca fiu al
lui Dumnezeu. Sunt enumerate apoi elementele constitutive ale Tainei Botezului
regasite in cadrul vietii cultice a Bisericii primare: pregitirea pentru Botez, martu-
risirea credingei, prezenta apei baptismale, Botezul ,in numele lui lisus”, iertarea
pacatelor si nasterea la o noua viatd, darul baptismal al Duhului.

" Recenzie publicati in Revista Teologicid, an XXII (2012), nr. 1, p. 221-223.
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In capitolul al 1-lea al lucririi, Botezul in epoca Piringilor Apostolici, sunt
analizate pe rind cele mai importante scrieri din aceastd perioada: Didahia, A
doua Epistold citre Corinteni a Stantului Clement Romanul, Epistolele citre Smir-
neni si citre Efeseni ale Sfantului Ignatie al Antiohiei, Epistola lui Barnaba, Pis-
torul lui Herma. In toate acestea sunt identificate unele sfaturi practice legate
de modul savarsirii Botezului, dar si de perioada care precede primirea Tainei
(riturile prebaptismale).

In cel de-al treilea capitol, dedicat Apologetilor crestini, sunt mentionati Tus-
tin Martirul si Filozoful, Meliton de Sardes, Teofil al Antiohiei, Tertulian, Sfantul
Ciprian din Cartagina si Ipolit al Romei. In aceste scrieri apologetice, Botezul
este vdzut ca o noud nastere, ca iluminare (Sf. Tustin), ca purificare (Meliton), ca
baie a nasterii din nou (Teofil al Antiohiei), renastere si eliberare (Tertulian). Tot-
odatd, pe langd aspectele de ordin doctrinar, scrierile apologetilor mentioneaza
si elementele componente ale initierii crestine din aceea vreme: catehumenatul,
rugaciunea de sfingire a apei baptismale, lepadirile de satana, intrebarile de cre-
dingd, intreita afundare in apd, ungerea postbatismald cu untdelemn, punerea
méinilor de citre episcop peste cei nou-botezati si primirea Euharistiei. Demn de
mentionat este cd atat la Sf. Ciprian al Cartaginei, ct si la Ipolit al Romei existd
argumente in favoarea practicii pedobaptismului.

Alexandrinii Clement si Origen au o doctrind mai elaborata privitoare la
Botez, prezentatd in capitolul al patrulea, chiar dacd operele lor nu ofera posibili-
tatea identificarii clare a elementele privitoare la ritual. Cei doi considera Botezul
drept renastere, care are ca punct final desivirsirea, primirea Tainei avind ca
efecte impirtasirea darului iluminarii si primirea Duhului Sfant.

Cel mai extins capitol al lucririi este cel de-al cincilea, in care sunt expu-
se ideile teologice privitoare la Botez din cele mai importante centre teologice
ale Résaritului crestin: lerusalim, Capadocia, Antiohia, Egipt, Apusul crestin,
Siria-Palestina (penultimul subcapitol fiind dedicat Pirintilor Pustiei). Din ana-
liza lucrarilor marilor périnti ce au activat in aceste centre teologice — cum ar fi
Sfingii: Chiril al Ierusalimului, Vasile cel Mare, Grigorie de Nyssa, loan Gura de
Aur, Teodor de Mopsuestia, Serapion de Thimuis, Sf. Ambrozie al Mediolanului,
Fericitul Augustin, Sf. Diadoh al Foticeei, Sf. Marcu Ascetul — reiese ca incepind
cu secolul al IV-lea se poate vorbi de o teologie mai articulatd, mai structurata, a
Tainei Botezului, accentuandu-se atit latura vizuta a Tainei, dar mai ales efectele
sale in plan spiritual.

In capirolul al saselea sunt analizate operele teologice ale urmitorilor autori:
Sfintii Maxim Marturisitorul, Ioan Damaschin, Simeon Noul Teolog, Nicolae
Cabasila si Simeon al Tesalonicului. In operele acestor teologi sunt regisite toate
efectele pe care le are in viata spirituald primirea acestei Taine. De altfel, in con-
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cluzii — traduse si in limba germana in finalul cartii — autorul rezuma semnificatia
profunda pe care a avut-o si o are Botezul in viata credinciosilor: fiind vorba des-
pre ritualul de initiere crestina, botezarea cu apa si impartasirea darului Sfantului
Duh apar indisolubil legate, reprezentind mijlocul realizirii unitatii crestinilor
ca Trup eclezial al lui Hristos. Botezul devine un proces de trecere de la moarte
la viagd, de intrarea in Impiritia cerurilor prin incorporarea in Biserici, urmat de
respectarea poruncilor Fiului lui Dumnezeu si de cunoagterea Sa. De asemenea,
crestinii devin fii si fiice, prin infiere, ale lui Dumnezeu. In fine, multe scrieri
ale Sfingilor Parinti subliniaza ci Botezul este un act de incorporare in Biserica,
prin nasterea din nou i eliberarea de sub puterea celui riu. Efectele mistico-sa-
cramentale sunt ilustrate prin chiar denumirile pe care le-a primit Botezul de-a
lungul istoriei Bisericii: ,baie” (loutron), ,baia renasterii” (ton loutron tes pallighe-
nesias), ,baia pocaintei” (to loutron tes me tanoias), ,botez dumnezeiesc si de viaga
facator” (theoiu kai zoopoioun), ,libera renastere a infierii” (tes ten eleutherion tes
hyiothesias avaghennesin), ,arvuna Sfantului Duh” (ton arrabona tiu pneuwmatos
to aghion). Tocmai datoritd acestor efecte, Botezul nu trebuie aménat, practica
ortodoxd a botezarii copiilor avind, asadar, o profundd semnificatie teologica.
Concluzia finala este aceea ci ,Botezul a reprezentat o preocupare in operele ...
Pirintilor Bisericii, care, in functie de perioada si mediul in care au triit si au
activat, au accentuat fie latura sa vdzuta, fie caracterul siu mistagogic”. In toate
operele analizate ,apare ca o constanti faptul ca harul baptismal trebuie unit cu
efortul uman, in scopul realizirii propriei desavérsiri. Botezul este inceputul, iar
conlucrarea cu harul primit tine de fiecare dintre noi” (p. 242).

Toatd aceastd incursiune in patristica ortodoxd are darul de ne revela di-
mensiunile cosmice si eshatologice ale Botezului in perspectiva Saintilor Paringi
si totodata ne congtientizeaza asupra pastririi elementelor esentiale rinduielii li-
turgice ale acestei Taine de-a lungul timpului. (Depisirea periodizarii ,clasice”
a patristicii la primele opt secole in expunere este dovada faptului i lucrarea
Duhului Sfant rimine neintreruptd pana astizi in Bisericd, ceea ce-l ficea pe
teologul Vladimir Lossky si defineasci Sfanta Traditie ca fiind ,viata Duhului
Sfant in Biserica”.) Astfel, lucrarea pirintelui profesor Constantin Voicu umple
un gol in literatura teologica de la noi si ne provoaci la citirea textelor patristice
in contextul socio-cultural si teologic de astazi.
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Dan Alexandru Streza, Sdrbdtoarea Nasterii Domnului: Origi-
nea apostolici, evolutia si importanta ei in cadrul anului liturgic,
Editura Universitatii ,,Lucian Blaga” din Sibiu/Editura Andreiana,
Sibiu, 2011, 471 p.’

Unul dintre filmele cele mai provocatoare pentru crestini I-a reprezentat Ze-
itgeist, in care este pus sub semnul intrebarii fundamentul hristologic al crestinis-
mului, negidndu-se originalitatea si istoricitatea lui lisus Hristos. Ideea expusi in
film este aceea ci soarele a fost venerat din cele mai vechi timpuri, fiind obiectul
personificarii si al mitizarii cu scop religios. Ca exemplu concludent este amintit
Horus, un zeu egiptean, pe a carui schema s-ar incadra alti 40 de ,mesia solari”,
printre care si lisus. Printr-o grild astrologicd, sunt identificate paralelisme intre
diferitii ,,zei solari”: nasterea personalititii solare e asociata solstitiului de iarnd si
evenimentelor stelare care au loc in aceasta perioadd, iar momentul invierii e rela-
tionat echinoctiului de primavard. (Detalii la Lect. Dr. Alina Pitru, ,,Elemente de
critica religioasd in miscarea Zeitgeist”, in R7" nr. 2/2009, p. 341-355.)

Lucrarea la care ne vom referi in continuare poate fi privita si ca un raspuns
ortodox la provocirile lansate de societatea secularizata de astdzi, asa cum a fost
cazul cu filmul amintit anterior. Intr-adevir, teza de doctorat a lui Dan Streza re-
prezintd una dintre rarele abordiri ale temei sarbatorii Nagterii Domnului (dintre
lucririle anterioare putind fi amintita doar o altd teza de doctorat, semnata de
pr. Nicolae Nicolescu-Leordeni). Punctul de plecare in tratarea cartii il reprezin-
td convingerea ca taina Nasterii Domnului reprezintd evenimentul crucial ce a
marcat istoria omenirii. Era deci firesc ca membrii Bisericii s sirbatoreascd acest
eveniment inci de timpuriu. In fapt, timpul in intregime primeste in crestinism
o dimensiune liturgici. Semnificatia sa este scoasa in evidenta prin unele consi-
deratii preliminare ale lui Mircea Eliade, cel care distingea intre timpul profan si
cel sacru. Acesta din urma primeste o altd valoare in Biserica; efemeritatea tempo-
rald se ingemaneaza cu vesnicia atemporalitdfii. Viziunea unicd a crestinismului
nu este o simpli idee teologicd, ci un mod concret de viata pentru crestini, care
erau constienti cd intruparea Fiului lui Dumnezeu, asumarea de El a conditiei
omenesti in timp, este poarta experierii liturgice a atemporalititii iubirii divine.

" Recenzie publicati in Revista Teologici, an XXII (2012), nr. 1, p. 230-232.
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In aceastd perspectivi mai ampli a timpului liturgic cristalizat in anul liturgic se
inscrie si celebrarea Nagterii Domnului. Autorul cirtii nu neagi punctele comu-
ne intre simbolismul religios crestin si simbolismul religios al antichitatii greco-
romane. Pe de alta parte, el nu rezuma aparitia serbarii Craciunului la influente
exterioare: atit teoria calculelor istorice, ce sustinea ci la originea acestei sarba-
tori stau diferite ragiuni de ordin matematic-simbolic, cit si teoria influengelor
pagine, care postula ideea ca Biserica a instituit aceastd sarbatoare din motive
misionare, prin substituirea sirbatorilor pigine ale cultului Soarelui si ale sol-
stitiului de iarnd, prezintd multe lacune care trimit la o teorie complementara.
Este vorba de teoria apologetic-istorici, conform careia serbarea Craciunului sti
in strinsd legdtura cu contextul crizelor dogmatice generate de aparitia diverselor
erezii hristologice. (In acest sens, serbarea Nasterii Domnului devenind un crite-
riu al ortodoxiei si 0 manifestare liturgica a unitdgii Bisericii Crestine.) Chiar dacd
mirturii certe sunt abia din secolul IV, Dan Streza apira teza originii apostolice a
sarbitorii Nasterii Domnului. In sprijinul acestei teze, sunt valorificate relatirile
evanghelice (de la Matei si de la Luca), cele apocrife (cu accent pe Protoevanghelia
lui Iacov), cele patristice si arheologice. In centrul analizei se giseste un indiciu
cheie: Zaharia, tatdl Sfantului Ioan Botezatorul, a fost Mare Preot si Arhiereu, iar
zamislirea fiului sdu este plasata indatd dupa tamaierea ce se ficea cu ocazia Zilei
Ispasirii — asadar, in jurul echinoctiului de toamna —, ceea ce duce la concluzia
ci data istoricd a Nagterii Domnului trebuie plasata in jurul datei solstitiului de
iarna, 25 decembrie (vezi p. 225 s.u.).

Interesante sunt si consideratiile privitoare la Craciun si Boboteazd — sir-
bitori atestate patristic deopotriva in Rasiritul si Apusul crestin — ca ,sirbitori
concurente” sau ,sarbatori complementare”. Aici se arata cum, pe la sfarsitul
secolului al TV-lea si inceputul secolului al V-lea, praznicul unic al Intrupirii
Domnului s-a despartit in doua sarbatori, cea a Nasterii Domnului pe 25 de-
cembrie si cea a Epifaniei pe 6 ianuarie. Cauza acestui proces tine, dupa cum
am mai spus, de ragiuni privitoare la apirarea dreptei credinge in fata ereziilor ce
amenintau unitatea Bisericii. Apararea invégaturii autentice de credintd a luat si
forma cultica, marile sirbatori imparitesti ale Bisericii, printre care se numarau
si Nasterea si Botezul Domnului, constituind tot mai mult prilejuri de exprima-
re imnografici si testare a noilor formulari dogmatice. in fapt, datorita interven-
tiei imperiale, s-a ajuns la impunerea cvasitotala a traditiei romane, inedite, de
serbare a Nasterii Domnului despartit de sirbatoarea Epifaniei. ,Prin urmare,
traditia liturgica a Romei cu privire la Nasterea Domnului (adici celebrarea ca
eveniment unic pe data de 25 decembrie, n.n.) devine tacit criteriul si prilejul
exprimdrii ortodoxiei credingei si ale manifestarii comuniunii si unitatii liturgice
cu Biserica intreagd” (p. 433).
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Ultima parte a cirgii abordeazi taina Nagterii Domnului in traditiile reli-
gioase, folclorice ale poporului roman. Dan Streza reia si revalorifici astfel con-
vingerea unor teologi romani (dintre acestia demn de a fi amintit fiind parintele
profesor Ilie Moldovan) ci formarea poporului romén ca popor crestin a fost un
proces ce a avut drept consecingd impregnarea profunda a creatiilor folclorice
romanesti cu un caracter autentic crestin. Este, asadar, combitutd opinia pre-
domindrii practicilor superstitioase, de facturd pigina, in congtiinta populara.
Prin exemplul colindelor se evidentiazi simbolismul profund crestin al poporului
roman: practicile folclorului romanesc de Craciun tin de celebrarea , Liturghiei
cosmice”. Altfel spus, actul colindarii este consacrat aducerii pruncului nou-nas-
cut lisus, Méntuitorul, in mijlocul comunitégii, fiindca prin El ,intreaga creatie
isi redobandeste dreptul de a se inscrie in sacru” (p. 411).

Valoarea tezei de doctorat prezentata aici survine mai ales din modul coerent
in care este sintetizata bibliografia, iar aceastd valoare este sporita si de abordarea
multidisciplinard: filosofica, istoricd, arheologicd, biblicd, liturgica, patristicd si
etnologicd. Rezultatul este — mai ales tindnd cont de varsta autorului, doar 26 de
ani — impresionant. Cu sigurantd pe viitor cercetdrile lui Dan Alexandru Streza
se vor adinci si asupra altor segmente teologico-liturgice, confirmind cele spuse
de cel care a prefatat cartea, Arhid. Ioan I. Icd jr: aceasta ,contribuie la afirmarea
in cadrul Facultitii de Teologie Andreiene din Sibiu a unei scoli de liturgica deja
consacrati prin remarcabile cercetiri realizate sub indrumarea pirinteasci a In-
altpreasfingitului Mitropolit si dascil Laurentiu, bucuros si culeagd acum rodul
unei alte impliniri a fiilor, dar si a ucenicilor sii in ale teologiei, Dan si Ciprian —
mladite infrunzite de mislini roditori in jurul sfintei mese arhieresti si parintesti
a liturghisirii si teologhisirii sale” (p. 14).
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Sabino Chiala, Isaac Sirianul — ascezd singuraticd si mild fird
sfarsit, trad. Maria-Cornelia si diac. Ioan I. Ica jr, Ed. Deisis, Sibiu,
2012, 508 p. + 8 planse’

Sabino Chiala, siriacist, monah la Bose, realizeazi in monografia de faga
un unic si remarcabil turn de fortd in descrierea invégaturii Sfantului Isaac Sirul,
unul dintre cei mai indragiti autori duhovnicesti, descris de Irenée Hausherr ,,cel
mai mare dintre mistici, cel mai profund dintre filosofi, dascalul mai universal
decit oricare altul”.

Cartea se compune din patru mari parti: in prima parte este creionat funda-
lul istorico-geografic (p. 23-71), in partea a doua este expusd viata si opera Sfan-
tului Isaac (p. 75-152), in partea a treia sunt oglindite cele mai importante teme
ale gandirii sale (p. 157-361), iar in ultima parte se schiteazd tabloul posterititii,
adica al influentelor pe care le-a exercitat in Rasdritul si Occidentul crestin, re-
spectiv in lumea islamica, Isaac Sir(ian)ul (p. 377-414).

Biserica siro-orientald sau ,,Biserica Asiriani a Rasaritului” constituie mediul
in care a trait si si-a compus opera Sfantul Isaac Sirianul sau al Ninivei. Trasacurile
caracteristice ale acestei bogate si originale traditii crestine — traditie, din pacate,
destul de putin cunoscutd — sunt marcate de izolare geografico-politica fata de
Imperiul Bizantin, respectiv de o afirmare de sine a teologiei antiohiene care vor
conduce in cele din urmi la neacceptarea hotarrilor sinodale de la Calcedon
(451). Secolul al VII-lea va cunoaste o inflorire a literaturii mistico-spirituale prin
nume ca: Dadisho Quatraya, Simon d’Taibuteh si Isaac insusi (aceastd inflorire
se va continua si la inceputul secolului al VIII-lea prin loan din Dalyata si losif
Hazzaya). O reformare a monahismului sirian are loc prin Avraam din Kashkar
(de retinut este cd, desi scrise pentru o comunitate cu un regim semi-eremitic,
regula insista mult pe dimensiunea comunitari a vietii monastice, vezi p. 57-58).
Un alt subcapitol are ca subiect viata monahala din centrul unde a vietuit Isaac:
muntele Matut, in regiunea Bet Huzaye (vezi p. 59-71).

Putinele date biobibliografice pe care le avem despre Isaac Sirul provin, pe de
o parte, din propriile sale scrieri, iar pe de altd parte, din informatiile transmise de
alti scriitori. Date incerte avem si in ceea ce priveste scrierile Sfantului Isaac, un

" Recenzie publicati in Revista Teologici, an XXII (2012), nr. 3, p. 365-369.
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erudit despre care se spune ci ,din pricina citirilor si a ascezei si-a pierdut lumina
ochilor”. In originalul siriac, opera recunoscuti ca apartinind lui Isaac numiri
cinci carti (vezi p. 93-101), la care se adaugd alte opere indoielnice sau neautentice
(p.- 102-107). Lucrarile Sfantului Isaac au un caracter preponderent anahoretic; el
se adreseazd membrilor comunitigii din care face chiar el parte si de care vedem, din
apelativele scrierilor sale, era legat printr-o afectiune fraterni (p. 109-110).

Universul teologic al lui Isaac se cristalizeaza pe baza a doua surse principale:
pe ,contemplarea Scripturii” si pe invagitura ,0oamenilor adeveriti”, adici a Sfin-
tilor Piarinti (o a treia sursd, cea a experientei proprii, este subinteleasa, desigur).
Utilizarea respectivelor surse nu reprezintd insi un act pur imitativ; ,maegtrii”
sunt cititi, asimilagi, interiorizati §i reformulati, ba uneori chiar §i contestati de
Sfantul Isaac, la fel cum insusi textul Scripturii este cercetat, interogat, interpre-
tat, ba uneori chiar depasit intr-un anumit sens (p. 119-120). Cel mai indatorat
in scrierile sale rimane Sfantul Isaac fatd de Teodor al Mopsuestiei, ,fericitul
tlcuitor”, si Evagrie Ponticul, ,luminitorul mintii”, la care se mai adaugi , feri-
citul Ioan din Apameia” (sau Singuraticul), ,fericitul episcop Vasile” (cel Mare al
Cezareei) si ,fericitul Marcu Monahul” (sau Ascetul) (vezi p. 124 s.u.). Faraa fi
un ginditor sistematic, Isaac Sirianul ne-a lasat o opera care e ciliuziti totusi de
o coerenta (p. 155). Marile teme ale gindirii sale sunt identificate de S. Chiala a
fi: asceza, smerenia, rugaciunea, mila, creatia si eshatologia.

Tema cunoasterii este prima analizatd de autor (dupa care urmeazi alte dous,
una hristologici si una antropologicd). Sfantul Isaac se dovedeste a fi un asiduu
sustindtor al lecturii, mai ales a Scripturii, ,hrana” singuraticului si a oricarui
crestin. Esentiald este opera ,,hermeneuticd’ prin care, prin meditatie si luminare
a Duhului Sfant, intelectul (nowus) ajunge si inteleaga adevirul care e inauntrul
Scripturilor. Printr-o lucrare numitd de Chiala ,lectura interioard”, Sfantul Isaac
insista asupra discernimantului in lecturarea textului biblic. Astfel, in mod para-
doxal, omul duhovnicesc poate ajunge la un dincolo de Scripturd, dar aflat inci
in aceasta (p. 161). Aceasta cunoastere ,,din interior” a Sfintei Scripturi reclama in
mod absolut necesar curatia inimii, credinga si linistea; de asemenea, lectura tex-
tului biblic este ,izvorul rugiciunii” (p. 165). In fapt, pot fi identificate in opera
Sfantului Isaac mai multe trepte ale cunoasterii: o cunoastere ,,naturald”, o cunoas-
tere ,duhovniceascd” si o cunoastere ,,supranaturald’ sau ,,necunoastere” (daci pri-
mele doua tin de natura omului, cea de-a treia e mijlocitd de Duhul Sfant). Ultima
treaptd a cunoasterii reprezintd, asadar, un dar pur al harului, ceea ce il situeazi pe
Isaac in traditia teologiei apofatice. ,Ne-cunoagterea” este sinonimd pentru el cu
ticerea sau cu ,uimirea” (p. 184-1806).

Viziunea lui Isaac asupra experientei umane este obiectivi si nu idilici. El
identifici o serie de realitdti care limiteaza si slibesc puterile omenesti; ele sunt
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numite ,sldbiciuni”, ,patimi”, ,ginduri”, ,ispite”, ,pacate” sau ,tulburiri’. Din
propria experientd, Isaac ajunge si vada in acestea veritabile daruri, prilejuri de
progres duhovnicesc. Asadar patimile au un caracter ambivalent: sunt deopotriva
»boli” si ,puteri” ale sufletului si ale trupului; cii ale mortii, dar si ale cregterii, de
care nu trebuie s3 ne temem.

Evagrie Ponticul subliniase ci lupta duhovniceasca este constitutivd vietii
crestine, iar aceastd idee caracterizeaza si scrierile Sfantului Isaac. In ambele ca-
zuri, o importantd covarsitoare a avut-o propria experienta asceticd a celor doi
monahi. Ceea ce caracterizeazd expunerea lui Isaac asupra ascezei este perseveren-
ta in luptd, si respectiv fidelitatea fata de masura (p. 230). De asemenea, cresterea
duhovniceascd autentica presupune in mod necesar libertatea care se conjugi
cu ascultarea (p. 232-233). In chip paradoxal, ascultarea presupune si invita la
indrazneala (p. 233-234).

Practicarea virtugilor nu este lipsitd de primejdii. Printre relele vietii du-
hovnicesti amintite de Isaac se situeazd mania, akedia, mandria s.a. (p. 263
s.u.). Este cauza pentru care Sfintul Isaac va vorbi chiar despre ,tiierea ramu-
rilor virtugilor”. Desi poate parea paradoxala, o asemenea ceringa se bazeaza pe
convingerea cd virtutea e o ,povard’ pe care numai smerenia o poate purta fard
sa devina o pagubd. Doar iubirea e un ,loc in care sa rim4i”; virtutea nu e un
loc in care s te complaci, ci doar un prilej de a continua si mergi catre Dum-
nezeu (p. 269). Este implicatd aici o trasdturd eshatologica, caci roadele ascezei
sunt momente de har, prilejuri in care crestinul ,,gustd”, in mod fragmentar si
prefigurat, din deplinitatea Impirigiei lui Dumnezeu (p. 274). In capitolul de
fata sunt amintite unele daruri duhovnicesti: ,darul lacrimilor”, prilej de cu-
ratire si renastere (p. 274-277), curdtia unitd cu ,limpezimea”, care se situeazd
deja dincolo de posibilitatile omenesti si e purd lucrare a duhului (p. 277-279),
si bucuria nestavilitd, care nu e o forma exterioard de entuziasm, ci trimite la
asa-numita ,betie treazi” si ,nebunie pentru Hristos” (p. 279-284). In ceea ce
priveste rugiciunea, smerenia si mila, ele sunt analizate de autorul cirtii intr-o
sectiune separatd, datoritd importantei exceptionale pe care o au in scrierile lui
Isaac din Ninive (p. 289).

Rugiciunea implicid o dubla actiune, mai intdi de ,golire”, iar mai apoi de
»orientare”, ambele avind un unic scop: de a arunca ,un pod si o scard” intre
Dumnezeu si om (p. 289-290). Pe schema deja amintitd, Sfantul Isaac propune
triada rugaciune, rugaciune curatd si non-rugiciune. Primele doua forme de ru-
gaciune se intrepatrund, tinAind mai mult de osteneala omului. Adeziunea la cu-
vintele rugiciunii il face pe cel ce se roaga sa intre intr-o miscare de cunoastere de
sine si de curitire (p. 294). In ceea ce priveste ultimul stadiu al rugiciunii, acesta
este caracterizat ca un dar pur al harului. Originalitatea conceptiei despre ruga-
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ciune a lui Isaac Sirul in mediul misticii grecesti si siro-orientale este evidenta.
Autorul respinge insa opinia exprimata de Irenée Hausherr, dupi care afirmatiile
lui Isaac despre non-rugiciune ar fi fost cauzate printr-o gresitd interpretare a tra-
ducerii unui text evagrian (vezi p. 298 s.u.). Dimpotrivd, autorul demonstreazi
cd aceastd conceptie nu este rodul unei lecturi defectuoase a lui Evagrie, ci se afld
in acord cu intregul sistem isaachian.

O altd tema majori in gindirea Sfantului Isaac Sirul e reprezentatd de sme-
renie. Aceasta este o adevarata ,haind a lui Dumnezeu” pe care omul smerit o
poartd deoarece se face asemanator purtirii lui Dumnezeu. Dimensiunea hristo-
logici este mai mult decat evidenta: ea este ,haina dumnezeirii” pentru ci in ea
s-a imbricat Cuvantul ficut om. Printr-un act de kenozi, Fiul lui Dumnezeu Se
intrupeazi si conferd astfel o ,putere tainici” celui care Il urmeazi pe El. Smerit e
deci cel care strabate aceeasi cale ca Hristos: ,,Calea smereniei e calea lui Hristos
in intruparea Sa, desavirsirea ei e efectul sildgluirii Duhului in inima omului”
(p. 309). Lipsa smereniei face s apard gravul pericol pe care il reprezintd akedia.
Dimpotriva, atunci cind e prezentd in om, smerenia atrage mila.

Adevirul lui Dumnezeu, dragostea Sa desavarsitd se descopera si se concre-
tizeaza la nivel uman prin intermediul milei i compasiunii. Adevirata mil este
un dar al lui Dumnezeu, cici numai iubirea divini poate hrani iubirea omului
pentru Dumnezeu Insusi si pentru ceilalti oameni. Isaac Sirul atesti necesitatea
fricii de Dumnezeu ca ,inceput al virtutii” si ,fiicd a credingei”. Dar frica de
Dumnezeu indeplineste doar o functie propedeutici spre iubire. Acest caracter
tranzitoriu il poseda de altfel si dreptatea, fapt care ne trimite la o alta temi fun-
damentala a gandirii SfAntului Isaac Sirul, cea eshatologica.

Declaratd a fi ,,0 tema atit de delicatd’, viziunea eshatologica a Sfantului
[saac este cu sigurantd o temd extrem de sensibild si chiar controversatd in raport
cu invagitura Bisericii Ortodoxe. Premisa afirmatiilor eshatologice isaachiene e
reprezentatd de neschimbabilitatea naturii lui Dumnezeu i, de aici, de atotmi-
lostivirea Sa. Iubirea lui Dumnezeu e, asadar, desdvarsita si nu e conditionatd
de timp. Nici o creaturd nu e capabild de un riu care si poata invinge mila lui
Dumnezeu si sa poata si schimbe iubirea divini fata de ea: Dumnezeu ,,cunoas-
te o singura treaptd de iubire desivarsitd si nepatimasa fata de toti si o singurd
purtare de grijd atit pentru cei care au cazut, cit si pentru cei care nu au cazut”
(p- 348). Dupid cum comenteaza S. Chiala, discursul lui Isaac despre iubirea ves-
nica si neschimbabila a lui Dumnezeu produce uimire si scandalizeazd fiindcd
consecintele sale trimit numaidecat la tema atit de discutata a apocatastazei. La
baza acestor consideratii eshatologice std o invigaturd antropologici care afirma
cd pacatul si gheena sunt rodul libertatii de vointa a omului, in timp ce moartea
face parte din planul providential al Creatorului si e destinata sd aiba un sfarsit.
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Gheena e astfel inteleasa ca o realitate temporari, un loc de curigire ce consta in
lipsa bucuriei Imparitiei. Isaac vorbeste despre un ,timp din iubire” ce are un
sens pedagogic, care, in pofida a ceea ce par sd spund Scripturile, nu e o formi de
razbunare. Judecata finald are ca scop restabilirea creatiei, cici ea e facutd ,pen-
tru” si nu ,,impotriva” ei. ,Restaurarea” (apocatastaza) preconizatd de Isaac Sirul
nu e una la conditia originara, la starea paradisiaci, ci o actualizare in deplinitate
a planului lui Dumnezeu cu privire la om, care tine insa cont de intregul drum
al omenirii si al creatiei (vezi p. 351-355). Inci din timpul vietii Sfantului Isaac
s-au ridicat anumite obiectii la adresa viziunii sale eshatologice (mai ales din par-
tea lui Daniel Bar Tubanita), si aceasta in special din cauza implicatiilor etice ale
acestei viziuni. Trebuie insi spus ci aceasta viziune eshatologicd nu indeamna si
nu justifica picatul; ea nu indeamna la relaxare, ci este menita si facd s creascd
nadejdea. Cea mai mare realizare a credinciosului este cd, in calitate de fiu, iubes-
te pe Dumnezeu numai pentru el insusi, asadar nu datoritd unei frici faga de El si
nici datoritd unei raspliti viitoare. Dragostea universala se afld, asadar, in centrul
gandirii Sfantului Isaac Sirianul.

Partea a patra a cirtii lui Sabino Chiala abordeaza posteritatea si influentele
exercitate de Sfantul Isaac asupra Résaritului crestin (mediul siriac, greco-bizan-
tin si rusesc), asupra occidentului crestin (ordinele monahale franciscan, domi-
nican sau benedictin), asupra traditiei liturgice si iconografice, precum si asupra
lumiiislamice, in special asupra sufismului. Lucrarea se incheie cu un inventar al
multiplelor versiuni, in limbile: greaca, arabd, georgiana, slava, etiopiana si lati-
na, ca si in alte limbi moderne, ale scrierilor Sfintului Isaac. Este o intreprindere
dificila, deoarece atribuirea paternititii lui Isaac asupra scrierilor ce au circulat
sub numele siau implici un efort de reconstituire a contextului istoric si teologic,
precum si analizare manuscriselor in care s-au pastrat aceste opere. Utild este deci
concordanta cuvintelor Pirgii [ isaachiene de la p. 478-481.

Monografia realizatd de Sabino Chiald, monah la Bose, asupra mediului,
vietii si operei Sfantului Isaac Sirul este una de neegalat pini acum. Este o in-
treprindere exemplard si meritorie ce atesta afinitatea exegetului modern cu scri-
erile acestui profund autor duhovnicesc din secolul al VII-lea. De salutat este si
initiativa cotraducatorului si editorului carti, arhid. Ioan I. Icd jr, de a prezenta
in teologia roméineasci traditia atit de putin cunoscutd, dar atit de valoroasa a
Bisericii siro-orientale. In finalul recenziei noastre amintim principalele realiziri
ale acestei intreprinderi: Sfantul Isaac Sirul, Cuvinte citre singuratici despre viata
Duhului, taine dumnezeiesti, pronie si judecatd. Partea a doua recent descoperiti
(ed. I, 2003, ed. a II-a, 2007), Stantul Isaac Sirul, Cuvinte citre singuratici. Partea
a treia recent regasitd (ed. 1 2005, ed. II 2007), Sebastian Brock, Efrem Sirul. I.
Ochiul luminos. Viziunea spirituali a lumii la Sfantul Efrem Sirul. 1. Imnele despre
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Paradis (1998) si Sfantul Efrem Sirianul, Imnele Raiului (2010), Imnele Piresimi-

lor, Azimelor, Ristignirii si Invierii (ed. 1, 1999, ed. a II-a 2010), Imnele Nagterii
si Aritdrii Domnului (ed. 1, 2000, ed. a II-a, 2010).
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Markus Iff, Andreas Heiser (ed.), Berufen, beauftragt, gebildet
— Pastorales Selbstverstiindnis im Gespriich: interdiszipliniire und
okumenische Perspektiven (Biblisch-Theologische Studien 131),
Neukirchener Theologie, Neuhirchen-Vluyn, 2012, 235 p.’

Care sunt atributele definitorii ale unui pastor §i cum se formeaza acestea?
Diversele raspunsuri la aceasta intrebare — diverse datoritd perspectivelor con-
fesionale diferite din care scriu autorii — constituie tema volumului colectiv de
fata care cuprinde referatele pe aceastd tema sustinute in cadrul unui simpozion
organizat intre 11 si 12 noiembrie 2011 in Ewersbach, Germania. Lucrarea este
editatd de Markus Iff (n. 1964) si Andreas Heiser (n. 1971), profesori la Semi-
narul Teologic din Dietzhélztal-Ewersbach, Germania, care au fost principalii
organizatori ai simpozionului.

Primul studiu, semnat de Jens Schroter, se preocupid de bazele nou-testa-
mentare ale slujirii pastorale, insistind asupra pluralititii formelor pe care la
prezinta aceasta. Slujirea poseda o dimensiune hristologica, din care decurg si
anumite imperative de natura etici. Vezi ,,Limuriri nou-testamentare despre baza
slujirii pastorale” (p. 1-29).

Wilfried Haubeck, ,Slujirile si functiile lor in Epistola citre Efeseni” (p.
30-67), arata ci functiile descrise in aceasta epistola, adicd functiile apostolica si
profeticd, sunt irepetabile in Biserici. Ambele functii — reflectind o ,harisma a
slujirii” — sunt fundamentale pentru constituirea Bisericii. Mai tarziu slujirea in
Biserica va imbrica forma propoviduirii, a invagdrii si a conducerii, scopul rima-
nand acelasi: cresterea Bisericii.

Unul dintre editorii cirtii, Andreas Heiser, incearci sa rispunda la intreba-
rea: ,,Un pastor — ce este aceasta? Despre geneza diferitelor chipuri de pastori, cu
referire la exemplul comunititilor evanghelice libere” (p. 68-107). Pornind de la
bazele biblice ale slujirii pastorale, autorul incearca si demonstreze cd acestea se
regasesc in cadrul slujirii pastorilor din cadrul comunitatilor evanghelice libere.
Accentul cade pe pastor ca o ,personalitate harismatici’, menitd in special sa
propoviduiasci Cuvantul lui Dumnezeu.

" Recenzie publicati in Revista Teologici, an XXII (2012), nr. 4, p. 334-336.
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Christian Grethlein, in studiul ,,Preot/preoteasa — o profesie teologica ” (p.
108-126), analizeazi slujirea pastorald pornind de la tnele date statistice, de la
perspectiva teoriei comunicarii si a organizdrii muncii. El identifici o anumitd
crizd in pastoratie, ce ar putea fi depdsitd la nivel comunicational, prin redestepta-
rea constiingei pastorului ci are rolul de a predica si interpreta Evanghelia pentru
membrii comunititii sale.

Christian Bouillon scrie un incitant studiu critic asupra slujirii pastorale:
»Orientarea competentelor pentru slujirea pastorului evanghelic” (p. 127-148).
Se cautd o imbinare intre ,teologia academicd” si ,slujirea pastorald”, astfel incat
ele sa devind functionale in competentele pastorului.

Celilalt editor al cargii, Markus Iff, isi intituleaza studiul ,Personalitate
spirituald si slujire preoteascd — bazele teologico-sistematice ale slujirii preotesti
intr-o perspectivd evanghelicala liberd” (p. 149-168). Sunt evidentiate izvoarele
biblico-teologice si ecclesiologice ale preotiei universale a tuturor credinciosilor
din cadrul comunititilor evanghelice libere. De asemenea, cu referire la Schleier-
macher, sunt trasate cateva directii in vederea sustinerii unei educatii corespun-
zatoare acestei slujiri.

Johannes von Liipke, in ,,«Slujire mai presus de toate slujirile». Slujirea Cu-
vantului lui Dumnezeu in perspectiva teologiei evanghelice” (p. 169-194), scoa-
te puternic in evidentd caracterul invigitoresc si autoritativ al slujirii pastorale.
Aceste aspecte se unesc intr-o unicd misiune, care face Biserica ,,sa fie Biserici”.

Daniel Buda, in ,Functionalitate §i habitualitate — perspective ortodoxe
roménesti mai noi asupra ingelegerii slujirii preotesti” (p. 195-216), prezintd
mai intai principalele caracteristici ale invagaturii ortodoxe legate de taina pre-
otiei, dupa care aduce in discutie principalele tendinge de innoire si rearticulare
a slujirii preotesti din Biserica Ortodoxd Roména de astazi, precum intirirea
moralei clerului prin restringerea slujirii sacerdotale pentru preotii divortati,
redefinirea rolului preotului in comunitatile din diaspora, reintprirea rolului
social al preotiei etc.

Hans Jorg Urban semneazi studiul ,«Semnele apropierii de Dumnezeu».
Perspective catolice in discursul ecumenic despre slujirea preoteasci” (p. 217-
229). Acest ultim studiu analizeaza slujirea preoteasca din perspectiva oportuni-
tagilor deschise in Biserica Romano-Catolicd de Conciliul II Vatican, mai ales pe
planul dialogului ecumenic.

Cartea se incheie cu un rezumat (p. 230-235) in care sunt sintetizate
principalele contributii aduse de autori; in paralel se reliefeazd complexitatea
discutiilor despre slujirea pastorala din punct de vedere ale apostolicitatii, func-
tionalitagii, profesionalitatii si personalitagii. Problema chemarii, delegirii si
educirii pastorului/preotului rim4ne una extrem de importantd, avind in cen-
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tru imaginea acestuia dupa chipul lui Hristos — cu toate implicatiile liturgice si
etice ce decurg de aici.

Finalul volumului cuprinde un scurt raport despre discutiile purtate intre par-
ticipantii la simpozion pe tema rolului preotilor/pastorilor in diferitele Biserici cres-
tine. Ca cititor ortodox nu pot sa nu-mi exprim satisfactia ca reprezentantii traditiei
evanghelice libere au exprimat deschis faptul ci constientizeazi tot mai mult faptul
cd traditia lor a pierdut dimensiunea apostolicitatii slujirii preotesti ingeleasa in sensul
traditional al siccesiunii apostolice.

Cu toate ci este util pentru o mai buni ingelegere a slujirii pastorale — un
capitol teologic destul de putin dezvoltat la noi, in special datoritd ingradirilor
din timpul regimului comunist —, volumul colectiv de fatd prezintd si anumite
deficiente ce se cuvin a fi semnalate. Din punct de vedere formal, este inexpli-
cabild lipsa unei liste cu date personale si afilierea academica a autorilor (citeva
date succinte aflaim doar despre editori, pe coperta finala a cartii). Nu este mai
putin adevirat cd lecturind contributiile putem sa ne dim seama de apartenenta
confesionala a fiecirui autor. Din punct de vedere al fondului, pentru un cititor
ortodox poate f1 stinjenitoare formula dubld ,preot/preoteasi’, care ii reamin-
teste cd in anumite confesiuni crestine se practica astazi hirotonia femeilor. De
asemenea, este mai mult decit evident, in majoritatea studiilor accentul — uneori
excesiv — pus pe ,slujirea cuvantului” in raport cu slujirea sacramentala.
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Klaus Kenneth, Doud milioane de kilometri in ciutarea Ade-
vdarului — Lungul meu drum spre credingti —, traducere Raluca To-
derel, editie ingrijita de Laurentiu Dumitru si Radu Hagiu, Editura

Agnos, Sibiu, 2009, 311 p.’

Omul modern poate fi definit ca un cilitor prin excelenti. In general, se
recunoaste ca orice calitorie pe care o face contribuie la intdrirea caracterului
sdu, la 0 mai buna cunoastere de sine si la cresterea tolerantei in raport cu ceilali
oameni si cu traditiile lor culturale. Cartea la care ne vom opri in cele ce urmeazi
ne releva insa si un alt aspect al acestui fapt cvasi-initiatic, mai exact o altd moti-
vatie liuntrica: parcurgerea a nu zeci, nu sute, nu mii, ci milioane de kilometri in
ciutarea... Adevirului! La prima vedere, avem, asadar, de-a face cu o calitorie cu
resorturi ideatice filozofico-religioase, dar care in ultimi instanta se videste a fi o
veritabild calitorie in ciutarea unei Persoane vii, a Aceluia Care a spus ,,Eu sunt
Calea, Adevarul si Viata; cel ce crede in Mine, macar de va muri, viu va fi” (/n
11, 25; 14, 6). Este istoria unei convertiri in care miracolele se ivesc la tot pasul,
asemenea scAnteilor ce sar din apocaliptica inclestare dintre bine si rdu, dintre
sinceritate si minciund, dintre iubire si urd.

Dar cine si fie acest globe-trotter contemporan ce strabate de mai multe ori
lumea de la un capat la altul — dupa propria marturisire, cam doua milioane de
kilometri, adica mai mult dect inconjurul paméntului de cincizeci de ori — in
cdutarea ,adevarului si a dragostei”? Pe numele sau Klaus Kenneth, s-a nascut in
anul 1945, pe cind familia sa se retragea din calea trupelor rusesti. Dupd pro-
pria caracterizare, prima parte a vietii — expusd in prima parte a cartii — std sub
semnul urii: fird tata, care ii paraseste, cu 0 mama incapabila si-i ofere dragoste,
mai suferd si o experientd traumatizantd din partea unui preot romano-catolic
pedofil, ceea ce-l depirteazi pentru multi vreme de crestinism. In schimb, devine
un copil rizvritit, sef al unei bande de rauficitori si in conflict cu politia. Trep-
tat, viata sa devine si mai plind de aventuri; lasindu-l pe cititor sa le descopere
(in prima parte cartea pare un adevirat ,roman de aventuri’ contemporan), ne
rezumdm doar la a schita traiectoria spatiald: Germania, Italia, Franta, iarasi Ger-
mania (unde infiingeazi o trupa beat de succes, ,, The Shouters”), Spania, Maroc,

" Recenzie publicati in Revista Teologicd, an XIX (2009) nr. 3, p. 196-199.

418



»Cred, Doamne, ajutd necredingei mele...” — Exercitii teologice

Turcia, Persia, Grecia, lugoslavia, Bulgaria, Elvetia, Suedia, Norvegia, Finlanda,
Spania, Portugalia, India, Pakistan, Nepal, Irak, Siria, Iran, Anglia, Italia, Thai-
landa, Malaezia, Tibet, Bangladesh — si lista poate continua! De retinut este insd
cd, in paralel cu traiectoria spatiald si anumite evenimente exterioare (cum ar fi
casitoria si divortul de Ursula, actualmente monahie ortodoxd), are loc si desco-
perirea/confruntarea cu diferite religii si secte religioase: hinduism, buddhism,
islam, ocultism, vrijitorie, secta Meditatiei Transcedentale condusi de Maharishi
Mahesh sau samanismul sud-american. Chiar daci este dezamagit de acestea si
are loc o intélnire, care-l miscd profund, cu maica Tereza, raméne in continuare
departe de ridacinile sale crestine. Primii pasi pe care ii face in aceastd directie,
descrisi incepand cu partea a doua a cirtii (,Nascut din nou pentru dragoste”),
au loc prin intermediul unor grupari neo-protestante din Elvetia, acolo unde se
stabilise si activa ca profesor. Cu toate ca transformarea ce are loc in el — inclusiv
prin primirea unor exorcisme — este pozitivd, ea nu este una definitivi; converti-
tul Klaus se simte oarecum nemultumit si nesigur de noua sa conditie, mai ales
in fata incercirilor pe care le fac diversele denominatiuni crestine de a-l atrage
in cadrul uneia dintre ele, ,ca pe un fel de reclamd”. Totul se schimba si se de-
savarseste atunci cAnd, in anul 1983, il intilneste la Lausanne pe arhimandritul
Sofronie, ucenic si editor al Cuviosului Siluan Athonitul. Acesta ii apare ca un
sfant si singurul capabil si-1 inteleaga si sa-1 iubeasca aga cum este, modelul de
crestin autentic dupa chipul lui Hristos, iar intilnirea, una mai mult decét provi-
dential, este emotionant descrisi de autor: ,,Intr-o buni zi am cunoscut un om
sau, mai bine spus, un Sfint, care m-a impresionat adanc ... nu printr-o teologie
iscusita, nici prin statutul sau rangul siu mare, ci prin voiosia, prin cildura fara
seamdn ce o raspandea, prin desavarsita sa deschidere i, mai ales, prin dragostea
covarsitoare pe care mi-o purta, legata de respectul fata de personalitatea mea. Un
astfel de om cautasem intreaga mea viatd. [...] Era asemenea unui Apostol de pe
urmd al unei predanii vechi de doua mii de ani, in care ... nu s-a schimbat nicio
iotd din invagitura lui Hristos. Libertatea sa, simplitatea sa, autenticitatea sa,
smerenia sa, pacea luntrici ce putea fi simtitd de departe, taina vietii — toate cele
ce-l inconjurau m-au facut si-mi deschid larg portile inimii din cea dintai clipa
a intalnirii noastre. O stiam: el era acela pe care mereu il ciutasem! Ajunsesem la
capatul drumului. Fiecare pirticica pe care o vizusem mai inainte, bisericile si co-
munitagile prin care trecusem — toate se uneau in acest om. Era modelul Bisericii
celei Una, asa cum a intemeiat-o lisus Hristos, fard destramari, fard certuri, fard
zavistii, fara prozelitism: pur si simplu, Biserica lui Hristos!”.

Arhimandritul Sofronie nu tine defel si-1 atragi la Ortodoxie, ba dimpotri-
vd, il tine oarecum in expectativa, la modul in care si Pirintii ascetico-spirituali
din vechime isi puneau la proba viitorii ucenici. De altfel, sub indrumarea no-
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ului sdu périnte spiritual, Klaus Kenneth incepe si practice rugiciunea lui lisus,
pentru ca in anul 1986 si primeasca botezul ortodox la Geneva (asadar, ca un
gest firesc, nu ca unul spectacular...). Botezul il intireste pe neofit si-si integreze
credinta in viata de zi cu zi, ca i si desfisoare o intensd activitate de expunere a
modului in care a avut loc convertirea sa: sustine numeroase conferinte publice,
la radio, televiziune si in presa — sa sperim ca in curind va avea loc o astfel de
conferintd §i in Romania! —, infiinteazd ,King Solomon Academy” din Kenia si
Fundatia ,,Sf. Sava” in Serbia si Muntenegru, scoate CD-ul ,,Best of From Head
to Heart”, scrie mai multe cirti, printre care si aceasta, tradusi in limba romana
si prezentata aici.

O carte ca aceasta prezintd o deosebita importanta, cel putin privita prin
prisma a doua aspecte: cel dintai, evident incd de la prima lecturd, este acela de
cilduza pentru toti cei aflati in ciutarea Adevarului, si tocmai prin aceasta pasi-
bili sa se lase inselati in cautarea lor — de altfel, ca si cea a autorului, sincerd — de
diferite sincretisme, ideologii, culte pagine, tehnici de meditagie transcedentald
sau ispite diavolesti (droguri, alcool etc.). Al doilea aspect, amintit chiar in ,,Cu-
vantul de incheiere” adresat de K. Kenneth cititorului romén, se referi la ispita
credinciosilor dintr-o tard ,majoritar ortodoxa’, asa cum e in general descrisa — in
anumite cercuri hyper-ortodoxe, nu fird o mandrie nedisimulatd — Romania, de
a confunda cantitatea cu calitatea. Pe de o parte, poate sa se creada cd superio-
ritatea Ortodoxiei fatd de alti fragi crestini (si nu numai) provine nu din trairea
credintei autentice si din exercitarea iubirii atotcuprinzitoare ca singurul mijloc
de a face misiune, dupa modelul Mantuitorului si al Apostolilor, ci pur si simplu
din faptul ci noi, ortodocsii, suntem mai numerosi decit ,.ceilalti” (de unde pe-
ricolul unui formalism asupra ciruia ni se atrage atentia: ,,si in Romania, unde
multi, din pacate, inteleg Biserica nu ca pe tainicul Trup al lui Hristos, ci ca pe
o institutie, un rit, o cultura, aceasta carte le poate arata ca lisus Hristos este viu
si lucritor”). Pe de altd parte, poate si se iveasca ispita de a confunda credinga cu
lectura doar a anumitor carti, cu pelerinaje doar la anumite mandstiri si cu accep-
tarea povatuirilor doar a unor parinti duhovnicesti, la fel cum poate si se iveasci
ispita de a reduce mesajul Ortodoxiei doar la 0 anumita traditie sau la un anumit
curent national — asadar cu o uniformitate a ,literei” lipsitd de harul Duhului ce
diversifica darurile si ,sufla unde vrea”. Insi atitudinea avuti de marele parinte
care a fost arhimandritul Sofronie fata de un ,frate risipitor” cum a fost Klaus
Kenneth este mai mult decit edificatoare: judecata cu misura, rabdatoare si fard
prejudeciti, in asa fel incit dragostea sa nu oculteze adevarul, iar adevirul si nu
inabuge dragostea ...

Mesajul cel mai important pe care ni-l lanseaza fratele nostru Klaus Kenneth
prin cartea sa este insd tocmai acela al sperantei ci niciodata nu trebuie si dis-
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perdm, ci si ne punem neincetat nidejdea in mila dumnezeiasci, intrucit inci
din aceastd viatd avem posibilitatea si-L descoperim si sd intrim in comuniune
cu Dumnezeul cel adevirat — Sfanta Treime. Incheiem scurta noastri prezentare
tocmai prin aceasti mirturisire a autorului asupra relevantei cirtii: ,Intelesul si
rostul acestei carti este de a da marturie asupra faptului ci iertarea si schimbarile
sunt cu putintd intotdeauna si oriunde, atunci cAnd dragostea Tatilui, a Fiului si
a Sfantului Duh ne atinge inima. Dragostea de negriit a lui Dumnezeu pluteste
asupra noastra, la fel ca inainte de facerea lumii. Cel ce isi va deschide inima sa o
va primi. Aici §i acum!”.
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Sfantul staret Vasile de la Poiana Marului, Introduceri in rugd-
ciunea lui lisus §i isihasm, studiu Dario Raccanello, argument Ioan
I. Ica jr., traducere Ioan si Maria-Cornelia Ici jr., Ed. Deisis, Sibiu,
2009, 471 p.’

La 5 martie 2003, Sfantul Sinod al Bisericii Ortodoxe Romane hotira cano-
nizarea staretului Vasile de la Poiana Marului, iar in tomosul publicat cu aceastd
ocazie se oferd si motivatia acestui act solemn: Cuviosul Vasile ,a primit de la
Dumnezeu darul sfituirii si al cilauzirii sufletelor, pe care I-a inmultit spre folosul
cetelor monahicesti si al binecredinciosilor crestini”; fiind ,,un lucritor incercat si
nerdtacit al rugiciunii mintii in inima”. Trecut la cele vesnice in anul 1767, el a
ramas in amintirea tuturor ca ,,un Sfint Parinte al monahismului de pretutindeni
si un urmator — prin fapta si prin scrieri — al marilor nevoitori pe calea desavar-
sirii, faicAndu-se pildd de iubire a lui Dumnezeu, de infrinare, de smerenie si de
iscusitd povaguire duhovniceasca”.

In mod cert, un rol important in canonizarea Sfantului stare Vasile de la
Poiana Mirului l-a avut si publicarea in limba romana a scrierilor acestuia, pre-
cum si a unei monografii inchinate rugiciunii lui lisus in gindirea staretului
Vasile'. lata ca acum avem bucuria de a vedea reeditate, la aceeasi editurd sibiana
Deisis, nu doar scrierile SfAntului staret Vasile si monografia tradusa si publicatd
in 1996, ci si tomosul sinodal de canonizare si slujba Cuviosului Vasile de la Poia-
na Mirului, totul precedat de un amplu studiu introductiv semnat de diac. Ioan
I. Icd jr., in care sunt reluate si detaliate unele aspecte istorico-literare legate de
persoana si opera staretului traitor in mindstirea situatd in zona Buzaului. Asadar,
dupi acest studiu introductiv purtind titlul ,Staretul Vasile si cheile «Filocaliei»
— de la Poiana Mirului in canonul Ortodoxiei romanesti si ecumenice” (p. 5-50),
urmeazd ,, Tomosul sinodal de canonizare si slujba Sfantului Cuvios Vasile de la
Poiana Mirului” (p. 53-92), scrierile acestuia — ,,CuvaAnt-inainte la Grigorie Si-

" Recenzie publicatd in Revista Teologicd, an XIX (2009) nr. 3, p. p. 202-207.

' Dario Raccanello, Rugdciunea lui Iisus in Scrierile Staretului Vasile de la Poiana Mirului,
Cuvant-inainte protos. loanichie Balan, traducere Maria-Cornelia Ici jr., Ed. Deisis, Sibiu, 1996.
Editia pe care o recenzdm aici este Sfantul staret Vasile de la Poiana Marului, /ntroduceri in ru-
gdciunea lui ITisus si isihasm, studiu Dario Raccanello, argument loan I. Ica jr., traducere Ioan si

Maria-Cornelia Ici jr., Ed. Deisis, Sibiu, 2009, 471 p.
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naitul” (p. 93-108), ,,Cuvant-inainte la Filotei Sinaitul” (p. 109-124), ,,Cuvant-
inainte la Isihie Sinaitul” (p. 125-146), ,,Cuvant la Nil Sorski” si ,Adaos” (p.
147-174), ,Despre abtinerea de la mincirurile oprite monahilor” (p. 175-200),
un rezumat al acestor scrieri, intitulat ,Oglinda adeviratului isthasm” (p. 207-
226), intocmit fie de staretul Vasile insusi, fie de un ucenic roman al sdu, o ,,Scri-
soare catre un ucenic” (p. 227-232), in speta succesorul staretului la conducerea
manastirii de la Poiana Marului, Alexie Filici, si ,, Testamentul staretului Vasile”
(p. 233-238) —, volumul incheindu-se cu monografia amintita (p. 239-467).

Sustinuta ca tezd de doctorat la Universitatea Pontificala S. Thomae de
Urbe, Alessandria, in anul 1986, lucrarea lui Dario Raccanello ne oferd datele
cunoscute despre viata si activitatea staretului Vasile de la Poiana Marului, ca
si cele mai importante teme teologico-duhovnicesti din scrierile acestuia, totul
gravitind in jurul temei esentiale: rugiciunea lui lisus.

Datele biografice despre staretul Vasile sunt extrem de sarace, certe fiind
doar urmitoarele: data nasterii — 1692, ,in Tara Ruseascd”, si intemeierea schi-
tului de la Poiana Mérului — 1733, unde, tot dupd propriile marturii, a triit ,in
tara straind” impreund cu ,fratii mei rusi’. Documentate sunt si relatiile strnse
dintre staret si tAnarul Paisie Velicikovski (acesta va fi tuns in monahism chiar de
staretul Vasile, in 1750, la Muntele Athos). Moartea sa survine la 25 aprilie 1767,
fiind inmormAntat la schitul intemeiat de el.

Cu toatd precaritatea surselor biografice, ne putem da seama de persona-
litatea influentd a staretului Vasile de la Poiana Mirului din scrierile rimase de
la el (cel mai mult dintr-un Zéstament) sau de la ucenicii sii, in special de la
Paisie. Astfel, stim cd sub conducerea sa se giseau inca alte 11 schituri, in care
viata monahala se gisea intr-o stare de renastere spirituala centrata pe doui ele-
mente principale: scrierile Pirintilor si rugiciunea lui lisus. Scrierile staretului
Vasile, redactate in limba slavond, au fost amintite putin mai sus, iar circulagia
lor larga in diferite manuscrise atesta rolul decisiv jucat in acea vreme de acesta
in indrumarea celor ce ciutau desavarsirea duhovniceascd (in Autobiografia stare-
tului Paisie Velicikovski sunt amintite si niste ,,convorbiri de suflet folositoare”,
reuniuni tinute mai ales duminica si in zilele de sirbatoare dupa-amiaza — uneori
prelungindu-se pana la miezul noptii —, in care staretul didea raspunsuri intreba-
rilor fratilor pe baza invataturilor patristice si ,dupa judecata lui duhovniceasci
daruitd de Dumnezeu”).

Pe baza cercetirilor intreprinse de Arhim. Ciprian Zaharia i savantul Dr.
Dan Zamfirescu?, Racanello se delimiteazi de anumite opinii conform cirora
ar exista o opozitie intre doud tipuri de spiritualitate, unul ,paisian” — definit

? Rezultatele acestor cercetiri se regisesc la Dan Zamfirescu, Paisianismul. Un moment romd-
nesc in istoria spiritualitatii europene, Ed. Roza Vanturilor, Bucuresti, 1996.
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de ,internationalism”, ,individualism” si ,contemplativism” — si unul ,cerni-
can” — mai echilibrat, definit de ,rationalitate”, ,comunitarism” si ,practicd’;
cei doi demonstrasera temeinic, pe texte, artificialitatea acestei pretinse opozitii,
demonstrind in schimb continuitatea spiritualititii cernicane cu cea paisiani.
De asemenea, monahul benedictin italian a combatut, cu argumente, si opinia
academicianului rus Ghelian Prohorov, cel care afirmase ca ,,Prefata” si ,,Adaosul”
la scrierile lui Nil Sorski nu ar fi apartinut lui Vasile, ci monahului rus Innokenti
Ohlebinin (m. 1521).

Referindu-ne acum la scrierile staretului Vasile, vom spune ci majoritatea au
ca subiect rugdciunea lui lisus, numitd aici i ,,lucrarea mintii”. Ea se compune din
cinci cuvinte: ,Doamne, lisuse Hristoase, miluie§te-mé pe mine”, cu trimitere la
textul din 7 Co 14, 19. Pentru staretul Vasile repetarea neincetatd a acestei formule
ne oferd ocazia si-L invocam, si-L proclamim si si-L mérturisim pe Hristos, Care
S-a sildgluit in inima omului la Botez (cele trei verbe reprezinta citarea libera a
versetelor opt, noud si treisprezece din cap. 10 al Epistolei citre Romani). Autorul
considera, asadar, ca doar premisa sacramentald conferd practicii rugaciunii lui
lisus sens si valoare. Aldturi de rugaciune, lucrarea harului baptismal presupune si
pazirea poruncilor —a doua jumatate a formulei invocd milostivirea lui Dumnezeu
in lupta noastra de a birui patimile si a pazi poruncile Sale.

Sf. staret Vasile se adreseaza monahilor reamintindu-le textul din £f'6, 12,
reprodus si in slujba ritualului tunderii in monahism: el vorbeste despre ,sabia
duhului”, care este ,cuvantul lui Dumnezeu”, iar aceastd sabie nu este alta decit
rugiciunea lui lisus. In fapt, imaginea sabiei este folosita pentru a se proclama
puterea lui lisus, mai exact a ,numelui” Sdu (vezi textele scripturistice ce stau la
baza ,teologiei numelui”, FA 2, 21; 4, 12 sau Flp 2, 9-10). Este vorba de un dar
baptismal, cici Hristos poate fi ,,cuvintat”, ,marturisit” si ,chemat” intrucat Se
afla inliuntrul omului de la Botez.

O temi destul de prezenta in scrierile staretului Vasile este psalmodia. Evo-
cand existenta monahald ca ,viata angelicd” (angelikos bios), el afirma ci psalmo-
dia trebuie si nizuiasca si devind asemenea laudei vesnice iniltatd de ingeri lui
Dumnezeu. Totusi, aceastd practica nu se constituie ca un scop in sine. Staretul
insistd ca, privitd ca o practicd externd, formula rugaciunii poate fi mult mai usor
invatatd si repetatd de novici decit psalmodierea (aceasta din urma nu trebuie

3 Vezi Dumitru Stiniloae, ,,Cuvant solemn la canonizarea Sfantului Calinic de la Cernica”,
in BOR 73 (1955), p. 1162-1172; Idem, ,Isihastii sau sihastrii si rugiciunea lui lisus in traditia
ortodoxiei romanesti”, in FR III, Bucuresti, 1979, p. 555-589. Aceastd opozitie este postulata,
in detrimentul paisianismului, si de Antonie Plimadeala, Dascili de cuget si simgire roméaneasca,
Bucuresti, 1981, p. 120-121, si Idem, Traditie si libertate in spiritualitatea ortodoxd, Sibiu, 1983,
p. 290-293 si p. 400-406.
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insi total abandonata, putind fi folositd mai ales in cazul aparitiei akediei — stat
preluat de la Sf. Grigorie Sinaitul). Apoi, mai exista pericolul ca multimea cuvin-
telor ,,sd risipeascd mintea si sd o umple de niluciri”, in timp ce ,,cuvintele putine
o0 aduna bine” (cuvintele ii apartin Sfantului loan Scararul, dar ideea este comund
si gandirii staretului Vasile).

Probabil ca aportul cel mai consistent si original adus de staregul Vasile de la
Poiana Marului in intelegerea sensului si practicii rugiciunii lui lisus este repre-
zentat de impartirea ficutd de el intre ,partea practica” si ,partea contemplativa”
a acesteia.

Pentru a intelege corect felul in care staretul Vasile percepea rugiciunea lui
lisus practicd trebuie sd avem in vedere lupta ascetici pe care o au de dus crestinii
si mai ales monahii. Aceastd lupta este una purtatd impotriva gindurilor pati-
mase prin care demonii doresc si-i desparta de Dumnezeu. Rugiciunea devine
mijlocul cel mai adecvat in ,lupta mingii” §i prin aceasta un mijloc universal
(necesar pentru toti cei botezati si in fiecare stadiu al vietii duhovnicesti); dorin-
tele patimase sunt ,pruncii Babilonului” ce trebuie zdrobiti de ,piatra” Care este
Hristos (5 136, 9). Rugdciunea lui lisus are, asadar, un dublu scop: atunci cAnd
suntem ,,momiti”, invocarea lui Dumnezeu urmareste obtinerea ajutorului (ha-
rului) necesar pentru a rezista in fata dusmanului (diavolul); atunci cAnd suntem
cdzuti in pacat, aceastd invocare urmireste obtinerea milei dumnezeiesti. Curagi-
rea sufleteascd presupune — asa dupa cum ni se atrage atentia — o ,,pociinta con-
tinud’, obtinutd, pe de o parte, printr-o cercetare/confruntare a vietii omenesti
cu preceptele evanghelice, iar pe de alta parte, prin implinirea poruncilor divine.
Ideea fundamentala care ne este transmisi de textele vasiliene este insi aceea ca,
indiferent de stadiul in care se gaseste crestinul — fie el patriarh sau simplu laic,
monah sau vietuitor in lume —, el poate si trebuie sa practice rugiciunea lui lisus
(S£. Vasile rezumi cele trei stiri in care se poate gasi crestinul fata de pécat: in care
lucreazi patimile, in care se impotriveste lor si in care acesta le-a alungat).

In special pe prima treapti a vietii duhovnicesti — dar nu numai — se cere o
gandire atenta si constientd a omului; aceastd atentie constituie o ,adeviratd arta”
ce trebuie exersatd cu mare ravnd pentru ca efortul indreptat spre rugiciune si
nu raimand zadarnic. De altfel, Sfintii Parinti spuneau ca atentia (prosoche) este
maica rugiciunii (proseuche), de aici fiind dezvoltat un veritabil sistem ascetico-

# Tatd care sunt mai exact etapele prin care are loc impitimirea flintei umane: initial apa-
re ,momeala” (atacul, sugestia), adica imaginea sau gandul unui lucru ce apare pe negandite in
minte; ,insotirea” este dialogul cu obiectul infitisat, unirea vointei noastre cu el; ,robirea” este
urmdtoarea etapd — captivitatea noastrd, prin intermediul plicerii, cu acel obiect; in fine, repeta-
rea frecventd a acestei actiuni duce la infiltrarea riului in inimd, ceea ce naste ,patima’ (ultimele
momente sunt expuse de staretul Vasile ca o succesiune de ,,consimgiri”, care genereazi in ultima
instantd ,robia” omului).
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mistic centrat pe ,paza mintii” sau a ,inimii” (teresis noos, phylake kardia) expus
in Filocalia Parintilor neptici (,treji”).

Tocmai pentru eficientizarea trezviei in practicarea rugiciunii a si fost dez-
voltatd o tehnicd psihosomatica, pe care o cunoaste si Sfantul Vasile: invocarea
neincetatd a numelui lui lisus e insotita de o regularizare si diminuare a ritmului
respiratiei, de o explorare a interiorititii psiho-fizice, de o cautare a ,locului ini-
mii”. Tn acest ultim punct isi aduce o contributie originala si staretul de la Poiana
Mirului. In primul rind, trebuie avuti mare griji la senzatia de cilduri ce poate
aparea la practicarea rugiciunii lui lisus; ea poate avea la origine fie, pur si sim-
plu exercitiul fizico-mintal al rugaciunii, fie o cauzd demonic, fie este rezultatul
prezentei harului. In al doilea rand, trebuie ficuti o diferentiere intre ,inimi” in
ingelesul fizic si ,inima” in sens simbolic. In al treilea rind, atentia in rugiciune
are ca premisa faptul ci orice concentrare in zona corpului corespunzitoare sedii-
lor naturale solicitd de fapt puterile sufletului. Pe baza acestor reguli pot fi evitate
pericolele ce se pot ivi la practicarea rugiciunii lui Iisus. Spre exemplu, pot fi res-
pinse posibilele aratiri si iluzii prin care diavolul, sub forma focului, a luminii, a
unui sfant, a ingerilor sau chiar a Mantuitorului lisus Hristos, incearci si-l insele
pe credincios. De asemenea, pot fi aflate criteriile care sd explice natura caldurii ce
poate apirea in urma savarsirii rugaciunii neincetate: date sigure asupra originii
acesteia transpar din identificarea zonei corporale in care ea se manifestd initial
— in special zona rarunchilor, respectiv zona inimii. Daci aceasta caldura este re-
simtitd in zona rarunchilor, fiind insotitd si de ginduri concupiscente, atunci ea
are o cauzd demonici; daci ea se manifestd in zona inimii, fiind lipsita si de vreo
altd reprezentare patimasd, atunci ea are o origine dumnezeiasci. Concentrarea
monahului trebuie, prin urmare, indreptati spre centrul fiingei sale psiho-soma-
tice, ,zona inimii”. Ea este identificatd de staret ca fiind situati ,,in susul inimii”
(»deasupra” ei), adica intr-un loc depirtat de partea concupiscenta (cele trei pargi
ale sufletului fiind astfel agezate: partea ragionala in piept, partea irascibila in ini-
md, partea poftitoare in pantec). Prin acest sfat, arata D. Racanello, staretul Vasile
dorea ca rugiciunea, ca dar al lui Dumnezeu, si nu fie amestecata cu nimic striin
ei: urméind acest sfat, ,rugiciunea s-ar gisi la adapost de activitatea tuturor celor
trei puteri ale sufletului, inclusiv cea rationald” (p. 396).

Prin sfaturile oferite, staretul Vasile de la Poiana Marului sublinia importan-
ta exercitarii discernaméntului ca mijloc de evitare a ritacirii si vitimarii min-
tii si trupului omenesc prin practicile ascetice. Fiecare trebuie si-si descopere
o ,rinduiald de sine” (corespunzitoare termenului grecesc idiorythmia), o cale
impariteasca a echilibrului care sd inlature méndria si sa releve dragostea pentru
Hristos. De exemplu, in ceea ce priveste postul, ni se spune ci simplul fapt al
postului nu se constituie in el insusi ca ceva virtuos. Pentru ca el si aiba relevantd
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duhovniceasci, trebuie efectuat fara excese, conform acestei reguli: ,hrana trebuie
potrivitd dupd miscarile trupului: cAnd trupul este sanitos, el trebuie chinuit, iar
cand este bolnav, trebuie ingrisat cu masurd ca si nu moara’; altfel spus, cind
este in vigoare trupul, ne putem hrini doar cu paine si apd, dar cand trupul este
slabit, din tot ce ne este oferit putem si mancam, fard sa ne situram (idealul
este infrinarea, dar dacd nu este posibil, e de preferat indestularea — si nu fii
nici flimand, nici ingreunat — decit siturarea). In ceea ce priveste viata de obste
sau solitard a monahului, si aici functioneaza pentru staretul Vasile ,,calea impa-
rateascd’. Urménd o traditie monahald prezenta si anterior in Tirile Roméne,
el promoveazd un model ,schitic” de existentd, situat intre cel chinovial si cel
anahoretic/eremitic, care este ,a vietui doi sau trei la un loc”. Esentiali este aici
convietuirea cotidiand si stabila intr-o comuniune adevirati ce are ca principal
element de legdturd renuntarea la voia proprie, supunerea unul altuia.

Rugaciunea lui lisus contemplativa (,,vizitoare”) reprezintd piscul vietii as-
cetico-mistice. i poate tocmai de aceea, adresindu-se mai ales unora aflati la in-
ceputul nevointelor, staretul Vasile nu da prea multe informatii despre ea. Totusi,
din scrierile sale pot fi desprinse cAteva date definitorii ale acesteia: 1) daci stadiul
practic al rugiciunii lui Iisus tine de puterile omenesti, stadiul contemplativ este
un dar gratuit al lui Dumnezeu; 2) daci rugiciunea practica este universala, ruga-
ciunea contemplativi este ,selectivd’, foarte putini fiind daruiti incd din aceastd
viatd s se impartaseasca de ea; 3) chiar daca multi nu primesc darul rugiciunii
contemplative aici, acesta nu este un semn de nedreptate divind — amanarea are
un scop providential, de stimulare a zelului in practicarea rugiciunii si biruirea
leneviei; 4) in orice caz, efectele minunate ale rugaciunii contemplative (pe care
staretul repetd ci nu le poate ,zugravi in scris”, nu le poate ,,scrie cu de-aminun-
tul”), concentrate in formula antinomica ,bucurie-tristete”, nu sunt altceva decat
semnul ,deschiderii inimii” spre un urcus neincetat in unirea cu Dumnezeu,
impartasirea de tainele divine prin conlucrarea cu harul Duhului Sfant.

Fira a mai oferi detalii privind receptarea si destinul scrierilor staretului Vasile
(vezi p. 447 s.u.), incheiem prin a reda importanta lor intr-o fraza sintetizatoare:
dand dovadi de moderatie si echilibru, vidindu-si excelentele calititi de povigui-
tor duhovnicesc, ,staretul nostru n-a abordat problema rugiciunii lui Iisus intr-un
mod teoretic sau academic: aceastd rugdciune trebuie si fi reprezentat pentru el ceva
radical (s.n.), ceva esential in experienta unei vieti consacrate lui Dumnezeu” (p.
456). De aceea, Sfantul Ignatie Briancianinov (m. 1867) era indreptatit si-i reco-
mande cilduros scrierile ca ,,cea dinti carte spre care trebuie neaparat sa se indrepte
oricine doreste s practice cu succes rugaciunea lui lisus in timpul nostru™.

> In mod firesc, cineva se poate totusi intreba daci aceastd recomandare spre practicarea
rugiciunii lui lisus isi mai giseste valabilitate 7 timpul nostru. Rispunsul la aceasta interogatie il
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putem gdsi, sub o formi literara, intr-o scurtd, dar remarcabild nuvela a lui J.D. Salinger, autorul
celebrului roman De veghe in lanul de secara. in Franny si Zooey, trad. Mihaela Dumitrescu, Ed.
Polirom, Iasi, 2002, personajul principal, tnara studentd Frances Glass, descoperi in biblioteca
fratelui ei care s-a sinucis, Povestirile pelerinului rus si incepe si practice ,,rugiciunea inimii” ca un
mijloc de a iesi din banalitatea vietii cotidiene (relatie amoroasd superficiald, cursuri universitare
lipsite de intelepciune, relagii familiale artificiale etc.). Reactia celor din jur este una de neintele-
gere (mama ei chiar se gindeste s apeleze la un psihanalist...). Pe de altd parte, provocatoare si
plind de substanta teologica este discugia dintre Franny si fratele ei Zooey, privitoare la raportul
rugiciunii lui Iisus cu alte practici religioase ascetice, actualitatea ei, modul practicirii (de ex.: sub
poviguirea unui indrumitor sau nu, motivatia, starea si atitudinea celui care o practica) si perico-
lele ce pot apdrea (vezi p. 131 s.u.).
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Ermanno M. Toniolo, Acatistul Maicii Domnului explicat: Im-

nul si structurile lui mistagogice, prezentare si traducere Ioan I. Ica
jr., Editura Deisis, Sibiu, 2009, 375 p."

Ermanno M. Toniolo a activat timp de decenii ca profesor in cadrul In-
stitutului Pontifical ,Marianum” din Roma, infiintat in 1950 si specializat in
mariologie (aici se organizeazi Simpozioanele Internationale de Mariologie, din
doi in doi ani, si se editeaza atit revista Marianum Ephemerides Mariologiae, cit
si colectia de monografii si studii mariologice ,Scripta Facultatis”, cu peste 60
de titluri pAna acum). Intre anii 1971-1994 distinsul profesor a publicat mai
multe studii asupra Imnului Acatist al Maicii Domnului, pe care apoi le-a reunit
intr-un volum publicat in anul 2000 la Roma cu intentia de a constitui un punct
de plecare pentru cercetdrile viitoare (in Prefatd se spunea: ,Mi-as dori ca acest
volum s3 fie ajutor oricui doreste si intre, spre marirea slavitei Fecioare Mame a
Domnului, intr-un sector atit de important al cercetirii istorice si liturgice, spre
a aduce o contributie serioasd si originald”).

Spre deosebire de editia italiand, traducerea romaneasci are ca nucleu textul
Acatistului (cu text grecesc, transliterat si traducere roméaneascd) si cinci din cele
sase studii amintite, precedate de o ampla si binevenitd prezentare — in stilul si
cu acrivia cu care deja ne-a obisnuit — a P.C. Arhidiac. Prof. Dr. Ioan I. Icd jr.,
pentru ca in final volumul s cuprinda citeva texte patristice mariologice, indis-
pensabile intelegerii semnificatiei literar-teologice a Imnului: Omilia 1 a Sfantu-
lui Proclu al Cyzicului, Omilia 4 a Sfantului Chiril al Alexandriei si Omilia 39
a lui Vasile al Seleuciei.

lata acum, pe scurt, principalele contributii aduse de studiile profesorului
Toniolo la intelegerea mai exactd a Imnului Acatist al Maicii Domnului:

Primul studiu, intitulat ,Imnul Acatist, monument de teologie si cult marial
al Bisericii bizantine”, schiteazd tema fundamentald a acestui veritabil ,compen-
diu al teologiei mariale” care este Imnul (liturgic) Acatist: legdtura indisolubild
dintre Hristos — Maria si Bisericd, mai exact celebrarea Fecioarei Maria — ,,Nis-
catoare de Dumnezeu” in Taina lui Hristos, Fiul vesnic al lui Dumnezeu, Intru-
pat, si continuatd in lucrarea Bisericii sacramentala si comunitard. Caracterul pe

" Recenzie publicati in Revista Teologicd, an XIX (2009) nr. 4, p. 228-233.
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deplin hristologic si eclezial — pe langa cel absolut evident marial — al Imnului
Acatist determind, in opinia prof. Toniolo, si impartirea sa dubli: o parte istori-
co-narativa (strofele 1-12) si una dogmatico-misticd (strofele 13-24). Prima parte
relateazd evanghelia copilariei lui lisus — Buna Vestire, vizita ficutd Elisabetei de
Maria, inchinarea pastorilor si magilor, fuga in Egipt si intimpinarea facuta de
batranul Simeon la Templu; a doua parte prezinti momente esentiale cu continut
mariologic — zimislirea feciorelnici, maternitatea divind, nasterea feciorelnica si
mai ales Maria, Pururi Fecioara, ca model si apiritoare a fecioarelor, respectiv
ca izvor al Tainelor de initiere si ocrotitoare a Bisericii si Imperiului crestin din
Constantinopol. Autorul giseste interesante paralele intre tema specifica Imnului
Acatist si mariologia Conciliului IT Vatican (1962-1965); pe de alta parte, se sub-
liniazd c3 tema relatiei Maria — Hristos — Bisericd a cunoscut o dezvoltare diferitd
in Risirit si Apus: daci Risiritul a pus accent pe misterul central al Intrupirii
si pe indumnezeirea omului, Apusul s-a concentrat pe riscumpdrarea umanitatii
adamice cazute prin Jertfa de pe Cruce. Totusi, in spirit irenic, ni se spune ca cele
doua viziuni sunt nu antagonice, ci complementare: sunt ,,doud Biserici si doud
teologii surori aflate pe drumuri diferite, dar in mers spre unul si acelasi mister”.
(Interesante sunt si amplele note critice ce insotesc acest studiu. Printre altele, in
ele este pusa in discutie si problema autorului Imnului, opinia exprimata fiind
aceea ca nu poate fi vorba de Roman Melodul, autor din sec. VI, asa cum s-a
crezut multd vreme; autorul anonim nu poate trece de sec. V, o analizi literard
a Imnului dovedind o certd dependenta de Omilia 39 a episcopului Vasile de
Seleucia.)

Al doilea studiu, ,Numere si simboluri in Imnul Acatist”, este unul de ana-
liza aritmologic-simbolici. Ea scoate la iveald constructia arhitecturald, indelung
meditatd, a Imului: cele 24 de strofe in acrostih alfabetic sunt repartizate in doud
pirti, la rindul lor divizate in doui subpirti. In fine, subpirtile sunt alcituite din
12 ,unitdti binare” ce grupeaza o strofa impard, cu 12 salutiri cu refren mario-
logic — ,,Bucuri-te, Mireasa fira mire!” — si o strofd impard, cu refren teologic —
»Aleluia!”. Astfel cele patru stari ale celor doua parti isi corespund tematic: pe de
o parte, o tema hristologica (strofele 1-6 si 13-18), pe de altd parte, o tema eclezi-
ologici (strofele 7-12 si 19-24). La randul lor, strofele impare, lungi, alcatuite din
18 versuri, si cele pare, scurte, alcatuite din 6 versuri, alcituiesc o ,unitate binara”
din 24 de versuri. Imnul e alcituit deci din 288 de versuri, suma a de doui ori
144 (adica 12 x 12). Daci tinem cont ci 144 este si numarul celor 12 x 12 salu-
tiri-aclamatii ale Fecioarei din strofele impare lungi, precum si de faptul ca sila-
bele strofelor lungi si scurte formeazi alte 12 ,unitdti binare”, insumand 287 de
silabe, cu una mai putin fatd de 288, numarul perfect divizibil cu 12, intelegem
structura perfectd a Imnului Acatist (din ea lipsesc chiar 12 silabe pentru ca suma
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totala s fie 3456, numir divizibil §i cu 12, si cu 24; prof. Toniolo explicd aceastd
,lips2” prin existenta in compozitia initiald a unui titlu compus din 12 silabe si
acum pierdut — posibil ,,Pentru Fecioara Nascatoare de Dumnezeu Maria” sau
,Imn fard sedere al Niscitoarei de Dumnezeu”). Concluzia trasa este urmdtoarea:
Imnul Acatist e alcatuit pe baza numerelor 24 (,numir evident”), 12 (,numar
purtator”), 6 (,numdr de tranzitie”), 3 (,numadr ascuns”) si 2 (,numar structural
primordial”), dar un 2 special, ,,convergent spre 1”. Acest ,,2 convergent spre 1”
trimite, dupa Toniolo, citre formula dogmatica de la Calcedon, explicind si in
acest fel dependenta Imnului de Taina Cuvéntului intrupat (si implicit de taina
Mariei), tot astfel cum 12 este o trimitere la Ap 12, 1 — unde apar cele 12 stele
ale cununii Femeii invesmantate cu soarele in chinuri de nastere — sau Ap cap.
21 — unde apare viziunea Noului Ierusalim, cu 12 porti, pietre de temelie s.a.m.d.
Inci o dati, caracterul profund mariologic, hristologic si eshatologic al Imnului
Acatist transpare in mod evident si din ,urzeala sa aritmetica’.

»lzvoarele patristice ale Imnului Acatist” constituie titlul si subiectul celui
de-a treilea studiu, care oferd, de fapt, o analizd mai largd a intregului oficiu
liturgic bizantin al Deniei Acatistului din Simbata saptimanii a 5-a din Postul
Mare. Este un ansamblu format din 1) ,,proimion”, cunoscutul tropar ,,Apiritoa-
re Doamnd”, din sec. VII-VIII, compus pentru a liuda interventia miraculoasi a
Maicii Domnului ce a dus la eliberarea Constantinopolului dintr-un asediu, 2)
Imnul Acatist propriu-zis si 3) ,,canonul” sirbétorii Acatistului, compus de Iosif
Imnograful undeva la jumatatea sec. al IX-lea. Spre deosebire de celelalte doui
elemente liturgice, Imnul Acatist apare ca fiind redactat mai devreme: compozitia
sa ne trimite catre Sinodul de la Efes (431) si Sfantul Chiril al Alexandriei, auto-
rul Omiliei 4 despre Maria 7heotokos, indreptata contra lui Nestorie. Alte surse al
Imnului sunt: Sfanta Scripturd (mai ales Apocalipsa), definitia de la Calcedon si
mai ales Omilia 39 a lui Vasile al Seleuciei, ale cirei asemandri izbitoare il pot si
recomanda ca posibil autor al Imnului Acatist. Prilejul sau motivul ce ar fi recla-
mat redactarea Imnului — isi continua argumentatia prof. Toniolo — ar fi putut fi
fie consacrarea bisericii inchinate Maicii Domnului, ctitorie a impiératesei Pulhe-
ria in suburbia Vlaherne a Constantinopolului, fie depunerea aici, in 470, a Aco-
perdaméntului Maicii Domnului. Imnul Acatist nu a fost asadar compus pentru o
sarbatoare anume, ci pentru a celebra liturgic taina Maicii Domnului in Hristos
si in Biserica, Mireasa Lui. Altfel spus, el exprimi relatia deosebiti intre Intrupa-
re si Pasti — existd o continuitate intre nasterea feciorelnica a lui lisus Hristos in
pantecul Maicii Domnului (7heotokos) si nasterea sacramentald a credinciosilor
in pantecul feciorelnic matern al Bisericii.

Al patrulea studiu se referd la ,Teologia Imnului Acatist”. Alici se insista
pe dimensiunea mariologica a Imnului Acatist, dar una cu profunde implicatii
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hristologice. Este o ,theotokologie”, asadar nu un capitol teologic autonom, ci
o consecinta a hristologiei. Semnificatia Imnului tine de o teologie integrala —
atat ,dogmaticd’, cat si ,liturgic-sacramentald” si ,spiritual-duhovniceasca”. Din
punct de vedere dogmatic, Acatistul o infatiseazd pe Fecioara Maria — Niscatoare
de Dumnezeu in taina lui Hristos (strofele 1-6 si 13-18) si in taina Bisericii
(strofele 7-12 si 19-24). Ea naste pe Fiul lui Dumnezeu intrupat, impaci pe
Dumnezeu prin viata sa de sfintenie, implineste profetiile vetero-testamentare si
aduce adevarata ,gnoza” a Vietii divine, si tot Fecioara este prezenta in Biserici
ca model al péstorilor ei, stea calauzitoare a catehumenilor, zid al fecioarelor si
ocrotitoare a Bisericii si Imperiului in pelerinajul lor eshatologic. Fecioara Maria,
in consecinta, este Maici a lui Hristos si Maici a Bisericii. Din punct de vedere li-
trugico-sacramental, Imnul Acatist face aluzii transparente, asemenea catehezelor
mistagogice patristice din sec. IV-V, la celebrarea baptismald din noaptea Pastelui
si la initierea catehumenilor, condusi spre cristelnita Botezului de insisi Fecioara
Maria, Mama Luminii. In fine, din punct de vedere spiritual-duhovnicesc, Imnul
Acatist vorbeste de angajamentul moral-ascetic al ,fecioriei” ca urcus spre con-
templarea ,gnozei” si descoperirea ,,luminii” lui Hristos.

Ultimul studiu, unul de sinteza, se intituleaza ,Imnul Acatist — analiza lite-
rard si teologicd”, si are in centru convingerea ci Imnul Acatist este o ,,mistagogie”
a tainei Bisericii lui Hristos, Cuvantul lui Dumnezeu intrupat din Fecioara Maria
Theotokos. Analiza minutioasa a celor sase nuclee liturgice ale primei parti (stro-
fele 1-12) si a celor sase nuclee dogmatice ale celei de-a doua parti (strofele 13-
24) il conduc pe autor la posibilitatea de a rispunde la intrebarea fundamentald
,Cine este asadar Maria in viziunea Imnului Acatist ?”: , Este Mama-Fecioara a
Unicului ei Fiu, Dumnezeu desavarsit si om desavarsit; lerusalimul ceresc stra-
lucind de frumusete; restauratoarea conditiei noastre originare pierdute; calauzi
sigura pe pamant spre <<cunoasterea>> experimentala a Cuvantului lui Dumne-
zeu si nadejdea transfiguririi noastre ultime in El, in cer. Este Theotokos, dar si
Biserica fecioard si mama; cea care nascind cu putere dumnezeiascd Capul aceste-
ia, ii prelungeste nasterea pascala in membrele corpului Sau tainic pe un drum de
asimilare treptatd a credinciosilor cu Hristos, ... ca si ne ducd impreund cu Sine
la comuniunea vederii desavarsite si fericite a Tatdlui”.

Studiul introductiv al parintelui Ica jr. oferd o extraordinara punere in sce-
ni a contextului istoric si teologic in care a luat nastere Imnul Acatist al Maicii
Domnului — Constantinopolul de la mijlocul sec. V, in epoca Sinoadelor III si
IV Ecumenice — dar si a principalelor nume de care se leagi compunerea lui —
impariteasa Pulheria si episcopul Vasile al Seleuciei. Fard a mai insista asupra
acestui context, incheiem aceastd prezentare prin a aminti ci aceeasi prezentare
mai sintetizeaza si alte doua contributii stiintifice moderne — in parte cu rezultate
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diferite fata de cele ale profesorului Toniolo — asupra Imnului Acatist: prima a
fost intreprinsa de Vasiliki Marie Limberis §i prezentatd ca tezd de doctorat la
Harvard in 1987 (,Identities and Images of the Theotokos in the «Akathistos
Hymn»”), iar cea de-a doua intreprinsi de Leena Mari Peltomaa si prezentata,
tot ca tezd de doctorat, la Universitatea din Helsinki in 2000 (,, The Image of the
Virgin Mary in the Akathistos Hymn”). Teza primei lucriri este aceea ci Imnul
Acatist reflectd ambitiile imparitesei Pulheria de a promova o noua identitate
imperiala — prapastia dintre imaginea Fecioarei Maria, Mama lui lisus, o umili
evreicd din Palestina sec. I, §i patroana divind, protectoarea supranaturald a ca-
pitalei Noului Imperiu Roman din sec. V, este uriagi — a Fecioarei Theotokos,
creatie specific si exclusiv constantinopolitand. Cea de-a doua lucrare lanseazd
opinia conform careia Imnul ar fi fost compus intre anii 428-451 la comanda pa-
triarhului Proclu, din dorinta de a reflecta si intari triumful Mariei Theotokos de
la Efes. Acest caracter ,efesin” ar fi evidentiat de prezenta predominantd in Imnul
Acatist al unui ascetism feminin timpuriu (de altfel, se afirmi ca , Fecioara ascetd”
este o temd ce videste influenta tratatului Despre feciorie al Sfantului Grigorie de
Nyssa): dezbaterea hristologica pileste inaintea altor teme, ,arhaice”, cum ar fi ,A
Doua Eva”, ,Fecioara” sau ,, Theotokos”. Contrar opiniei lui E. M. Toniolo, dupi
L. Peltomaa, Acatistul l-ar fi influentat pe autorul Omiliei 39, Vasile de Seleu-
cia, nu invers, ceea ce-l exclude pe acesta ca posibil autor. Totusi, intr-o recenzie
publicata in 2004, H. Golz a subliniat ca acest caracter efesin evident al Imnu-
lui Acatist nu poate fi luat si ca premisa pentru datarea exacta a lui (nu trebuie
pierdut din vedere in ce misura Calcedonul preia si dezvolta Efesul, care nu s-a
incheiat ca si ,etapd teologici” in 431 sau in perioada imediat ulterioard). Pro-
blema interpretirii critico-textuale si a expunerii tuturor semnificatiilor teologice
ale Imnului Acatist al Maicii Domnului riméane asadar deschisa, dar monografia
distinsului profesor italian reprezintd un reper indispensabil al acestui proces de
receptare si interpretare.
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Karl Christian Felmy, Diskos. Glaube, Erfahrung und Kirche
in der neueren orthodoxen Theologie. Gesammelte Aufsiitze; Heraus-
gegeben von Heinz Ohme und Johann Schneider; Erlangen, 2003;
377 p. (OIKONOMIA. Quellen und Studien zur Orthodoxen
Theologie, begriindet von Fairy von Lilienfeld, herausgegeben von
Karl Christian Felmy und Heinz Ohme, Band 41)°

Titularul catedrei de istoria si teologia Bisericii risiritene a Universitdtii
,Friedrich — Alexander” din Erlangen — Niirnberg, profesorul si cercetitorul lu-
teran Karl Christian Felmy (n.1938), este deja binecunoscut in spatiul teologic
romanesc ca autorul excelentei /ntroduceri in teologia ortodoxd contemporana’,
publicata la editura sibiana ,Deisis”, in care insistd asupra aspectelor si accen-
telor noi aduse de principalii teologi ortodocsi rusi, greci sau roméni in raport
cu teologia ,de scoald” din a doua jumitate a secolului al XIX-lea si inceputul
secolului XX. in acelasi cadru problematic, si bazatd pe aceeasi metoda precizatd
in Cuvintul inainte — ,|...] m-am straduit sa prezint teologia ortodoxa cu ochiul
iubirii, care este organul cunoasterii, insa fara idealizare” — se inscrie si lucrarea
la care ne vom referi in continuare — Discul. Credintd, experienti si Bisericd in
teologia ortodoxdi contemporand. Colectie de studii, apiruti ca volumul nr. 41 din
colectia Oikonomia (dedicata publicirii izvoarelor si studiilor despre teologia or-
todoxd, infiintata de predecesoarea prof. Felmy la catedra mai sus amintitd de la
Facultatea de teologie evanghelici din Erlangen, si continuata de acesta impreu-
na cu Heinz Ohme), ea este editatd de doi dintre ,,ucenicii” autorului, si anume
Heinz Ohme si Johann Schneider, cu ocazia implinirii a 65 de ani, si cuprinde
19 studii, mare parte publicate anterior (si, dupd cum pot sd afirm din proprie
experientd, unele devenite adevirate raritdti bibliografice), dar si trei articole
care vid acum pentru prima data lumina tiparului. latd titlurile lor: I. Enbaristie,
comunitate si ministeriu. Un nou inceput in Ortodoxia rusd si in luteranism; 11.
Secularizare si slujire liturgica, 111. Pruncul Hristos pe disc. Proscomidia Liturghiei
ortodoxe ca expunere a ,tdierii Mielului” si nagterii Domnului-, IV. Opozitia fati

" Recenzie publicatd in Revista Teologicd, an XV (2006), nr. 1, p. 272-277.

' Karl Christian Felmy, Die orthodoxe Theologie der Gegenwart. Eine Einfiibrung
Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt, 1990 (trad. rom. si introd. pr. prof. dr. Ioan Ici:
Dogmatica experiengei ecleziale. innoirea teologiei ortodoxe contemporane, Deisis, Sibiu, 1999).
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de teologia apuseand in publicatiile teologice ruse incepind cu secolul XX; V. Ru-
dolph Sohm (1841-1917). ,, Protestantizarea” sau innoirea Bisericii; V1. Puterea
savarsirii Tainelor dupd loan Moscu; V11. Teologia ortodoxd intr-o auto- prezentare
criticd; V1. Transformarea durerii. Consilierea muribunzilor si pomenirea mor-
tilor in Biserica Ortodoxd risdriteand; 1X. Aparitia asociatiilor laice in Polonia si
Lituania secolului al XVII-lea; X. Explicarea dumnezeiestii Liturghii in societatea
biblici rusd din secolul al XIX-lea; X1. Reprimarea dimensiunii eshatologice a Li-
turghiei bizantine si consecingele ei’; X11. Sfintii ca modele ale Bisericii si marturia
lor in lume; X111. Maica Domnului in imnele Bisericii Ortodoxe; XIV. Povestea
sfingilor Petru si Fevronia din Murom; XV. innoirea spirituald si ecleziali a etosului
ortodox; XV1. Teologia rusi de dupdi Petru cel Mare; XV11. Icoana in pietatea si
teologia ortodoxd; XVIIL. ,Sensul Crucii” in viata si opera protopresbiterului Pavel
Svetlov, si, ca anexa, ,, Ce deosebeste aceasti noapte de toate celelalte nopti? ” Functia
relatdrii instituirii in celebrarea Eubaristiei in Biserica primard dupd Didabie cap.
9 si Sfantul Tustin Martirul.

In continuare ne vom opri asupra catorva studii, in opinia noastra deose-
bit de interesante, i care dovedesc buna cunoastere pe care o posedi teologul
evanghelic despre istoria si teologia Bisericii Ortodoxe. in studiul nr. VII, Ch.K.
Felmy incepe prin a evidentierea pozitiei ,,marturisitoare” pe care o are aceasta
in Occident, si care poate capita uneori o imagine triumfalista, pentru ca apoi si
afirme ci, simultan, chiar unii dintre autorii ortodocsi partizani ai pozitiei amin-
tite se dovedesc a fi si deosebit de critici fatd de teologia ortodoxd, inceputi in
Rusia, aceasta atitudine criticd s-a perpetuat si in Grecia, in timp ce in teologia
roméneascd ea este mult mai moderata, intilnindu-se totusi, mai ales in cazul
par. Dumitru Staniloae, o distantare in raport cu metoda ,traditionald”, adici
scolastica (vezi Dogmatica lui Chr. Andrutsos, pe care chiar el a tradus-o, dar pe
care in timp nu a mai utilizat-o in lucrarile si studiile sale), de a face teologie,
(p- 83) Revenind la teologia rusd, exemplele oferite de autor sunt, inainte de
1917, A. Katansky, A. Golubcov si I. Karabinov — ei criticd mutatia surveniti in
relatia clerici — laici, cu minimalizarea rolului celor din urma in comunitatea bi-
sericeascd; R Svetlov, patr. Serghie (Stragorodtki), V. Nesmelov si mitr. Antonie
(Hrapovitki) impotriva intelegerii juridice a dogmei riscumpdririi. Criticile mai
apar si in cazul Dogmaticii mitropolitului Macarie, in care A.Vvedensky vedea
»un simbol al teologiei scolastice” (intr-o disputd cu protopopul N. Malinovsky)

(p. 84-86).

* Publicat initial in Persoand si Comuniune. Prinos de cinstire Parintelui Profesor Academician
Dumitru Stiniloae ta implinirea vérstei de 90 de ani, Editura i tiparul Arhiepiscopiei Ortodoxe
Sibiu, 1993, p. 267-276.
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Cel mai virulent atac impotriva teologiei ,de scoald” s-a inregistrat insa in
teologia rusa din diaspora, prin pir. Gheorghi Florovsky, autorul masivului opus
Ciile teologiei ruse’.

Fira a mai insista asupra etapelor istorice in care s-a produs, rezumate si de
Felmy (p. 87-90), subliniem doar faptul ci, dupi teologul rus, teologia rusi a
cunoscut sub actiunea teologiei apusene, o ,pseudomorfozi” (termen preluat de
la O. Spengler), o ,captivitate babilonici’. Denuntarea acestei teologii, de nuanti
strdind Traditiei ortodoxe, a fost preluata si de alti teologi rusi, o schimbare pro-
ducindu-se doar odatéd cu Alexander Schmemann, care a evidentiat si elementele
pozitive ale teologiei ruse; mai mult insa, teza par. Florovsky, prezentata si cu
ocazia Primului Congres de Teologie Ortodoxa de la Atena, 1936, si-a gasit un
ecou puternic in teologia greaca. De exemplu, Amilkar Alivisatos sau Panayotis
Christou s-au constituit ca traducatori ai scrierilor Sfingilor Parinti (renasterea
studiilor patristice si, mai ales, a redescoperirii Sf. Grigorie Palama, este legatd si
de numele lui Bratsitotis, Konidaris si Bonis) si continuatori ai gindirii lui Nico-
dim Aghioritul (1749-1809), editorul Filocaliei, opunindu-se directiei pietiste,
promovatd de autori ca A. Korais — parintele grec al ,nasterii din nou” — si A.
Makrakis, sau de asociatiile laice ,,Zoi” si ,Sotir”. Cel mai mult aminteste de cri-
tica extrem de dura a par. Florovsky lucrarea lui Christos Yannaras 1 theologya stin
Ellada simera (Teologia in Grecia de azi) — chiar si Bratsiotis, apreciat pozitiv de
Christou, este judecat in care atacurile se indreaptd devastator contra Dogmaticii
lui Chr. Andrutsos. Aceasta ar fi jucat in Grecia (si Romania) acelasi rol nefast
ca si Dogmatica mitropolitului Macarie in Rusia: aici formularea dogmatici ,,nu
mai are legdturd cu experienta sfingilor si cu spiritualitatea bisericeasca; adevarul
dogmelor nu mai este empiric, nu mai are legitura cu etosul Bisericii, este exclu-
siv ideologic”.

De asemenea, puternice sunt si acuzele aduse Dogmaticii lui P. Trembelas,
care ar fi ignorat intreaga dezvoltare teologicd de dupa Andrutsos, si aceasta in
ciuda deselor citate patristice din cartea sa. in opinia lui Yannaras, aceasta colectie
de citate este sterild, daci nu se tine seama de metodologia creatoare, de spiritul
renasterii patristice ce a avut loc in teologia rusa a emigratiei i in catolicismul
francez (p. 95).

Tot in teologia greacid Ch.K. Felmy il aminteste si pe loannis Zizioulas, care,
spre deosebire de Yannaras, incearci o abordare pozitivd, constructivd, a teologiei
patristice, delimitdndu-se insa, in paralel, de rezultatele teologiei ,,de scoald” in

3 Totusi, obiectiv, Felmy citeaza si afirmatiile pozitive pe care G. Florovsky le-a avut cu
ocazia unei intruniri ecumenice din anul 1952: ,Ca membru si preot al Bisericii Ortodoxe, cred ci
Biserica in care am fost botezat si in care am crescut este unica si adevirata Biserica. [...] in opinia
mea, reunirea crestinilor inseamna convertirea universald la Ortodoxie.” (vezi p. 86, nota 34).
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ceea ce priveste Euharistia si functia episcopului in Bisericd (vezi, de exemplu,
preluarea teoriei transsubstantierii in ,cirtile simbolice” rasiritene). Aprecierile
sale se indreaptd spre creatorii reprezentanti ai ,scolii pariziene” (P. Evdokimov,
S. Bulgakov, A. Schmemann sau N. Afanasiev, precum si G. Florovsky insusi),
care ar fi incercat sd depaseascid scolasticismul teologiei ortodoxe si sd o readu-
cd pe acesta pe calea ,mirturiei si Traditiei patristice” (p. 96-97). incercind si
identifice, prin vocea autorilor amintiti anterior, criteriile unei autentice teologii
ortodoxe, teologul si cercetatorul evanghelic utilizeaza un termen striin de spiri-
tualitatea ortodoxa si care poate parea multora straniu — praxis pietatis -, dar prin
care nu se intelege altceva decit regasirea dimensiunii liturgice si ascetico-mistice
a teologiei, sau, cu alte cuvinte, depdsirea granitei dintre experienta ecleziala si
dogmi (lex orandi — lex credendi) (p. 97-100). Apoi, referindu-se la dialogul ecu-
menic cu reprezentantii acestei ,teologii ortodoxe critice”, Felmy sugereazi ca el
este ,fructuos, dar, fara indoiald, nu mai usor decit cel de pAnd acum cu cresti-
nismul rasaritean” (p. 100). Depasind orice triumfalism, ,intoarcerea la Paringi”
se prezinta ca o misiune, cu mare relevantd ecumenica, intrucat trimite la o unicd
Traditie, in care sunt depisite categoriile mentale de tipul opozitiei Résarit-Apus.

Calitatea autorului de specialist in teologia ortodoxa rusa se reflectd si mai
pregnant in ampla evaluare pe care el o face acesteia, atit in Rusia, cit si in dias-
pora, incepand cu epoca lui Petru cel Mare (studiul nr. XVI). Felmy, bazindu-se
pe lucririle istorice ale lui G. Florovsky si I. Smolici, evocd nume mai mult sau
mai putin cunoscute din istoria teologica si bisericeascd rusd: Stefan lavorsky
(1658-1722), Teofan Prokopovici (1681-1736), ep. loan Maksimovici (1697-
1712), mitr. de Rostov Arsenie (Maceevici, 1696-1772), Petru Aleksiev (editorul
unui Lexicon bisericesc in 1775), arhim. Platon (Levsin, 1737-1812) — autorul
unui Catehism, mitr. Gavriil (Petrov, 1730-1801) sau 1 van Dimitrievsky, cei
care, fie prin activitatea lor la scolile superioare de teologie, infiintate si orga-
nizate dupa model apusean (Academiile din Kiev, St. Petersburg si Moscova),
fie prin traducerea din autori occidentali sau scrierea de lucriri in stilul acesto-
ra, au contribuit decisiv la pitrunderea teologiei romano-catolice si protestan-
te in institutiile ,,oficiale” ale Bisericii Ortodoxe Ruse. Ca reactie, in secolul al
XIX-lea se inregistreazd aparitia unui ,spiritualism ezoteric”, cum ar fi in cadrul
wsocietatilor biblice”, de inspiratie pietistd (de exemplu, cea din St. Petersburg,
infiintatd in 1814), dar si printr-un alt curent, de facturd patristici, asadar auten-
tic ortodoxd, prin persoana si opera lui Filaret Drozdov (1782-1867, din 1821
mitropolit al Moscovei) — unul dintre putinii pentru care G. Florovsky are ceva
pozitiv de scris in, asa cum am mai afirmat, extrem de critica sa lucrare Ciile
teologiei ruse (p. 262). in a doua jumatate a secolului al XIX-lea se dezvolta si o
»scoald istoricd”, in special prin profesorii de la Academiile Teologice din Kiev si
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Moscova — Alexandru Gorsky (1812-1875), Macarie Bulgakov (1816-1882) sau
Nikolai Malinovsky (m. 1917) —, precum si o ,,scoala liturgici” — Alexander Go-
lubcov (1860-1911), Mihail Skaballanovici, ep. Porfiri Uspensky (1804-1885)
sau Aleksei Dimitrievsky (1856- 1929). Fard a-1 uita pe celalalt mare promotor
al renasterii liturgice si patristice din Rusia secolului al XIX-lea, Sf. Ioan Serghiev
(1829-1908) din Kronstadt, K.Ch. Felmy insistd asupra ,teologiei laice” sau a
Hfilozofiei religioase ruse”, de nuanga occidentalista (Piotr Ceaadaev, 1794-1865)
sau slavofild (Aleksei Homiakov, 1804-1860), cu accent pe figurile lui Vladimir
Soloviov (1853-1900), Viktor Nesmelov( 1863-1920), Mihail Tareev (1866-
1934) sau Pavel Svetlov (1861-1941)* (p 273-285). in ultima parte a acestui
articol, teologul evanghelic se va referi la teologia rusd din diaspora, ce a survenit
in urma instaurdrii bolsevismului dupa Revolutia din anul 1917 si a decretului de
expulzare al lui Lenin din anul 1922. FirAmitata din ratiuni canonice, ea se im-
parte in diverse curente teologice: ,,scoala pariziand”, dominati de orientarea libe-
rali a lui Serghei Bulgakov (1871-1944), adept al sofiologiei, si Nikolai Berdiaev
(1874-1948), in opozitie cu directia ,neo-patristica” a lui Gheorghi Florovsky
(1893-1979); adeptii ,ecleziologiei euharistice”, Nikolai Afanasiev (1893-1966)
— la Institutul ,,St. Serge” din Paris, si Alexander Schmemann (1921-1983) la
Institutul ,,St. Vladimir” din New York; ,scoala istorica”, continuata in America
de John Meyendorff (1926-1992), artizanul renasterii ,,neo-palamite” in Occi-
dent (p. 290-299). Extrem de importantd si interesanta este si prezentarea pe
care Felmy o face grupului de teologi aflat sub jurisdictia Patriarhiei Moscovei,
dominati in diaspora de Vladimir Lossky (1903-1958) si Vasili Krivosein (1900-
1985) — specialist in gandirea Sf. Simeon Noul Teolog, dar si nume mai putin
cunoscute, chiar si in spatiul ortodox, care si-au desfisurat activitatea in special in
Rusia sovietici: Vitali Borovoi (n. 1916), Alexandru Vetelev (m. 1976), Nikolai
Glubokovsky (1863-1937), Petru Gnedici (1906-1963), Liveri Voronov (1914-
1995) sau Alexander Men (asasinat la 9 septembrie 1990) (p. 299-304).

Pentru a nu lasa impresia ca in cazul lui K.Ch. Felmy avem de-a face doar
cu un cercetdtor al istoriei teologiei ortodoxe, ce rimane la o dimensiune strict
exterioard a datelor si problematicii teologice, ne vom opri in finalul recenziei
noastre la un studiu (nr. XII) in care el isi demonstreazd concludent subtilitatea
analizei si nivelul mare de intelegere (prin iubire) a spiritualititii ortodoxe. Punc-
tul de plecare al acestui studiu, care vizeazd locul i rolul sfintilor in Biserica, il
constituie dialogul ecumenic dintre Biserica Ortodoxa Rusa si Biserica evanghe-
lici (luterand), fiind amintite mai multe intalniri ce au avut ca tema de discutie
acest subiect: a IV-a discutie Amoldshainer (12-19 seprembrie, St. Petersburg, pe

* Acestuia ii este dedicat si studiul nr. XVIII din volumul de fat3, in care este analizati
semnificagia Crucii in viata si opera lui 2. Svetlow.
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atunci Leningrad), cAnd arhiep. Mihail (Ciub) si arhim. Agafanghel s-au referit
la principalele figuri de sfinti din istoria Rusiei Nil Sorski, Tihon de Zadonsk, Ig-
natie Briancianinov, Teofan Zavoratul, Serafim de Sarov sau staretul Macarie de
la Optina —, in timp ce Fairy von Lilienfeld, desi a aratat ci Biserica luterand nu
cunoaste canonizarea, a evocat citeva figuri cheie care pot fi considerate ,modele”
(Leitbilder) ale spiritualitatii evanghelice — Christoph Blumhardt (1842-1919),
Albert Schweitzer (1875-1965) si Dietrich Bonhoeffer (1906-1945); a Ill-a
intrunire Zagorsk, 1-4 octombrie 1978, Kiev; a VIII-a discutie Amoldshainer,
1979, Odessa; al VII-lea dialog al Bisericii evanghelice- luterane din Finlanda,
1986, si, in iunie acelasi an, discutiile de la Mikkeli, in care s-au evidentiat arhiep.
Mihail de Vologda, Constantin Skurat si Aleksei Osipov, respectiv Kalevi Toiviai-
nen. Dupd aceasta trecere in revistd, Felmy aratd importanta pe care o are corecta
intelegere a sfinteniei si cinstirea (Verehrung) ,mirturisitorilor” lui Dumnezeu
pentru ambii parteneri de dialog (p. 185-1806) si se preocupd mai indeaproape de
rezultatele acestor intruniri, subliniind atit punctele comune, cit si divergentele
de opinie.

Cel mai important punct de convergentd il constituie constientizarea faptu-
lui i , toata sfingenia, care poate fi exprimatd de oameni sau lucruri, este relativa.
Absolut sfant este doar Dumnezeu — Sfanta Treime, Tatal si Fiul si Duhul Sfant”.
Aceasta idee a fost formulatd de Georg Kretschmar si Aleksei Osipov la intruni-
rea din 1979, ca si de arhiep. Mihail la Mikkeli — in crestinism existd doar ,,one
Source fof holiness], One God, the Only Holy, One in the and absolute sense of
the word.” Mirturisirea absolutei sfintenii doar la Dumnezeu se regaseste, aratd
K.Ch. Felmy, si in Dogmatica par. Dumitru Stiniloae, unde unul dintre capitolele
despre ,atributele lui Dumnezeu” se intituleazi ,Sfintenia lui Dumnezeu si par-
ticiparea noastra la ea”. Tot aici este subliniatd o altd idee comuna teologiei orto-
doxe si luterane, bazata pe texte neo- testamentare (Rom. 1,7; 8,27; 15,26; Apoc.
cap. 7 sau II Cor. 1,1), conform careia prin ,sfinti” se ingeleg toti cei botezati,
crestinii: intruparea inseamna , deschiderea posibilitdtilor tuturor pentru sfintire.
[...] Sfantul Apostol Pavel numeste pe toti crestinii sfizgi. Iar Sfantul Apostol Pe-
tru numeste pe crestini zeam sfint. (I Petru 2, 9). Toti avem acces la sfintenie, cici
toti ne putem uni cu Hristos prin Sfantul Duh [...]”. Totusi, Alexander Petrovici
Golubcov s-a ficut purtitorul de cuvint al multor teologi ortodocsi atunci cind
a surprins deosebirea dintre sfingenie in sensul intregului popor al lui Dumnezeu
si sfinti in sens mai restrins, ca oameni imbundtatiti — Paringi, patriarhi, profeti,

> Cf. Dumitru Stiniloae, Teologia Dogmatici ortodoxa, vol. 1, editia a II-a, Ed. IBMBOR,
Bucuresti, 1996, p. 177-190, aici p. 180. Autorul trimite la traducerea in limba germana,
Orthodoxe Dogmatik. Mit einem Geleitwort von Jiirgen. Moltmann. Aus dem Ruminischen
tibersetzt von Hermann Pitters; Ziirich-Giitersloh, 1984, p. 247.
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apostoli, martiri sau marturisitori (p. 187). Chiar si unul dintre teologii evanghe-
lici formula o teza similara: , Totusi au existat de la inceput oameni in care s-a
sintetizat viata crestind intr-un mod evident tuturor.” La rindul siu, Pavel Flo-
rensky scria 3, in viata si invatatura unor sfinti ca Simeon Noul Teolog, Serafim
de Sarov si a staretilor de la Optina, Cel de-al Treilea Ipostas al Treimii se vede ,,ca
printr-o lunetd”. in sfinti se reflectd deci chiar Duhul Sfant, idee intAlnitd intr-o
predicd a ep. Dr. Johannes Hanselmann (sustinutd in Niirnberg la 28 septembrie
1975 si unde se spune ci ,sfantul este un om prin care straluceste lumina divi-
na’), sau, si mai puternic, in Liturghia ortodoxa savarsita in fiecare zi de lucru,
cand se cAntd versetul biblic din Ps. 67, 36. in textul ebraic el suna: ,infricositor
este Dumnezeu in locasul cel sfAnt.” Fard indoiald, este vizat templul ca sanctuar
al lui Dumnezeu, insd Septuaginta inlesneste o altd interpretare, care s-a impus
in Biserica Ortodoxa: ,Minunat este Dumnezeu intru sfintii Lui!” (Zzumastos o
theos en tois agiois autou) K.Ch. Felmy comenteaza ci sensul este in redactarea
greceascd ,mai profund”, in locul templului de piatrd fiind vorba aici de templul
lui Dumnezeu neficut de mina omeneasca — sfintii, (p. 188-189)

Daci in teologia si spiritualitatea ortodoxa importanta este impreuna-ru-
gaciunea sfingilor cu §i pentru noi, aceastd idee a devenit strdind majorititii cre-
dinciosilor evanghelici (cauza ar fi, in opinia lui E von Lilienfeld, patrunderea
conceptiilor iluministe si ale societatii modeme industrializate in constiinta pro-
testantd). Putini mai stiu, de exemplu, ca in Apologia pentru Confesiunea Au-
gustana se scrie, la art. 24, referitor la rugiciunea pentru cei decedati, nu doar cd
»pe acestia nu-i adordm” (...de oratione pro mortuis, quam nos non prohibemus),
ci se si scrie textual, in art. 21, ci ,Maria, Maica lui Dumnezeu, se roagd pen-
tru Biserica.” (p. 189-190) Asadar, ,,constiinta unitaii Bisericii de pe pamént cu
sfintii in rugiciune si-a gisit mereu expresie de-a lungul intrunirilor dintre Bise-
ricile noastre, si aceasta nu doar in referatele sustinute de partea ortodoxa.” (vezi
si textul comun redactat de Kretschmar si Osipov la Odessa, in anul 1979) (p.
190) Cel mai dificil punct de acceptat pentru luterani nu este deci cinstirea sfin-
tilor, ci ,apelarea” lor (Anrufung), care poate lua o forma ,,magic-materialista” (p.
191). Dar invatatura despre mijlocirea sfintilor nu implicd automat (desi lasa loc
acestui pericol) cinstirea lor, niste simpli oameni, in locul lui Dumnezeu in plus,
»apelul” sfintilor in teologia ortodoxd ocupa un spatiu mai larg de interpretare
decit in teologia romano-catolica (p 192-193), iar in urma discutiilor ecumenice
asupra acestui subiect s-a ajuns la o pozitie mai flexibild si in luteranism (p. 194).
in colectia oficiald de scrieri simbolice a Bisericii luterane (Kenkordienbuch) exista
un asa-numit Catalogus testimoniorum, in care sunt amintiti autori din Biserica
veche ce au exprimat o invigatura comund cu cea a Reformei luterane. Printre
numele citate aici, alituri de Luther, se regasesc si sfinti ca Macarie Egipteanul
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sau Chirii al Alexandriei! La rindul sdu, autorul insusi a trasat o paralela intre
viata, gindirea, lucrarea sociald si rugiciunea unui sfant ca loan de Kronstadt si
contemporanul acestuia, predicatorul Wilhelm Léhe (m. 1872), care a activat
in cadrul Bisericii evanghelice-luterane din Bayern — ,lucrarea lor diaconica si
misionard exprimd o spiritualitate care isi are centrul in Euharistie” (p. 195).
Concluzia pe care o trage Felmy este urmatoarea: , Traditia Bisericii vechi, a Bi-
sericii vechi rasiritene, trezeste astdzi la studentii teologi evanghelici un interes
crescind. Si teologii evanghelici sunt, de asemenea, in cautarea unor modele pen-
tru Bisericd, cu mare relevantd pentru lume™ (p. 195).

In incheierea acestei recenzii nu ne mai rimane decit si ne exprimiam spe-
ranta ci opera lui Karl Christian Felmy va fi, intr-un viitor ciAt mai apropiat,
tradusd intr-o mai mare mdsura in limba romand’, ea putdnd, fard indoiald, si se
constituie ca o bazd in dialogul ecumenic, in special dintre Biserica Ortodoxa si
Bisericile evanghelice-luterane, dar nu numai.

a exemplu este amintit unul dintre cei mai importanti patrologi contemporani,
¢ C | t tit I dint t trolog t

profesorul de la Heidelberg Adolf Martin Ritter, si lucrarea acestuia Charisma im Verstindnis
des Joannes Chrysostomos und seiner Zeit. Ein Beitrag zur Erforschung der griechisch-orientalischen
Ekklesiologie in der Frithzeit der Reichskirche, Gottingen, 1972 (= FKDG 25).

7 Una dintre lucrarile teologului evanghelic, din picate mult prea pugin utilizatd in
spatiule ortodox, este excelenta prezentare pe care el o face Liturghiei ortodoxe si interpretirilor
ei de-a lungul istoriei teologice ruse, inclusiv in iconografia veche! Vezi Karl Christian Felmy -
Die Deutung der gottlichen Liturgie in der russischen Theologie. Wege und Wandlungen russischer
Liturgie-auslegung, Walter de Gruyter, Berlin/New York, 1984. Sesizindu-i de altfel importanta,
par. Stdniloae i-a consacrat o recenzie in Ortodoxia nr. 4/1984, p. 543-544.
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Aceastd lucrare constituie o colectie de studii scrise de unul dintre cel mai
ilustrii reprezentanti ai diasporei ruse din secolul XX, celebrul patrolog, istoric,
slavist, teolog si ecumenist, protopresbiterul Georges Florovsky (1893-1979), cel
care si-a dedicat cea mai mare parte din viata si opera sa promovarii asa-numi-
tei miscari de ,renastere neo-patristici”. Coordonatele dupd care trebuia sa se
realizeze acest program teologic au fost formulate chiar de G. Florovsky insusi
la primul Congtres al Facultagilor de Teologie, sustinut la Atena, in anul 1936.
Aici, in special in incitantul referat Patristica si teologia modernd, el a subliniat
importanta ,elenismului crestin” (asupra acestui termen si a semnificatiei sale
vom reveni in cele ce urmeazd) ca o dimensiune esentiala si perena a Bisericii,
precum si necesitatea reintoarcerii la Sfintii Parinti, a regésirii ,duhului” patristic
in teologia contemporana.

Viziunea unificatoare a sintezei teologice neo-patristice, deopotriva liturgic,
dogmatica si spiritual-mistic, este evidentd si in cele noudsprezece studii cuprin-
se in aceastd carte; ele au ca subiect Revelatia divind, exprimata in Sfanta Scrip-
turd si in Sfinta Traditie (studiile ,Revelatie si interpretare”, ,Mintea scripturald
pierdutd”, ,Functia traditiei in Biserica primara”, ,Autoritatea vechilor sinoade si
a traditiilor Péringilor”, ,Revelatia, filosofia si teologia”, ,,.Sfantul Grigorie Palama
si Traditia Pirintgilor”), antropologia si demonologia (,Creatie si creaturalitate”,
»2Nemurirea sufletului”, ,Raul”), mariologia (,Pururea Fecioara Maria, Maica
lui Dumnezeu”), monahismul (,,Idealul ascetic si Noul Testament”), eshatologia
(,Lucrurile de pe urma si evenimentele ultime”), eclesiologia (,,Catholicitatea Bi-
sericii”, , Taina Cincizecimii”, ,Limitele Bisericii”), inclusiv delicata problematici
a raportului dintre crestinism si cultura (,,Credingd si culturd’, ,,Antinomii ale Is-
toriei Crestine: Imperiul si Pustia”, ,,Crestinism si Civilizatie”, ,,Problema Sociald
in Biserica Ortodoxi Risiriteani’).

Din ansamblul acestor teme centrale ale teologiei, ne referim doar la viziu-
nea eclesiologici a Pir. Florovsky, una dintre cele mai impresionante in teologia

" Recenzie publicatd in Revista Teologicd, an XV (2006) nr. 2, p. 237-241.
442



»Cred, Doamne, ajutd necredingei mele...” — Exercitii teologice

ortodoxa a secolului XX, chiar cea ,neopatristicd’, si ar fi interesant de facut o
comparatie cu invagitura despre Bisericd la ceilalti mari reprezentanti ai acestui
curent: D. Stdniloae, I. Popovici, sau VI. Lossky. In orice caz, intuitiile sale au
avut un mare impact, ele regisindu-se dezvoltate la teologi precum Al. Schme-
mann si I. Zizioulas.

Dupi teologul rus, Biserica este Trupul lui Hristos, ,,lucrarea Sa pe pimant”,
in care se savarseste ,,indumnezeirea” firii omenesti (,méintuirea este Biserica”). in
calitatea ei de organism viu (Efes. 2, 16), Biserica ,.creste” (Col. 2, 19) in unitatea
Duhului, dupi chipul unitégii Preasfintei Treimi, devenind ,,catolici” sau ,,sobor-
niceascd” — un termen care nu are o acceptiune cantitativa sau geografici, de uni-
versalitate exterioard. Este vorba, aga cum au demonstrat Sf. Ignatie al Antiohiei
sau Chirii al Ierusalimului, de o insusire internd a Bisericii, de desdvarsirea ei in
Dubhul, Cel care asigura ,,adunarea laolaltd a tuturor intr-o comuniune” (mysteri-
on tes synakseos sau ekklesia). ,Biserica este catolica pentru ci este unicul Trup al
lui Hristos, este unire in Hristos, unitate in Sfantul Duh -, iar aceasti unitate este
cea mai inaltd plenitudine i bogatie.” (p. 53)

Desi Florovsky declari ci eclesiologia nu reprezintd altceva dect un capitol
al hris- tologiei, el vorbeste si despre aspectul pnevmatologic al Bisericii, despre
stransfigurarea personalitagii” sub lucrarea Duhului (I Cor. 12, 13). Folosindu-
se imaginea Bisericii ca un turn clidit din pietre — credinciosii — din Pistorul lui
Herma, se trage concluzia ca sobornicitatea nu presupune dizolvarea personali-
tatii (colectivism), ci transfigurarea ei, cici prin lepidarea de sine ,cuprindem
multitudinea inlduntrul propriului sine”, ii continem pe cei multi inlduntrul eu-
lui nostru (p. 55).

Dupa ce se referd la legatura intimi dintre Scripturd, Traditie si Biserici, la
prezenta deplind a lui Hristos in Euharistie (o idee preluatd, cu toate implica-
tiile sale posibile sau reale, in ,eclesiologia euharistica” viitoare), si demonteazd
valabilitatea universald a canonului vincentian, Par. Florovsky analizeazd delica-
ta relatie dintre libertate si autoritate in Biserica, adici dintre ierarhie si popor.
Convingerea generald este ca ,,pazitorul” Traditiei este intregul popor, i.e. Trupul
lui Hristos, fira ca astfel sa se limiteze importanta si rolul autorititii invatitoresti
a ierarhiei, primita de la insusi Marele Preot, lisus Hristos, in Taina Hirotoniei.
La rindul siu, insi, episcopul ,trebuie si cuprindd Biserica in liuntrul siu”; si
nu vorbeasca de la sine, ci in numele Bisericii (ex consensu ecclesiae). Credinciosii
au datoria de a se supune ierarhiei, dar ,datoria supunerii inceteaza atunci cind
episcopul se abate de la norma catholici”, moment in care ,, oamenii au dreptul
de a-1 invinui si chiar de a-i determina depunerea” (vezi p. 66-67).

Dar care este izvorul succesiunii apostolice, actul de intemeiere al Bisericii,
cu intreaga ei structurd si organizare? Este vorba desigur, despre , Taina Cinze-
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cimii”. Pogorarea Duhului Sfant se realizeazi o datd pentru totdeauna, de unde
rezultd cd ,a trai in Biserica implica o participare la Cincizecime” (p. 241; alti te-
ologi ortodocsi, ca Pir. I. Popovici, vor exprima aceeasi idee prin expresia ,,Cinci-
zecime continud”). Structura de sustinere a Bisericii, temelia ei deopotrivd misticd
si canonici, este reprezentatd de succesiunea apostolici in cler si in special in epi-
scop. Aceasta convingere, preluatd si ea de reprezentanti ai ,eclesiologiei euharis-
tice” (I. Zizioulas), il face pe Florovsky si utilizeze descrieri ale episcopului ce pot
pirea oarecum exagerate, de genul: el este o icoand vie a lui Dumnezeu pe pi-
mant’, ,el este izvorul preabogat al tuturor tainelor Bisericii Sobornicesti.” (vezi
p- 243) $i totusi, imediat el adaugd ca Duhul Sfant S-a pogorit asupra tuturor,
nu doar a celor Doisprezece Apostoli, ceea ce demonstreazi ca ,,preotia a fost in-
temeiatd inlduntrul sobomicitatii Bisericii” si ¢ ,episcopul trebuie si raména in
Biserica, si Biserica in episcop” (p. 244). Chiar daca ,puterea de a invata” (potestas
magisterii) o primeste ierarhia nu din partea membrilor Bisericii, ci de la Duhul
Sfant, ca o ,harisma a adevirului”(c/jamma veritatis certum), ea nu constituie in
Biserica un ,corp invagitoresc” auto-suficient si complet. ,lerarhia invatd astfel
intr-un mod sobornicesc doar atunci cind tine si contine cu adevirat Biserica in
ea insasi. Fiecare Biserica locald are dreptul la o «voce invititoreasci» numai in
persoana episcopului sdu, fapt care, oricum, nu exclude dreptul la libertatea de
opinie. Pe de alti parte, episcopul are de asemenea «puterea de a invita» numai in
Biserica, dar in sobomicitatea concreta a poporului si turmei sale” (p. 247). Si ia-
rasi, intr-o anexa explicativd a acestui studiu ,,ecumenic” (a fost publicat initial in
Journal of the Fellowship of St. Alban and St. Sergius, 1954): ,, [...] puterea ierarhiei
nu presupune ci adevirul [...] este descoperit in mod automat episcopului, prin
puterea hirotoniei si demnitdtii sale, ori cd poate si-l descopere fird consultarea
si comuniunea cu acea Biserica, in afara cireia el isi pierde toatd «puterea», gene-
ral vorbind. Oricum, lui si numai lui i este dat dreptul de a vorbi intr-un mod
Sobornicesc (Catholic). Nu este doar un drept sau privilegiu canonic; este strins
legat de faptul ca episcopul ca atare este un centru mistic al turmei sale, pe care o
uneste in sine in unitatea fritiei sacramentale” (p. 251).

in aceeasi notd explicativd amintitd anterior, Florovsky se referd, pe scurt,
si la situatia tragica a dezbindrii crestinilor — ea implica ,slabiciunea sa mistica”
—, urmand ca intr-un alt incisiv studiu, ,Limitele Bisericii”, si detalieze raportul
Bisericii Ortodoxe cu celelalte biserici, in traditia patristica au circulat deopotriva
doud viziuni paralele: cea a Sf. Ciprian, autorul celebrei sintagme extra ecclesia
nulla sallus, dupd care harul e total absent in orice secta, si cea a Fer. Augustin,
care deosebea intre ,validitatea” si ,eficacitatea” Tainelor, sugerind ca acestea ra-
mén valide si la schismatici, fard insi a mai fi eficace din pricina dezbinirii. In
fapt, Biserica nu a urmat niciodata pozitia ,durd” a Sf. Ciprian, primind sau
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reprimind in sinul ei pe cei ce doresc si se caiesc chiar fard Botez, doar prin savar-
sirea Tainei Mirungerii. Totusi, aceasta practicd nu este ficuta, aga cum se afirma
de cele mai multe ori, in virtutea principiului ,iconomiei” (oikonomia), ca un fel
de relaxare a disciplinei, caci aceasta ar insemna ,,0 toleranta fatd de slibiciunea
omeneascd (vezi p. 401-403, aici p. 403). De fapt, asa cum o aratd si ,Botezul
sangelui” (baptisma flaminis), uneori ,forma” poate s fie abrogatd, ceea ce trimite
la ,domeniul misterios si chiar enigmatic dincolo de limitele canonice ale Biseri-
cii, acolo unde tainele sunt inci celebrate si inimile ard incd, adesea, in credinga,
in dragoste si in fapte” (p. 411). Conform Efes. 4, 3 unitatea Bisericii este bazatd
pe dubla legituri dintre ,unitatea Duhului” si ,legitura picii” — in secte si schis-
me ,legitura pacii” este ruptd si sfasiatd, dar ,unitatea Duhului” in Taine nu este
distrusa (p. 407). Tinind cont de aceste ,granite spirituale” ale Bisericii, nu pu-
tem decit si nutrim speranta ci, ,.in sfarsit, puterea lui Dumnezeu va triumfa [...]
asupra slabiciunii omenesti, binele asupra raului, unitatea asupra dezbinrii, viata
asupra mortii.” Si aceasta, inca o datd, pentru cd ,existd multe legdturi care incd
nu au fost rupte, prin care fractiunile schismatice sunt tinute impreuna intr-o
anumitd unitate cu Biserica.” (p. 421) in fragmentele provenind din ,Crestinism
si culturd” (titul volumului II din Collected Works of Gorges Florousky), autorul
aprofundeaza rolul Bisericii in lume. Aceasta nu este o sarcind usoard, tinind
cont de mutatiile survenite in istoria Bisericii: de la mica adunare intr-un ,,foisor”
din Ierusalim, ea a ajuns, prin actiunea unor bazilei — Constantin cel Mare, dar
in special Teodosie, sd coincida cu ,,Imperiul”, si se transforme intr-o ,,Societate
Crestind’; fapt care, desi poate fi interpretat ca o victorie, a reprezentat pentru
multi crestini ,,0 surprizd neasteptatd si mai curind o loviturd” (p. 337). Nu te-
ocratia reprezenta idealul Bisericii, dominati la inceput de o puternica viziune
eshatologici. in ,aceastd lume”, crestinii nu puteau fi decat pelerini si striini.
Adevirata lor ,cetatenie” (politeuma) era ,in ceruri” (Filip. 3, 20), iar Biserica
insasi peregrina prin aceastd lume (paroikousa), fari a fi insi ,,din lume” (p. 339).
Fird a accepta termenul de ,,cezaro-papism” ca exprimand perfect realitatea insti-
tutiei politico-eclesiastice din Bizant, Pir. Florovsky descrie pe multe pagini acest
proces de ,increstinare a Imperiului”, cu toate ambiguitdtile si contradictiile sale
(vezi p. 344-356), demonstrind insd ca Biserica nu s-a predat imparatului, nu
si-a tridat misiunea sa terestra, si aceasta in special datoritd unei misciri prin in-
sasi natura sa ,,de revoltd”: monahismul. Fari a reprezenta o situatie ,,exceptiona-
137, incercind doar si implineasca acele ,legiminte obisnuite si esentiale, pe care
fiecare crestin si le asuma la Botez”, cilugarii ,parseau imparagia piménteasca,
oricat de mult ar fi parut ea in fapt «increstinatd», pentru a cladi adevarata impa-
ritie a lui Hristos in noul pimant al figaduintei, «in afara portilor», in Pustie” (p.
357). Ei s-au si opus, in majoritatea cazurilor cu succes, asa cum o demonstreazi
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»criza iconoclastd”, imparatului (si reprezentantului siu pe plan bisericesc, patri-
arhul), atunci cAnd acesta se departa de la Traditia eclesiald. in concluzie, in ciuda
intentiilor pozitive de ,mintuire a societatii”, ,SfAntul Imperiu”, atit in forma sa
rasdriteand, cit si in cea apuseand, a reprezentat un ,esec evident”, ,,0 utopie si un
compromis” (p. 371). In acelasi timp, nu trebuie minimalizat pericolul pe care
il presupune monahismul, acela al ,detasirii excesive”, a (auto)prezentirii sale
ca unicul mijloc valid de dob4ndire a mantuirii (o ,.cale exceptionald”) (p. 373).

Nu trebuie niciodatd si se piardd din vedere dimensiunea eshatologici a
Bisericii, plasatd intre ,,deja si nu inc’. intr-o asemenea perspectivd se inscrie mi-
siunea sociald a Bisericii, la care aceasta nu poate niciodata s renunte: chiar si in
monahism, aspectul siu cel mai radical, Biserica nu a incercat ,,sa fuga de lume”,
ci sa clideasci o noua lume pe o bazd noua (p. 387). Realitatea ecleziala este una
prin excelentd comunitara — o idee ce se regiseste chiar si la ,,mari campioni” ai
monahismului, Sf. Vasile cel Mare si Sf. loan Hrisostom. Evaluind apoi istoria
crestinismului rus, Pir. Florovsky observa o alinare de la acest ideal al slujirii
crestine comunitare, care se va acutiza in forme tragice sub regimul ateist sovietic.
Acum insi este absolut necesar ca Biserica Ortodoxa si-si regiseasca baza teolo-
gico-spirituald pentru actiunea sociala, si militeze pentru promovarea valorilor
etice crestine fundamentale §i, mai ales, sd evite atitudinea , transcendentei” sale
in raport cu societatea si statul. Chiar daci nu este ,,din lumea aceasta”, Biserica
are totusi o misiune evidenta §i importanta ,in aceastd lume”, in care ,zace cel
rau”: ,Daca Biserica, ca institutie, nu poate adopta calea unei actiuni sociale pu-
blice (n.n. in sensul angajirii in vreun program social sau economic particular, al
participarii la confruntarea politicd), crestinii nu pot renunta la indatoririle lor
civice, cici au de adus o imensa contributie in «sfera materiala», tocmai in calitate
de crestini” (vezi p. 397-398).

Intentia editorilor/traducitorilor, atunci cind au publicat acest volum, era,
dupa cum se specifica in prefaga, de a oferi ,,prima traducere consistenta in limba
romana din Pr. George Florovsky” (p. 15), si, in opinia noastra, acest deziderat
s-a implinit cu succes. Totusi, nu putem si nu semnalam in incheiere §i anumite
inadvertente, atat ca traducere (vezi anume expresii stingace, folosirea alternativa
a termenilor ,catolic”, ,catholic” sau ,sobornicesc” fird nici o explicatie, utili-
zarea cu minuscula a termenilor ,pocaintd”, ,marturisire” sau ,,traditie”, ceea ce
face greu de inteles ca se referd la Taina Pociintei, respectiv la Sfinta Traditie, ca si
utilizarea a mai multor variante a numelui autorului, ca George Florovsky, Geor-
ge Florovschi, Gheorghe Vasilievich Florovsky sau George Florosvki noi am ape-
lat, in recenzia noastrd, la varianta Georges Florovsky, pe care a utilizat-o teologul
rus insusi dupd ce a parasit Rusia si a plecat in exil si care se regiseste in Operele
complete ale sale), cat si de ordin tipografic (unele greseli de tipar, ca si spatiu
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mirit intre cuvinte, ca la p. 292,322, 364) si editorial (desi in Occident exegetii
Pir. Florovsky utilizeazd editia in cincisprezece volume din Collected Works of
Georges Florousky, aparutd in mare parte chiar sub ingrijirea acestuia, volumul de
fatd nu mentioneaza deloc versiunea engleza ,oficiala” amintita, — si totusi, asa
dupd cum am vazut, extrasele ,,Crestinism si Culturd” provin din volumul II al
acestei editii — recurgind la versiunea on-line pusi la dispozitie de Preasfintitul
Alexander Mileant, ciruia traducatorii tin sa-i mulfumeasca la inceputul fiecarui
studiu; astfel, editia romé4neascad ne apare ca un produs hibrid, cici sunt utilizate
traduceri englezesti chiar si atunci cind studiul fusese publicat originar, in altd
limba, vezi ,,Revelatia, filosofia si teologia” — in germand — si ,, Limitele Bisericii” —
in franceza. Probabil cauza tine de ratiuni financiare privind drepturile de autor,
ceea ce ar explica si absenta regretabild a unui esential i masiv studiu eclesiologic
forovskian, Le Corps du Christ vivant, al carui titlu apare insi ca subtitlu al editiei
romanesti, sic/). Totusi, este demn de remarcat faptul ci opera unuia dintre cei
mai importanti teologi ortodocsi contemporani se gaseste acum, intr-o ,tradu-
cere substantiald”, si in limba roména (citeva studii din Par. Florovsky fuseserd
deja traduse i publicate de pr. T. Bodogae si diac. loan I. Ic jr. in Mitropolia Ar-
dealului), urmand ca sarcind pentru teologii mai tineri si readapteze la adevirata
sa valoare, surprinzandu-i implicatiile posibile in teologia roméneasca viitoare.
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Ioan Petru Culianu, Cult, magie, erezii. Articole din enciclo-
pedii ale religiilor, traducere Maria-Magdalena Anghelescu si Dan
Petrescu, postfata de Eduard Ircinschi, Editura Polirom, Iasi, 2003,
264 p.

Cu titlul de mai sus, dat de editor, volumul de fata cuprinde, in colec-
tia ,,Biblioteca Ioan Petru Culianu” a editurii iesene Polirom, o serie de articole
scrise de I.P. Culianu pentru unele enciclopedii si dictionare. Cele mai multe
dintre aceste articole, paisprezece, au fost publicate in enciclopedia coordonatd
de ,maestrul” lui Culianu, Mircea Eliade', dupd cum urmeaza: , Ascensiune” (p.
32-44), ,Astrologie” (p. 45-53), ,Bendis” (p. 54-55, redactat impreund cu Ci-
cerone Poghirc), ,Cavalerii Daci” (p. 56-57, cu C. Poghirc), ,Religia geto-daca”
(p. 107-112, cu C. Poghirc), ,,Gnosticismul din Evul Mediu pana in prezent” (p.
84-91), ,Magia in Europa medievala si renascentista” (p. 92-100), ,Sabazios” (p.
127-128, cu C. Poghirc), ,Sacrilegiu” (p. 129-142), ,Rituri sexuale in Europa”
(p- 120-126), ,,Cerul ca hierofanie” (p. 75-79), ,Religia tracd” (p. 113-119, cu
C. Poghirc), ,Cavalerul Trac” (p. 58-59, cu C. Poghirc) si ,,Zalmoxis” (p. 154-
161, cu C. Poghirc). Alte articole au fost redactate in limba germana, cum ar fi
SAlter ego” (p. 7-8), ,,Deus otiosus” (p. 82-83), ,Cult secret” (p. 80-81), , Trickster”
(p. 151-153), ,Numar” (p. 101-106)?, respectiv ,Cilatoria la cer (pigina)” (p.
60-74)°. Articolele cerute lui I.P. Culianu in 1982 de Yves Bennefoy pentru un
Dictionnaire des poétiques proiectat si apara la editura pariziand Flammarion sunt
inedite, intrucat acest proiect nu s-a mai concretizat: ,Arta in Renastere si figura
Erosului” (p. 9-13), ,Artd si alchimie” (p. 14-23), ,Artd si magie in Renagstere”
(p. 25-31) si ,, Traditia gnostico-hermetica si creatia artistica si literara” (p. 143-
150). Tot inedite sunt si variantele a patru articole pentru ER ce formeazi Ad-
denda, dintre care cel mai amplu, ,Sexualitate”, trebuia si fie semnat de Culianu
si Eliade, pentru ca in cele din urma el si fie impartit in doud articole distincte:

" Recenzie publicatd in Revista Teologicd, an XIX (2007), nr. 1, p. 259-260.

! Mircea Eliade (ed.), 7he Encyclopedia of Religion, Macmillan, New York, 1987 (= ER).

> Hubert Cancik, Burkhard Gladigow, Matthias Laubscher (ed.), Handbuch religions-
wissenschaftlicher Grundbegriffe, W. Kohlhammer, Stuttgart-Berlin-Koln-Mainz, 1988.

3 Franz Joseph Dolger (ed.), Reallexikon fiir Antike und Christentum, Hiersemann, Stuttgart,
1984.
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SAlter ego” (p. 165-167), ,,Cult secret” (p. 168-174), ,,Deus otiosus” (p. 175-177)
si ,Sexualitate” (p. 178-198).

In substantiala sa postfati ,,/n ciutarea unei stiinge universale a religiei: Mir-
cea Eliade, loan Petru Culianu si Enciclopedia religiei” (p. 199-262), realizati pe
baza cercetirilor efectuate la Arhiva ,Mircea Eliade” de la Biblioteca Regenstein
a Universitatii din Chicago si cu acces la fondul de documente ale lui Culianu
aflat in posesia surorii, Tereza Culianu-Petrescu, sia cumnatului acestuia, Dan
Petrescu, tAnarul cercetitor Eduard Ircinschi, beneficiarul unei burse de cercetare
la departamentul religie al prestigioasei Princeton University, oferd o prezentare
a ,laboratorului de lucru” pentru monumentala ER (16 vol.), la care Eliade a fost
editor-in-chief, dupd care analizeaza circumstantele in care a ajuns I.P. Culianu si
colaboreze la ea cu un numair atit de mare de articole, trece in revisti alte citeva
proiecte ,enciclopedice” ale lui Culianu si, in fine, evidentiazd aspectele cele mai
importante ale acestor contributii, subliniind deopotriva descendenta si diferenta
metodologici ce incepea si apara intre cei doi mari savanti romani. E. Ircinschi
isi incheie studiul prin a afirma in ce constd relevanta acestor articole: ,Ele re-
prezintd un moment de maturizare academica a eruditului istoric al religiilor,
marcheazd ambitia scriitorului de a scrie pe intelesul nespecialistilor si ii dezviluie
unui cititor atent modul ludic in care tnirul savant a ales teme dintre cele mai
stufoase, aride i «ne-stiintifice» (astrologia si magia) pentru a vorbi despre pro-
pria-i viziune asupra lumii.” (p. 261) Subscriem la rindul nostru acestor opinii si
incheiem prin a spune ca aceste articole nu sunt asadar interesante doar pentru
cei specializati in cateva dintre domeniile in care Culianu a excelat — erosul si
magia, gnosticismul, antinomismul, astrologia sau calatoria astrald a sufletului —,
ci si intelectualului dornic sd afle mai multe, dintr-o perspectiva adeseori ineditd
pentru el, despre modul in care s-a concretizat raportul dintre ,specialistii sacru-
lui” si puterea seculard, precum si revizuirea unora dintre tezele privind sursele
religiei geto-dace.
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Arhim. Vasilios Gondikakis, Frumusete si isihie in viata aghioriti-
cd, Editura Epifania, Alba Iulia, 2008, 100 p.’

Pirintele profesor Ioan Icd sen. a tradus in limba romé4nd o doua carte a
arhimandritului Vasilios Gondikakis, Frumusete si isihie in vietuirea aghioritica,
dupi cea aparutd cu peste un deceniu in urma, Intrarea in impdratie. Initierea in
taina liturgici a vietii Ortodoxiei, Editura Deisis, Sibiu, 1996. Acest fapt nu poa-
te fi trecut cu vederea, cici autorul lucrarilor este unul dintre reprezentantii de
seamd ai generatiei 60, responsabild de innoirea vietii monahale de la Muntele
Athos: niascut in 1936, el face studii teologice la Atena si la Lyon; in iarna lui
1966, impreuna cu alti doi tineri fosti membrii ai asociatiei religioase laice ,,Zoi”
si apropiati, ai lui Dimitris Koutroubis, Grigorios Hatziemmanuiel si Panayotis
Nellas, face o vizita in Sfantul Munte; dupa circa patru ani de sedere la schitul
Iviron, arhim. Vasilios este ales egumen al manistirii Stavronikita, unde are loc o
impresionanta renastere a vietii duhovnicesti — cresterea spectaculoasi a numaru-
lui de monahi, un intens pelerinaj, mai ales din partea tinerilor, editarea de cirti
teologice, texte patristice si liturgice, inflorirea iconografiei bisericesti si a muzicii
bizantine etc. Dupd cum scria Chr. Yannaras, ,experimentul” manistirii Stavro-
nikita si-a gasit imitatori si in alte ageziminte athonite (amintim doar ménastirile
Simonos Petras si Grigoriou, avind ca egumeni pe arhimandritii Emilianos Va-
phidis si Gheorghios Kapsanis), autoritatea arhimandritului Vasilios crescind si
mai mult dupd alegerea sa ca egumen al Ivironului, in 1990, functie din care s-a
retras in anul 2005.

Publicatd in editia greceascd in anul 1999, cartea arhimandritului Vasilios
Gondikakis reprezintd o colectie de trei studii si doud conferinte ce au fost tinute
in Grecia si Franta si au fost publicate apoi in diferite reviste grecesti. Prima intre
acestea, ,,Biruirea mortii in viata monahald” (pp. 19-39) releva adevirata esentd
a monahului si rolul acestuia in lumea contemporana. Pentru Pirintele Vasilios
monahul ortodox nu este un simplu ,,mistic”, posesor al unei anumite diete sau
tehnici miraculoase, ci ,pértas al invierii lui Hristos”, dovada ci moartea poate
si trebuie si fie Infrantd in si cu Hristos. Dar un monah devine ,,0 icoani a lui
Hristos inviat” doar prin exercitiul smereniei, ,taina crucii” care duce la inviere

" Recenzie publicati in Revista Teologici, an XVIII (2008) nr. 3, p. 269-273.
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(la laudele aduse de un ucenic cd mintea sa se gaseste continuu in Dumnezeu, un
bitrin monah i-a rispuns ci ,,nu e mare lucru si se gaseasci mintea ta in Dumne-
zeu’, ci s te consideri ,,tu insuti sub orice creaturd”, p. 21). Mediul in care traies-
te monahul este mindstirea ca ,arhitectonica cintata” — pravila, studiul, rugiciu-
nea constituie poli de vietuire in acest spatiu liturgic, spatiu plasmuit sa serveascd
Dumnezeiestii Liturghii. $i mai important, fiecare monah ce slujeste celor doud
virtuti, tainei pocdintei si iubirii, se inscrie intr-un lung sir de parinti ,,miscati de
Duhul Sfant”, in comunitatea care, ,,cu un glas atotarmonios de simplitate”, cin-
td ,un imn in jurul tronului Mielului” (p. 24). Viata acestor monahi, de multe ori
anonimi, constituie dovada elocventd ca monahismul este filantropic, ,,masoard
toate cu norma iubirii”, a mintuirii universale. Figura unui astfel de cilugar este
evocatd, in cuvinte pline de sensibilitate si de Parintele Vasilios (vezi p. 31 s.u.)
drept ,lira a Duhului”, modul cel mai potrivit de a intelege distinctia palamiti
intre fiinta si energiile divine necreate ale lui Dumnezeu. In cei ca el este simgita
»parusia vechilor sfinti”, este deschisd dimensiunea eshatologici in aceasta lume
si std speranta pentru viata noastrd prezentd si viitoare, ca unii care trdiesc i se
roagd pentru noi in ,Sionul Ortodoxiei” (Sfantul Munte).

Al doilea studiu trateaza tema paradoxald a vietii monahale ca ,,nuntd adevi-
ratd”: desi elementele definitorii monahismului sunt singuratatea, isihia, autorul
demonstreazi cd monahul (de la 70n0s = singur) triieste viata de feciorie ca o nun-
td (in caz contrar ar fi o stare nenaturald). in fapt, monahismul este un ,emititor
de optimism” ce provine chiar de la ,imbratisarea nuptiald” care insoteste neince-
tat monahul. Conform sentintei evagrien ,monahul este separat de toti si este unit
cu toti”, ,nunta” este definitd drept starea de comuniune adeviratd cu Dumnezeu.
Doar aceastd comuniune di sens si continuitate atit cisitoriei trupesti, cit si celei
duhovnicesti, ambele aritdnd relatia stintd a lui Hristos, Capul, cu Trupul Siu,
Biserica. De aici si frumusetea monahismului curat si a cisatoriei curate, o frumu-
sete ca dar divin, mai presus de simpla dimensiune esteticd; este frumusetea ce se
revarsd neintrerupt, ca energie necreatd, ca ,har firesc”, din fiinfa dumnezeiasca.
Acesta este paradoxul monahal, situat deopotriva intre kenosis si theosis: ,O mi-
nastire, ca si intr-o gridind, este un cimtir de seminte moarte din care infloreste
o noud viatd. intreagd atmosfera randuielii si privegherii monahale, in psalmi si
continutul imnelor, este o plingere de jale si strigat de victorie.” (p. 59).

Convingerea Pirintelui Vasilios este aceea ci modelul monahului indum-
nezeit se intruchipeaza exemplar in Avva Isaac Sirul. El este exemplul iubirii
atotcuprinzitoare, al nepatimirii, linistii (isihiei), delicatetii si discernimantului.
»Avva Isaac e marea binecuvintare, oceanul fard fund si fara sfarsit, care cilauzes-
te spre tirimuri indepartate. Marea deschisi care iti druiegste aerul cu totul curat,
care insufleteste cele dinauntru ale tale, marea iubirii care sufla necurmat vantul
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milostivirii si te duce fard efort in ostrovul care este acolo unde sunt Tatal, Fiul si
Duhul Sfant.” (p. 63) Asemeni altor Parinti duhovnicesti, Isaac Sirul desfisoara
o lucrare chirurgicali, ,taie cangrena” pacatului; in chip antinomic, el ,,iti rezolva
existenta, te siciie, te inelepteste; te robeste, te elibereaza” , iti desfiingeazd moar-
tea. Te fringe buciti. Te tine de mana”, ficindu-te insd astfel liber cu adevarat.
» e provoaci si te linisteste ca nimeni altul. i lumineazd intunericul. Lumina
lui trece dincolo de intrebarile tale”, pentru ca treptat tensiunea si sfirseascd in
netensiune, neasteptatul si devina regulat, obisnuit. Iar starea ta final este ,un
vartej de lumind intr-o viata vesnicd de repaus” (formulare metaforica ce reda
sensul termenului teologic ,,tehnic” de epectazd). (vezi pp. 61-65).

»Contributia esentiala a tipicelor in viata monahald (pp. 67-75) are ca su-
biect delimitarea rolului pe care il are tipicul in viata monahald. Mai presus de
o simpli reglementare sau ingradire legislativi, acesta este o matrice vie, o lege a
vietii personald si comunitare care ajuta la indeplinirea misiunii monahului - a
ajunge la o intreaga simtire cu tot din jurul sdu, a se face ,preot al creatiei”. Tipi-
cul este asadar ,,darul Harului”, nu rezultatul unei actiuni exclusiv umane. Daci
Biserica inconjoara cu dragoste materni fiecare creaturi, ,,tipicele au misiunea sa
tind impreuna si si organizeze vitalitatea si abundenta dinamismului pe care-1
contine creatia lui Dumnezeu.” (p. 69) Realitatea la care trimit tipicele este deci
aceea a ordinii si relagiei armonioase a membrilor unor familii iubitoare, a orga-
nizdrii unitare a vietii unui organism viu. in nici un caz nu pot fi echivalente cu
ingradirea care niveleaza totul (intr-un fel este organizata viata unei comunitati
cu 100 de monahi, in alt fel una cu 50, 20 sau 10; intr- un fel este programul
si rinduiala unei fratii monahale dintr-o chilie cu 5, 3 sau 2 monahi, in alt fel
e programul de studiu, canonul, programul de metanii, de lucru de mana sau
frecventa participirii la slujbe a pustnicilor). Esentiald este , taierea vointei” pro-
prii, a egoismului, prin punerea sub ascultarea unui ,batran”, a unui duhovnic
experimentat, ,ciruia isi deschide inima lui, ii spune gandurile lui si prin care e
indrumat si-si urmeze programul lui personal special de rugiciune, de studiu,
de lucru, care il ajutd si inainteze in isihie, doxologie si in paradisul libertitii in
Hristos si a frigietatii cu togi” (p. 73).

Studiul urmator, care da i titlul cartii, poate fi catalogat ca un imn de bucu-
rie si iubire adus Sfantului Munte Athos de unul dintre fii sii. lardsi, ceea ce iese
in evidenta este ideea ci frumusetea monahului ,monahul e filocalic”, iubitor si
faruitor de frumusete — are un substrat ontologic, nu estetic. Monahul isi mode-
leazd fiinta lui, iar frumusetea care izvoraste din aceastd viaga este darul mantuirii.
Méntuitorul ne-a vindecat ,,cancerul uriteniei noastre”, iar ,frumusetea a rasarit
din mormant”. De aceea ,méntuirea noastra se ingelege si se triieste in Biserica
Ortodoxa ca o eliberare de murdiria si uritenia si ca un amestec §i o unire cu

452



»Cred, Doamne, ajutd necredingei mele...” — Exercitii teologice

frumusetea dumnezeiasca si vesnicd” (p. 82). Exemplul Parintelui Isihie arata tu-
turor ca din incerciri si ribdarea acestora se iveste frumusetea dumnezeiasca. Un
monah autentic imbatrineste, dar intinereste lduntric; devine un batran linistit
(isihast), un batran frumos (kalogheros). Iar clipa mortii sale rosteste marele ade-
var existential - existd o frumusete care desfiinteaza moartea.

Ultima sectiune a cirtii este dedicatd unor ,Amintiri din Schitul Ivirilor”
(pp. 87 s.u.). Sunt consemnate diverse intalniri avute de arhim. Vasilios cu ba-
trAni imbunatatiti duhovnicesti de aici, chiar inainte de stabilirea sa la At- hos,
incepand din anul 1961, cum ar fi batrnii Eumenie, Gavriil, Mitrofan sau An-
drei; sunt descrise conditiile in care si-au dus acestia existenta, caracterizate de
simplitate si armonie (aproape toate cele necesare gospodaririi si traiului comun
erau facute de mand: coliba, vasele, cultivarea gradinii, extragerea untdelemnului
etc.); sunt redate modul de invitare a cAntarii psaltice, ritmul slujbelor liturgice,
citirile din cartile sfinte §i psalmodierea lor (unele invagate pe de rost, cici majo-
ritatea monahilor erau oameni simpli, care nu stiau s citeascd, preocupati insd
mai mult nu de litera moartd ci de duhul détator de viaga vesnica; de ex. Gheron
Mitrofan zicea ,si eu caligrafiez pimantul cu sapaliga mea”, iar Parintele Vasili-
os subliniaza ci ,nimeni nu vroia si faca impresie, nici si invete pe altul”). In
prezenta acestor Paringi induhovniciti simgeai insd prezenta realitdgilor viitoare,
anticipai comuniunea impdratiei cerurilor: ,De aceea, cind ascultai Liturghiile
lor, participai la taina vietii viitoare, te hrineai ca paméantul insetat de ploaia ce
cade de bunivoie. Si cAnd liturghiseau cu psalmodia lor, intelegeai ci esti incon-
jurat cu adevirat de duhurile slujitoare trimise spre slujire (Evr. 1, 14). Te simteai
navigind pe marea deschisa in care se gaseste vant prielnic si care conduce direct
la destinatia lui.” Multumirea autorului fatd pe pronia divina este nemarginita:
»A fost un dar al Duhului si coliturghisesc si sd trdiesc impreund cu ei in Schit.”
(p. 94) Chiar daca unele din conditiile exterioare s-au schimbat intre timp, linia
traditiei batranilor bogati spiritual rimane neschimbati aici pana in zilele noas-
tre. Dovada? Gheron Pahomie al sinodiei lui papa Nil, cu zimbetul siu luminos
de copil, inocent si pur. Cind a vizut ci ceilalti cilugari se tem de serpi, i-a prins
pe acestia cu ména lui, tremurind de Parkinson. A ficut in acest fel din Schit un
paradis, implinind profetia de la Isaia 11, 8-9 si dovedindu-se o binecuvantare
pentru toti si un prieten al serpilor, (pp. 96-97)

Referindu-se la stilul arhimandritului Vasilios, episcopul Kallistos Ware
scria cd acesta este flexibil, adesea poetic, dar in acelasi timp extrem de aluziv, pe
alocuri criptic, enigmatic; el nu spune nici prea putin, nici prea mult. Mesajul
teologic pe care Pirintele ni-1 transmite depaseste insd cu sigurantd cunoasterea
exterioard, rationald, si ne reveleazd experienta duhovniceasca a realitdtilor dum-
nezeiesti necreate. Relevanta si valoare sa este cu atdt mai mare cu cit acceptim

453



Ciprian lulian Toroczkai

ca adevarat ceea ce spunea distinsul traducator al cirgii in Cuvantul inainte, ci
Sfantul Munte Athos ,,rimane de peste o mie de ani un punct de referinga obliga-
toriu p logia si spiritualitatea ortodoxa Vasilios Gondikakis a fost recui zentativa
in exterior a innoirii (Christos Yannaras) punct de referinga obligatoriu pentru
monahismul ortodox, dar si pentru teologia si spiritualitatea ortodoxa in gene-
ral.” (p. 16) lar Pirintele Arhimandrit Vasilios Gondikakis a fost recunoscut pe
deplin ca fiind ,,vocea cea mai reprezentativa in exterior a innoirii monahismului
athonit din ultimele decenii.” (Christos Yannaras).
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Georges Florovsky, Sensul ascezei crestine — curs de Patrologie,
traducere Vasile Manea, Ed. Patmos, Cluj-Napoca, 2009, 161 p.’

Initiativa editurii clujene Patmos de a publica seria ,Caietele Saint-Serge”
continua cu publicarea unui nou volum al unuia dintre teologii ortodocsi care au
predat aici, teologul si patrologul rus Georges V. Florovsky (1893-1979). Acesta
a tinut la Institutul ,,St. Serge”, in perioada 1926-1948, in special cursuri de Pa-
tristicd, iar volumul de fatd, purtind in original titlul Les Péres byzantins du V' au
VIIF siécles. Les Péres ascétes, constituie o parte din mult mai ampla sa contributie
adusa studierii Sfintilor Paringi, Paringii risdriteni din secolul IV si Périntii bizan-
tini din secolele V-VIII. In fapt, parintele Florovsky va reveni in repetate randuri
cu adaugiri si modificiri, fapt ilustrat de traducerea in englezd a Piringilor bizan-
tini ascetici si spirituali: o parte din textele cuprinse in volumul tradus in limba
romani se regasesc aici, fie in forma lor originali, fie intr-una revizuitd; de aseme-
nea, tot in acest volum X publicat in editia sa de Opere Complete', G. Florovsky a
mai addugat si alte studii ce se incadreazi in aceastd tematica®.

Constituind asadar o variantd prima, volumul de fatd nu isi pierde insd
deloc din valoare si importantd. El da, pe de-a-intregul, misura de patrolog de
prima mand a autorului si oferd date relevante asupra metodei neopatristice pe
care el a lansat-o si promovat-o (vezi Primul Congres al Facultdtilor de Teologie
de la Atena, 1936). Ceea ce poate frapa pe cititorul interesat si poate chiar format
in sistemul teologic academic de azi este lipsa notelor bibliografice numeroase, a
trimiterilor la bibliografia critici moderna. In mod sigur, parintele Georges Flo-
rovsky nu face acest lucru din ignorantid: in tratarea biobibliografica a diversilor
Sfingi Péringi, el enunti o parte din criticile moderne asupra paternititii unor
texte sau a unor influente mai mult sau mai putin declarate, pe care le recunoaste
si le accepta (de ex.: punerea unor texte evagriene pe seama lui Nil Ascetul sau
influengele mesaliene, mai mult sau mai putin consistente, asupra Omiliilor ma-

" Recenzie publicatd in Revista Teologici, an XIX (2009), nr. 2, p. 399-404.

' The Byzantine Ascetic and Spiritual Fathers, volume X in The Collected Works of Georges
Florovsky, Belmont, MA, 1987, 251 p.

% Vezi de ex. chiar primul capitol, ,,Idealul ascetic si Noul Testament (Reflectii asupra Cri-
ticii Teologiei Reformei)”, disponibil si in limba romana in George Florovsky, Biserica, Scriptura,
Traditia — Trupul viu al lui Hristos, traducere Florin Caragea si Gabriel Mandril, Ed. Platytera,
Bucuresti, 2005, p. 68-118.
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cariene). Mult mai probabil este ca el foloseste aceasti metoda tocmai pentru a
respecta spiritul patristic, adici acelasi mod in care teologhiseau si Sfintii Parinti
— atenti nu atat la acuratetea critico-textuald, cat la identitatea experientei si a
cugetdrii ascetico-mistice.

Volumul debuteaza cu un scurt istoric al aparitiei si dezvoltirii monahismu-
lui. Chiar daci viata eremiticd nu era necunoscuti crestinilor si inainte, momen-
tul acestei aparitii e legat de prima jumitate a sec. al [V-lea. Atunci are loc, prin
Constantin cel Mare, ,increstinarea” Imperiului; acest act duce insi la situatia
paradoxald a ,fugii in desert” — iar ,,cei mai buni paraseau lumea nu atit din cauza
greutatilor vietii, ci mai degrabd din cauza vietii prea usoare” (p. 18). Adoptand
un alt mod de viatd, eremitul devine un ,raticitor” (aikos) in lume, fapt care nu
reprezinta insi, defel, o decddere in anarhism: chiar imediat dupa constituire,
monahismul cunoaste forma organizirii in comunitati (o viaga cenobitica, echi-
valentd cu un organism social, o fritie). Astfel, la marginea Imperiului se naste o
societate noud, autonomd, iar ,viata crestind se polarizeaza” (p. 19-20).

Interesantd este deci diversificarea survenitd treptat in modul monastic de
existentd: pe langa cel anahoretic, se impune si modul vietii in colonii de eremiti,
ca de ex. pe muntele Nitriei, nu departe de Kellia, in pustia Sketis etc. Putin mai
tarziu, dindu-gi seama ci modul de viatd izolat prezintd mai multe pericole si
necesitd o pregitire prealabild, Sfintul Pahomie intemeiaza la Tabenisia primul
cenobium. Viata aici era caracterizatd de renuntarea la voia proprie si promovarea
idealului unei vieti echilibrate; in ultima instantd, idealul acestei comunititi era
acelasi cu cel al eremitilor: libertatea duhului, deosebirea survenind doar in mo-
dul si timpul atingerii sale.

Modelul Sfantului Pahomie, care a intemeiat noui cenobii, se extinde in tot
Egiptul: sora sa intemeiaza cenobii si pentru femei; apoi importantd deosebitd
prezinta si ,Manistirea Alba”, intemeiatd in jurul eremitului Pcol. Treptat acest
model va depisi si granitele Egiptului, ajungind si in Palestina (de ex. la Gaza,
in jurul anului 320), unde mai tirziu va aparea §i asa-numita ,lavra’ (insemnand
probabil ,trecere strAmtd”, ,,stradd”), cum ar fi cea a Sfantului Hariton de la Fa-
ran. Important mai este i urmatorul aspect: tot in sec. IV, Sfantul Vasile cel Mare
enuntd si principiul fundamental al idealului de obste, conform caruia cenobiul
constituie ,,0 mica Biserici”.

In Siria monahismul se dezvolti independent de modelul egiptean. Se cu-
noaste gruparea ,fii si fiice ai Legdimantului”, ca si metode exceptionale de mor-
tificare ascetica (sfintii ,,boscoi”, ,.care pasteau”, sau ,,stalpnicii”). Secolul al IV-lea
mai inseamna si avansarea ,pustiului citre lume”, in sensul ci apar manastiri
in mijlocul oraselor (vezi ministirea akimitilor in Constantinopol). Impiratul
Tustinian va incerca chiar integrarea monahismului in sistemul general de relatii
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politico-religioase, fird a reusi insi. Antinomia Imperiu — Pustie se va adinci®,
explodind in cadrul crizei iconoclaste, ceea ce demonstreaza ¢ manastirile au
rimas mai mereu ,,un element strdin inserat in esatura sociala” (p. 26).

Intr-un anumit fel, acest conflict era inevitabil daci inem cont de ceea
ce urmirea in ultima instantd monahismul. Sensul sau era unul al desdvarsirii
duhovnicesti, al triirii vietii in Duhul Sfant. De aceea, parintele Florovsky atrage
atentia ca ,ascetismul rasaritean contine mai multd mistica decat morala” (p. 26-
27). Apoi, chiar dacd monahismul nu a luat fiingd intr-un mediu grecesc, totusi in
acesta din urma se va face sinteza experientei ascetice si se va formula idealul asce-
tic — indumnezeirea (#heosis). Aceastd dezvoltare teologica nu va fi lipsita de tensi-
uni si derapaje, iar in ce masurd monahii si scriitorii bisericesti au gasit rispuns la
probleme ca: raportul dintre libertate si pacat, rolul si semnificatia Sfintelor Taine
si a rugdciunii etc., se va desprinde si din lectura acestei lucriri. Printre cele mai
relevante scrieri ascetico-mistice se numara: Omiliile dubovnicesti ale Sfantului
Macarie (p. 35-75), Istoria lausiaci a lui Paladie (p. 75-78) sau Scara Sfantului
loan Scirarul (p. 121-138), ca si operelor altor autori, cum ar fi: Evagrie Ponticul
(p. 79-85), Nil Sinaitul (p. 85-94), Marcu Ascetul (p. 95-100), Isidor Pelusiotul
(p. 100-102), Diadoh al Foticeii (p. 102-113), Dorotei din Gaza (p. 114-116),
Isaia Pustnicul (p. 116-117), Isihie Sinaitul (p. 117-119), loan Carpatiul (p. 119-
120) sau Sfantul Isaac Sirul (p. 139-161). Desigur, ar fi o sarcind prea grea sa sin-
tetizim aici toate aspectele si directiile ce se regasesc in aceste opere, prezentind
diversele accente puse asupra unor teme, cum ar fi: sensul monahismului, rolul
paternitatii duhovnicesti, mecanismul nasterii patimilor si virtutilor si dinamica
lor s.a.m.d. Ne rezumam la a expune capitolul dedicat Omiliilor macariene, ceea
ce, in opinia noastra, va oferi cititorului imaginea clard a modului in care a expus
si analizat parintele Georges Florovsky gandirea patristicd, constituind in paralel
si un imbold spre parcurgerea, cu real folos, a cartii de fata.

Textul Omiliilor dubovnicesti transmise sub numele Sfantului Macarie Egip-
teanul, scrie parintele Florovsky, este putin probabil si fie cel original. Mult mai
sigur este cd avem de-a face cu o prelucrare mai tirzie, care vadeste insa si asa o re-
dactare destul de timpurie: sfarsitul secolului III — inceputul secolului IV. De aceea,
chiar daci trebuie recunoscute similaritagi cu anumite pasaje mesaliene, totusi ar
fi o greseald, crede G. Florovsky, si atribuim aceastd scriere unui autor apartinind
acestui grup eretic — ar f1 o greseald ,,s3 luim arhaismele drept erezii” (p. 38).

Una dintre temele cele mai prezente in Omilii este tema conditiei omului,
mai exact a chipului lui Dumnezeu in om, care il face pe acesta sa tindd, in chip
liber, spre Creator. ,Libertatea este o caracteristici ce ne face si ne aseminim

3 Detalii intr-un alt studiu florovskian, ,Antinomii ale Istoriei Crestine: Imperiul si Pustia”,

Ibidem, p. 339-374.
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cu Dumnezeu, dar nu este decit o conditie prealabild si formald pentru a ne
asemana cu Dumnezeu”, subliniazd parintele Florovsky, dupa care extrage o altd
idee principala din textul Omiliilor: desi libertatea este o conditie esentiald spre a
ajunge la ,asemanarea” cu Dumnezeu, ea poate fi exercitatd de om si spre alegerea
raului. Adam face aceasta si cade in pacat prin neascultare de voia Creatorului,
pierzand astfel darurile divine. Dupa cum se spune in textele macariene, el pier-
de vesmantul luminos si se imbraci in ,,vesmant de intuneric”. Aceastd expresie
reprezintd mai mult decit o simpla metafora, ea arati realitatea inradicinarii pa-
catului in sufletul omenesc — pécatul se amesteca cu sufletul ca un ferment, iar
»sarpele” devine un fel de ,,al doilea suflet” (vezi p. 48-49). Dar intre om i picat
are loc nu att o unire, cat o fuziune (krasis). Altfel spus, sufletul ramane intot-
deauna el insusi, nu decade total, transformandu-se in ceva rau absolut, si acest
lucru i lasd posibilitatea pocaintei; mai mult, ,sufletul nu-si pierde libertatea, cu
toate cd libertatea creaturii nu este suficientd ca el sd se elibereze cu adevirat din
sclavie si din captivitate” (p. 53).

S-ar parea ci autorul Omiliilor impartiseste opinia mesalienilor, conform
careia nu harul Botezului, ci puterea propriei noastre rugiciuni ne elibereaza de
striciciunea pacatului. Totusi, parintele Florovsky pune prezenta acestei idei nu
atat pe seama unei influente mesaliene, cit pe seama unei mentalititi in care este
accentuat un ,pesimism psihologic” specific monahismului, cat si a faptului ci
autorul se vadeste aici a fi mai mult un psiholog si mai putin un dogmatist (p. 54).

Decisivi pentru intelegerea mesajului Omiliilor dubovnicesti este si imaginea
lucririi mantuitoare a lui lisus Hristos ca lupta impotriva lui Satan pentru sufle-
tul omului. Acest act savarsit in timpul vietii Sale pimAantesti este repetat pentru
fiecare dintre noi: ,Domnul Se pogoard nu doar in iad, dar si in profunzimile
intunecate ale fiecirei inimi” (p. 55). In acest fel este restaurat chipul lui Dumne-
zeu in om si acesta din urma primeste harul ca premisd a unirii cu El prin asceza.
Calea duhovniceasca incepe asadar cu pociinta, intruct harul nu lucreazi decit
in sufletele libere. Este acceptarea smeritd a initiativei divine in actul mintuirii,
ceea ce determind si atitudinea corectd o fiingei umane inaintea lui Dumnezeu:
youfletul cu adevirat iubitor de Dumnezeu si de Hristos — atestd autorul Omili-
ei — chiar daci ar savarsi mii de fapte bune, se poarta in asa fel ca si cind nimic
n-ar fi facut” (p. 59). Doar astfel omul poate ajunge la virtuti — credintd, nidejde,
nepatimire si dragoste — si la ,varsta maturititii” (£f 6, 12). Cu adevarat avem
de-a face aici cu un rizboi neincetat purtat in chip nevazut, dar real; se cere o
»contraofensivi a gindurilor bune”, act dinamic ce cunoaste mai multe etape: in
primul rind trebuie deosebite gndurile; in al doilea rind, este nevoie de un fel
de indiferenta, de nereceptivitate a vointei omenesti la ispite; in al treilea rnd, se
cere permanentizarea acestei atitudini, consolidarea in bine; in al patrulea rind,
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tot acest efor ascetic nu este altceva decit o pregitire a ,,cimarii inimii” spre ve-
nirea harului dumnezeiesc, ,,dragostea Duhului” (p. 62-65). Se implineste astfel
scopul creatiei omului, indumnezeirea sa sau aratarea Domnului in sufletul ome-
nesc (Teofania), prin care omul restabilit in Hristos devine superior lui Adam
insusi. Cu toate acestea, autorul Omiliilor atrage atentia cd, prin natura sa, omul,
desi unit cu Dumnezeu, rimane infinit departat de natura divina (p. 67). Foarte
importantd este simbolistica focului si a luminii, a oamenilor care s-au invred-
nicit prin nevointe ascetice si se faci ,fii ai lui Dumnezeu si si aiba pe Hristos
stralucind in ei” (p. 68). Acestia anticipeaza, cuprinsi de veselie, plenitudinea
transfiguririi din ziua Invierii, cici deplina transfigurare harismatici a omului nu
va putea f1 atinsd decat atunci, cAnd slava lduntrica si tainica a Duhului va straluci
si in trup (iar prototipul acestei Invieri a fost deja descoperit in Schimbarea la
Fata pe muntele Tabor).

In Cuvéntul inainte, editorul roman caracteriza lucrarea recenzati mai sus ca
»un ghid practic de viatd traita dupa cuvantul lui Hristos”, ,,un indreptar duhov-
nicesc pentru omul aflat in cdutarea lui Dumnezeu”, ca si ,,0 sintezd a Filocaliei,
scrisd cu onestitate”. Aceste caracterizari sunt pe deplin veridice i dau masura
importantei lucrarii, explicAnd si gestul binevenit al aceluiasi editor/traducitor de
a da prin note de subsol trimiterile la lucririle patristice traduse in limba romana,
fie in colectia Piringi si Scriitori Bisericesti, fie in Filocalia romdneasci a parintelui
Dumitru Stiniloae. Tn acest fel cititorul interesat de gandirea si viata duhovni-
ceasca a Sfintilor Pirinti are la dispozitie o foarte bund introducere i primeste
inca un ajutor spre edificarea sa noetico-spirituala.
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Nicolae Razvan Stan (editor), Biserica Ortodoxd si drepturile
omului: Paradigme, fundamente, implicatii, Editura Universul Ju-
ridic, Bucuresti, 2010, 370 p.’

In Cuvantul inainte al acestei lucriri, editorul, Pr. Asist. Univ. Dr. Nicolae
Razvan Stan (Facultatea de Teologie din Craiova), aratd care sunt principalele
motive care au stat la baza alcatuirii ei: pe de o parte, drepturile omului se impun
ca un fel de ,lege universali” pe agenda de prioritati a organismelor nationale
si internationale, dovedindu-si actualitatea si necesitatea evaludrii si din punct
de vedere al teologiei ortodoxe, mai ales ci, pe de alta parte, desi antropologia a
atins cele mai inalte culmi ale prezentarii sale si si-a descoperit cele mai profunde
si sensibile nuante, totusi din perspectiva ortodoxa s-a scris foarte putin despre
drepturile omului. De aceea, considerandu-se de datoria teologilor contemporani
sd gaseascd acele paradigme, fundamente, implicatii si perspective pe care Biserica
Ortodoxa le oferd pentru imbunititirea si perfectionarea limbajului, continu-
tului si legislatiei drepturilor omului, s-a luat excelenta initiativd de a fi invitati
sa colaboreze la acest demers analitic mari personalititi ale teologiei ortodoxe.
Astfel, la invitatie au raspuns: Preafericitul Pirinte Bartolomeu I, Arhiepiscopul
Constantinopolului si Patriarhul Ecumenic; Preafericitul Parinte Kiril, Patriarhul
Moscovei si a Toata Rusia; Preafericitul Parinte Anastasios Yannoulatos, Arhie-
piscopul Tiranei, Durresului si a Toatd Albania; Inaltpreasfinitul Parinte Prof.
Univ. Dr. Irineu Popa, Arhiepiscopul Craiovei si Mitropolitul Olteniei; Pr. Prof.
Univ. Dr. Stanley S. Harakas; Pr. Prof. Univ. Dr. Paul Nadim Tarazi; Pr. Prof.
Univ. Dr. John Breck; Prof. Univ. Dr. Nicolae Roddy; Pr. Prof. Univ. Dr. Petre
Semen; Pr. Prof. Univ. Dr. Vasile Raduca; Pr. Prof. Univ. Dr. Georges Tsetsis;
Prof. Univ. Dr. Konstantinos Delikostantis; Pr. Prof. Univ. Dr. Nicolae Achimes-
cu; Pr. Prof. Univ. Dr. Vaier Bel; Pr. Prof. Univ. Dr. Nicolae V. Dur3; Pr. Prof.
Univ. Dr. Constantin Rus; Prof. Univ. Dr. Pavel Chirila si Pr. Conf. Univ. Dr.
Constantin Bajau.

Precedate de un studiu introductiv al editorului, intitulat Drepturile omu-
lui: tendingele antropologice si dezvoltarea istorici a conceptului (p. 9-27), studi-
ile si articolele apartinand ierarhilor si teologilor enumerati mai sus sunt grupate

" Recenzie publicatid in Revista Teologicd, an XX (2010), nr. 4, p. 238-239.
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pe patru sectiuni: ,Documente”, cuprinzind documentul elaborat in iulie 2008
de citre Sinodul Episcopilor Bisericii Ortodoxe Ruse - invagitura fundamentald
a Bisericii Ortodoxe Ruse cu privire la demnitatea, libertatea si drepturile omului
(p. 28-49) -; ,,Paradigme”, cu studiile Spiritualitatea i drepturile omului (p. 50-
54), Drepturile omului si responsabilitatea morald (p. prin istorie (p. 86-145);
»Fundamente”, cuprinzind studiile Drepturile omului din perspectiva biblici
(p. 146-163), Drepturile lui Dumnezeu asupra creatiei i omului: perspectiva
scripturistica (p. 164-179), in cdutarea unei antropologii scripturistice autentice:
Doua studii de caz (p. 180-192), Perspectiva crestind a drepturilor omului (p.
193-208), Drepturile fundamentale din perspectiva Bisericii: o abordare ortodo-
xa (p. 209-215), Respectul demnitdii umane la Sf. Vasile cel Mare, Sf. Grigorie
Teologul si Sf. Ioan Guri de Aur (p. 216-244) si, in fine, ,Implicatii si perspecti-
ve”, in care sunt incluse studiile Drepturile omului si Ortodoxia. Comentarii des-
pre libertatea si autonomia crestind (p. 245-263), Bioetica si drepturile omului
(p. 264-276), Antropologia ortodoxi si ,,dreptul la viatd™: implicatii pentru cer-
cetarea cu celule stem si donare (p. 277-289), Legea nr. 489/2006 privind liber-
tatea religioasd si regimul general al cultelor religioase din Romania (p. 290-311),
Religia in jurisprudenta europeani a drepturilor omului (p. 312-326), Islamul
intre Europa si drepturile omului (p. 327-338), Drepturile omului: perspectiva
rile omului (p. 356-366).

In incheierea acestei scurte prezentiri - cititorul interesat de subiect va par-
curge cu mare atentie, suntem siguri, toate studiile cuprinse in acest volum - sa-
lutim initiativa editorului, cu atit mai mult cu cit tema abordata putem spune
ci este una de pioneriat in teologia ortodoxd roméineasci. De asemenea, ne ex-
primam speranta ci aceasta initiativé editoriald va fi continuati si pe alte subiecte
la fel de sensibile omului de astdzi si poate chiar la fel de putin analizate ca cel
privitor la drepturile omului.
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Jean-Claude Larchet, Semnificatia trupului in Ortodoxie, tra-
ducere Monahia Antonia, Manaistirea ,,Acoperamantul Maicii Dom-
nului”, Centrul Mitropolitan Ortodox Roman din Franta, Editura
Basilica a Patriarhiei Romane, Bucuresti, 2010, 118 p.’

Publicati initial in traducere roméneascd in anul 2006, aceasti carte este va-
rianta revizuitd de autor si tiparitd anul acesta intr-o noua si excelentd traducere.
Vadindu-si calitagile de remarcabil patrolog, J.-C. Larchet porneste de la datele
scripturistice §i patristice pentru a reliefa importanta trupului in antropologia
crestind (,in realitatea sa esentiald i originara, crestinismul apare ca una dintre
religiile care au pretuit cel mai mult trupul”, p. 12-13). Cele sase capitole ale cir-
tii, dupd cum ni se spune si in Cuvantul inainte apartinind PFE. Patriarh Daniel,
urmidresc o cronologie a istoriei mintuirii. Astfel, in primul capitol (, Trupul si
starea sa primordiald”) se evidetiazd ca si trupul apartine ,chipului lui Dumne-
zeuw” in om. Inci de la creatie trupul apare ca ceva esential omului, ceea ce face
ca trupul si sufletul sd se gisescd intr-o unitate indisociabild. Cele doua compo-
nente actioneazd simultan, lucrarea uneia resfringindu-se asupra celeilalte. Pe de
altd parte, sufletul are intdietate asupra trupului, care este un instrument al sdu;
patrunzind trupul in intregime, sufletul face ca si acesta sa aiba posibilitatea de
a participa integral la viata duhovniceasca (p. 25). Fiind asadar o dimensiune a
persoanei umane, trupul este la rindul lui chemat spre aseminarea cu Dumnezeu
(p- 32 s.u.) — finalitatea sa duhovniceasca, hirazita chiar de la origine de El, fiind
indumnezeirea (p. 36-37).

Starea paradisiaci a omului nu a durat din nefericire decat scurtd vreme:
prin pécatul ,strimosesc” s-a ajuns la starea trupului cazut (p. 41-54). De altfel,
trupul a fost un instrument prin care omul s-a intors de la Creator citre realititile
sensibile: el a inlocuit plicerile duhovnicesti prin placerile trupesti — o ,atitudine
patimasd” exprimatd in scrierile ascetice patristice prin termenul ,filautia’. Dupa
cadere trupul devine ,,un idol ciruia omul i se inchind” (p. 44); in fapt, omul de-
vine prizonierul placerii i al durerii — un cerc vicios care atesti ci, spre deosebire
de starea paradisiacd, fiinfa umana cunoaste dupa cadere un mod de existentd
care nu o mai apropie de conditia ingereasca, ci de conditia animalica (p. 47).

" Recenzie publicatd in Revista Teologicd, an XX (2010), nr. 4, p. 239-241.
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Efectele sunt tragice si asupra trupului: de acum inainte acesta e supus suferingei,
bolii, iar in final mortii. De aici contradictiile pe care le incercim in noi ingine
in relagia cu trupul: trupul rimane ,templu al Duhului Sfant” (I Cor. 6, 19) si,
potential, ,trup al slavei” (Filip. 3, 21), dar devine si ,,trup al pacatului” si ,trup
al mortii” (Rom. 6, 6; 7, 24).

Trupul omenesc isi regiseste valoarea prin Intruparea Fiului lui Dumnezeu,
Logosul divin vesnic. Este tema capitolului III, care atesta cd méintuirea noastrd
s-a plinit in trupul lui Hristos (amintim cele trei ispitiri, respinse printr-o viatd
in sfintenie, minunile savarsite de Hristos de-a lungul vietii Sale paméntesti, in
trup, dar mai ales lucririle mantuitoare: Schimbarea la Fatd, Moartea, Invierea
si Tnélyarea, dovada ca in lisus Hristos ,locuieste trupeste toatd plindtatea Dum-
nezeirii”, cf. Col. 2, 9). Unul dintre titlurile care I se cuvin deci MAntuitorului
este acela de ,,Doctor suprem” nu doar al sufletelor, ci si al trupurilor (p. 61).

Cel mai consistent capitol al cartii se intituleaza , Trupul in viata duhov-
niceascd” (p. 63-104). El porneste de la imaginea biblica a Bisericii ca trup al
lui Hristos (I Cor. 12, 27; Efes. 5, 30), in care crestinii sunt midulare ale Ca-
pului Hristos (Efes. 1, 23), dar si unii altora (Rom. 12, 5), folosindu-si daru-
rile (harismele) spre binele tuturor (I Cor. cap. 12). Mijloacele de constituire a
corpului eclesial sunt in special Sfintele Taine, iar autorul cirtii evoca , Tainele
de initiere” (Botez, Mirungere, Euharistie) pentru a demonstra ci trupul deti-
ne un loc deosebit in primirea Tainelor. Totusi, primirea lor nu aduce in chip
automat mantuirea. Harul impartasit prin Taine trebuie si fie asimilat intr-un
mod personal de om, ,sd creascd in el si prin el”, lucru pentru care e nevoie de
o conlucrare (sinergie) a efortului personal cu harul. Pizirea poruncilor divine
devine ,un mod de viatd care permite conformarea cu Hristos si dobandirea
in El a asemanirii cu Dumnezeu” (p. 67). Asceza — adica postul, privegherile,
munca — are drept scop o mai buna stipanire a trupului, care sa-i ingiduie si
se supund duhului. Jar lucrarea asceticd presupune cumpitarea (,stipanirea de
sine”), cici ea nu reprezintd un scop in sine, ci doar un mijloc. Foarte bine este
expusa de Larchet exercitarea cumpatirii in ceea ce priveste hrana si sexualitatea
(vezi p. 75 s.u.). Urmeazi apoi un subcapitol ce vizeaza ,trupul in rugiciune”.
Se face referire la ,,rugiciunea lui lisus” sau ,,rugiciunea inimii”, o metoda psiho-
fizica cu o tripla finalitate: si facd sa participe trupul la rugiciune, sa favorizeze
continuitatea in rugaciune si si conduci la concentrare, la o ,adunare in sine”
echivalentd cu ,coborirea mintii in inimd” (,inima” fiind centrul ontologic al
omului, distinct dar si aflat in relatie cu organul fizic). Ni se atrage insi atentia
cd 1) aceastd metodd prezintd anumite riscuri, ce pot fi evitate prin practica-
rea ei sub supravegherea unui Pirinte spiritual, si 2) ca nu este vorba despre
o ,yoga crestind”, intrucit metoda psiho-fizica are in rugaciunea isihastd doar
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un rol ajutator (efectele duhovnicesti nu sunt un rezultat direct al metodei, ci
rodul harului dumnezeiesc; altfel spus, metoda este doar un mijloc de primire
a darului gratuit al lui Dumnezeu). In orice caz, participarea trupului la viata
liturgica (vezi facerea semnului crucii, ,inchinaciunile”, ,metaniile mari”, aseza-
rea in genunchi s.a.) l-a facut pe Sfantul Maxim Marturisitorul si vorbeasca in
Mistagogia sa de un simbol al intregii fipturi omenesti in biserici: sfinta masa,
duhul; sfantul altar, sufletul; naosul, trupul. Acesta din urma se refera deci la
sensul practicii (praxis) — pe cAnd celelalte doua la sensul contemplirii (theoria)
si al teologiei (theologia) —, trupul reprezentind dimensiunea practica sau eticd
a vietii duhovnicesti (p. 103).

Ultimele doud capitole se refera la ,trupul transfigurat si indumnezeit” (p.
105-110), respectiv la ,,trupul mort si inviat” (p. 111-116). Daca in primul capi-
tol amintit sunt subliniate efectele vietii duhovnicesti nu doar asupra sufletului
ci si a trupului — marturii elocvente in acest sens fiind moastele sfintilor si icoa-
nele, ambele exprimind insisi imaginea trupului transfigurat §i indumnezeit —,
in cel de-al doilea este evidentiatd menirea trupului dupd moarte, respectiv starea
eshatologica a trupului ca , trup inviat”. Fird a fi vorba de metempsihoza sau rein-
carnare, invititura crestind afirmd ca trupul muritor se va imbrica in nemurire (I
Cor. 15, 53); el va deveni ,,trup duhovnicesc” (I Cor. 15, 44), adica unit in mod
desavarsit cu sufletul si deplin transparent energiilor dumnezeiesti. ,La inviere,
trupul isi va implini suprema menire, aceea de a fi indumnezeit impreuna cu
sufletul”, omul devenind intreg dumnezeu dupa har (p. 116).

In concluzie, subscriem ideii ci autorul a reusit si surprindi si si fructifice
esentialul gandirii patristice despre trup (p. 7). El a reusit astfel si demonstreze,
sintetizind la maxim izvoarele Traditiei, ci in crestinism trupul (soma) nu e o
inchisoare a sufletului (sema), o parte negativa a fiintei umane, ci dimpotriva,
posedd un caracter pozitiv: vocatia ultimi a trupului este aceea de a fi ,,0 epifanie
a sfinteniei sufletului unit cu Dumnezeu Cel Unul Sfant” (p. 8).
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Nicolae Chitescu, Omul in perspectiva desivirsirii: studii de
teologie dogmaticd, Editura Renasterea, Cluj-Napoca, 2010, 249 p.’

Sub acest provocator titlu — dar care acopera destul de putin conginutul
cartii — sunt reunite cteva dintre studiile publicate de-a lungul vremii in revistele
teologice de catre fostul profesor de Teologie Dogmatici de la Facultatea de Te-
ologie din Bucuresti, Nicolae Chitescu. Primul studiu, unul de filologie biblica,
analizeaza insemnitatea doctrinala a prepozitiei anti in Noul Testament (p. 5-38).
intalniti de 22 de ori in textele nou-testamen- tare (vezi mai ales Col. 1, 24, Lc.
24, 17; 14, 6-14, Mt. 20, 28, cu paralela la Mc. 10, 45 s.a.), aceastd prepozitie
are o relevantd deosebitd in dogma soteriologiei crestine. Printr-o analiza atenta a
contextelor si sensului in care a fost folosit anti, autorul subliniazi ci, spre deo-
sebire de romano-catolici, ortodocsii retin caracterul penal al mortii Domnului,
ardtata ca pedeapsa a neascultarii din rai, dar in acelasi timp, pe baza invigaturii
patristice, ei resping conceptia protestanta a substituirii esentiale si totale a Fiului
lui Dumnezeu omenirii pacitoase, insistdnd in schimb pe substituirea personald
si caracterul relativ al ei.

Urmitoarele doua studii sunt specifice metodei ,,dogmaticii simbolice” si au
ca subiect tratarea comparata a invétaturii despre indumnezeire (p. 39-64) si har
(65-123) la ortodocsi si romano-catolici. Pe de o parte, este criticata conceptia
anselmiana a intrupdrii — avAnd un caracter rigid, scolastic si juridic (p. 42) — si
este reliefatd conceptia risariteana patristicd a ,,schimbului divin® — ,,ceea ce nu
a fost asumat, nu a fost vindecat” subliniindu-se astfel ci abia cea din urmai tine
de ,Biserica ecumenicd” si ci este doar o chestiune de timp pand ce romano-
catolicii (dar si protestantii) vor renunta la spiritul exclusiv juridic in privinta
dogmei Riscumpararii si se vor impartdsi si ei de ,,puterea acestei invagaturi dum-
nezeiesti” care este indumnezeirea (p. 63-64). Pe de altd parte, sunt identificate
diferente esentiale intre teologia ortodoxa si cea romano-catolicd i in ceea ce
priveste doctrina despre Sf. Har. Autorul saluta aici contributia teologilor romani
la revalorificarea invitaturii palamite despre energiile divine necreate — ,aceasta
straveche si de totdeauna descoperire a Rasdritului crestin” -, amintind pe pro-
fesorii N. Crainic, I. Savin si mai ales D. Staniloae (p. 67). Tocmai pomindu-se

" Recenzie publicatid in Revista Teologicd, an XX (2010), nr. 4, p. 228-229.
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de la palamism sunt expuse pas cu pas deficientele haritologiei catolice, care nu
poate limuri ,cele trei conditii, singurele care pot si mulfumeasca constiinga
crestind: Dumnezeirea Harului (fiindci ceea ce este creat nu poate indumnezei);
accesibilitatea Harului (fiindca esenta dumnezeiasca e inefabild si inaccesibild);
conaturalitatea omului cu Harul (pentru a-1 putea primi)” (p. 123).

Volumul mai cuprinde apoi trei studii despre temeiurile biblice si patristice
ale Sfintelor Taine (p. 124-145), ,Contributia Bisericii Egiptului la opera dog-
maticd a Bisericii crestine intre sinodul de la Stejar (403) si cel de la Calcedon
(451)” (p. 146-175) si unul privitor la imaginea Ortodoxiei in opera lui Dimitrie
Cantemir (p. 176-217). Nu ne mai oprim aici insd decit asupra ultimului studiu,
ramas la fel de actual si astizi, care trateazi aspecte legate de ,preotia femeii” (p.
218-248). in special pe baza unor studii scrise de teologi din diaspora (J. Meyen-
dorff, Th. Hopko sau P. Evdokimov), autorul arati ca practica ortodoxi de a nu
hirotoni femei se inscrie in respectarea ,rinduielii dumnezeiesti” a Bisericii si a
unor texte scripturistice, ca I Cor. 14, 34 si I Tim. 2, 12. Pe de alta parte, alt text
scripturistic (I Cor. 11,5) aratd ca femeii nu i se interzicea participarea la manifes-
tarile harismatice ale sinaxei eclesiale, unde puteau si se roage si sa profeteascd cu
glas tare (p. 232). Reiese de aici egalitatea fundamentald dintre barbat si femeie,
cu trimitere chiar la textul Facerii, si al rolului deosebit al femeii in slujirea Bise-
ricii (la p. 239 s.u. este tratatd ,problema diaconitelor”). Autorul, urménd con-
sensul general al Bisericilor Ortodoxe, respinge hirotonia femeilor, dar enumera
citeva din slujirile pe care acestea le pot face: inzestrarea si infrumusetarea bise-
ricilor si cimitirelor, formarea si sustinerea corului bisericesc, ajutorarea siracilor
si ocrotirea orfanilor, bolnavilor si viduvelor, infiintarea si sustinerea bibliotecii
parohiale, ajutorarea preotului la catehizare si la cercuri misionare etc. ,Astfel,
femeii crestine ii rimane domeniul vast al slujirii, adica al adancului de taina al
trairii acelei unitdti ontice in dragoste a neamului omenesc, intr-o continui ni-
zuingd spre zarile senine ale sfinteniei” (p. 245-247).

In incheiere, salutim initiativa editorilor de a reuni intr-un volum cAteva
din studiile prof. Nicolae Chitescu, mai ales ci acesta se gaseste intr-un ,con de
umbrd” (nemeritat, in opinia noastra) in teologia romaneasca.
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IPS Prof. Univ. Dr. Irineu Popa, lisus Hristos este Acelasi, ieri si

azi §i in veac, Editura Mitropoliei Olteniei, Craiova, 2010, 485 p.”

>

Apiruti in conditii grafice deosebite, cartea IPS Sale Irineu Popa, arhiepi-
scopul Craiovei si mitropolitul Olteniei, constituie o veritabild sintezi teologicd
a hristologiei, incepand cu profetiile mesianice vetero-testamentare, cu anticipdri
ale tainei Logosului in filosofia greacd, cu istoricitatea inomenirii Cuvantului
vesnic in Noul Testament, si mergind p4na la sintezele patristice ale sfintilor Ioan
Damaschin si Teodor Studitul.

Cap. 1, , Teologie si iconomie in intruparea Fiului lui Dumnezeu” (p. 10-
151), porneste de la lucrarea treimicd ,,in marea taini a teologiei si a iconomiei
Cuvantului lui Dumnezeu”, subliniaza relatia intrinseci dintre Logosul divin si
umanitate (care sta la baza intrupérii Fiului §i nu a altei Persoane din Sfinta
Treime, Tatél sau Duhul Sfant, profetirea si prefigurarea acestei marete Taine in
Vechiul Testament si in filosofia anticd greceascd, prezentarea inomenirii Logosu-
lui si a lucrérii Sale mintuitoare in Noul Testament (cu accent pe prologul Evan-
gheliei de la Ioan), cum ar fi Schimbarea la Fatd, Rastignirea si invierea — lucrari
cu caracter mantuitor pentru toti oameni, si de care putem sd ne impdrtisim toti
prin lucrarea harica a Duhului Sfant, pentru ca in final sa fie expuse citeva de-
numiri ale Fiului, ,al doilea Adam” sau ,,Adam cel nou”, in textele scripturistice:
,Fiul Omului”, ,,Fiul lui David” si ,,Fiul lui Dumnezeu”, Osana, Mesia, Emanu-
el, Kyrios si ,,Mielul lui Dumnezeu”.

Cap. II, ,Formarea vocabularului si a terminologiei hristologice” (p. 152-
187), atestd dificultatea intAmpinatd de Sfingii Piringi in a péstra echilibrul si
corectitudinea formulirilor invagaturii despre Mantuitorul nostru lisus Hristos.
Ca si la Sinodul T ecumenic, unde s-a formulat termenul homoousios, Paringii
ulteriori au incercat sa-si expund credinta cu ajutorul unor termeni filosofici, cum
ar fi ousia, hypostasis, physis, prosopon sau hyparxis, dar dandu-le un continut
revelat, crestin. Asa au procedat Paringii Capadocieni — iar analiza se axeazd pe
gandirea teologica a SfAntului Grigorie de Nyssa, care a receptat metafizica aris-
toteliana a fiingei -, dar si algi Sfingi Paringi, cum ar fi Chirii al Alexandriei sau
Ioan Damaschin.

" Recenzie publicatd in Revista Teologicd, an XX (2010), nr. 4, p. 229-231.
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Cap. 111, ,,Persoana Mantuitorului Hristos in gindirea Parintilor si dascali-
lor Bisericii” (p. 188-262), face scurte incursiuni in intelesul teologic al Persoanei
Mantuitorului Hristos la cativa autori eretici si ortodocsi: Origen, Arie, Sf. Ata-
nasie cel Mare, Apolinarie, Eunomiu, Paringii Capadocieni, Nestorie si Sf. Chirii
al Alexandriei.

Cap. 1V, ,Hotarérile sinoadelor ecumenice de la Efes si Calcedon privitoa-
re la definirea dogmei hristologice” (p. 263-307) nu se referd strict la horos-ul
Calcedonului, ci analizeazi si tomosul papei Leon, adresat Patriarhului Flavian,
si consecintele istorico- teologice ale sinodului al IV-lea ecumenic. Tomosul lui
Leon, care ,,n-are nimic original fata de inaintasii sii”, cuprinde patru capitole:
1) Persoana Dumnezeului-Om este identica cu cea a Logosului divin. intruparea,
desi este o kenozid, nu implicd nicio schimbare sau diminuare a atotputerniciei
Cuvantului; 2) naturile divind §i umana coexistd in aceastd Persoana unica, fard
schimbare si fard confundare (fiecare dintre ele pastreazi proprietatile fara alte-
rare); 3) naturile sunt principii distincte de operare, desi lucreazd intotdeauna
impreund; 4) Unitatea persoanei constituie fundamentul comunicarii insusirilor
naturilor, si pe baza ei putem, de exemplu, sa spunem ci Fiul lui Dumnezeu a
fost rastignit si ingropat, respectiv ¢a Fiul omului S-a coborit din cer. Referitor
la acceptarea sau respingerea hristologiei Calcedonului, IPS Irineu va evoca par-
tidele teologice favorabile sau adversare acestuia, precum si unele incerciri de
compromis intre ele: Henoticon-ul lui Zenon, gruparea din jurul patr. Alexan-
driei, Timotei Elurul, sau din jurul patr. Antiohiei, Sever, calugarii sciti, Leontiu
de Bizang si Leontiu de Ierusalim.

Cap. V, ,Hristologia imparatului Iustinian si a sinodului al V-lea ecumenic”
(p. 308- 336), expune si Edictul impératului lustinian despre Adevarata Credinta
Ortodoxa. Tratarea porneste de la teza ci politica bisericeasca a lui Iustinian s-a
fundamentat pe principiul armoniei intre stat si Bisericd. Sinodul al V-lea ecu-
menic atestd acest fapt prin condamnarea celor Trei Capitole. Sunt apoi redate
principalele invagituri din Edictul amintit (551), din care putem constata ci im-
paratul lustinian era preocupat de marturisirea adevaratei credinge si de combate-
rea ereziilor — un mijloc de péstrare si al pacii nu doar in Biserici ci si in Imperiu.

Cap. VI, ,invititura hristologicd a Paringilor dupd sinodul V ecumenic”
(p. 337- 455) trece in revistd invigatura Sf. Sofronie al Ierusalimului, al Sf. Ma-
xim Marturisitorul,precum si al Parintilor iconoduli, Sfintii Ioan Damaschin si
Teodor Studitul. Fird a putea intra aici in detaliu, amintim doar cele cinci me-
dieri pe care Sf. Maxim invatd ca Logosul inomenit le-a realizat: intre barbat si
femeie, intre Paradis si lumea locuitd, intre cer si pimant, intre cele inteligibile
si cele sensibile, intre natura necreatd si Dumnezeu insusi. Scopul final al acestor
medieri nu este altul decit ,cuprinderea omului in Hristos, in vederea indum-
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nezeirii lui si a sfingirii cosmosului”. in ceea ce priveste criza iconoclastd, este un
merit al autorului sd accentueze ci, in ultimd instan(a, aceasta este tot o disputd
hristologica. Atat Sf. Ioan Damaschin, cat si Sf. Teodor Studitul, au crezut ci
refuzul cinstirii icoanei Mantuitorului este echivalent cu negarea firii Sale uma-
ne. Dimpotrivd, pentru teologia icoanei subiectul este Fiul, ,Chip desavarsit” al
Tatélui, care reprezinta conceptul cu totul paradoxal al unui ,,chip consubstantial
si desavarsit” (Chr. Von Schonbom). Astfel, desi Dumnezeu este transcendent si
de nezugravit, totusi El poate fi reprezentat in icoana tocmai datoritd intrupirii,
asumdrii naturii umane de Fiul vegnic al lui Dumnezeu. In fine, nu trebuie uitat
cd in icoand nu este reprezentatd o naturd, ci o persoand — si de aceea o Persoana,
lisus Hristos, este prototipul icoanei (care este un ,,concept analogic”, in sensul in
care determind o ,,asemanare” si nu o ,identitate” cu Cel reprezentat).

In concluziile cirtii se arati ci hristologia a realizat si exprimat unitatea
crestind, dar in acelasi timp uneori a produs si cele mai mari divergente in istoria
crestinismului. Intr-adevir, cu acrivie si atentie la detalii, folosind la maxim bo-
gata bibliografie si manifestind deopotrivd o mare capacitate de sinteza, IPS Iri-
neu a ilustrat ceea ce dreptul Simeon profetise despre pruncul lisus Hristos — cd
invatatura despre Acesta va fi ,spre ciderea si spre ridicarea multora” (Lc. 2, 34).
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Thomas Hopko, Homosexualitatea: o abordare ortodoxd, pre-
fata Mihail Nemtu, traducere Marian Riadulescu, Editura Theosis,
Oradea, 2009, 150 p.’

O carte pe o temi extrem de provocatoare tinind cont de modul in care este
privitd homosexualitatea in lumea contemporana: intre cei care cred in ,solutia
finald” a extermindrii (invocind literal episodul Sodomei) si cei care vid in paradele
gay si oficializarea cuplurilor homosexuale ca trecerea ,testului suprem” al liberta-
tii de opinie si a democratiei. Atat excelentul studiu introductiv al editiei roma-
nesti, semnat Mihail Neamtu, cit si textul par. Thomas Hepko abordeaza proble-
ma ,atractiei pentru persoanele de acelasi sex” dintr-o perspectivi crestin ortodoxa
echilibratd, fard accente de resentiment sau urd. Complexitatea temei se incearcd
a fi depdsitd prin recurs la textele scripturistice si patristice. Cele 27 scurte capito-
le, grupate in genul ,homosexualitatea si ... bundtatea, patima, alegerea, voia lui
Dumnezeu, sfingenia, asceza, fericita intristare, bucuria, copiii, drepturile omului
s.a.m.d., sunt veritabile lectii de tratare in spiritul ,,condamna pacatul, dar iubeste
pe pacitos”. Sunt oferite sfaturi utile paringilor duhovnicesti care asiguri consilierea
unor persoane aflate in aceasta situatie, dar si repere pentru ca fiecare dintre noi si
ne raportdm crestineste fatd de acesti frati si aceste surori ale noastre intru Domnul:
nu cu agresivitate sau ipocrizie, ci cu dorinta sincera de a-i ajuta — posedand asadar
discernimant si dragoste, ciutdnd mereu solutia vindecatoare.

" Recenzie publicati in Revista Teologici, an XXI (2011), nr. 2, p. 300.
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Panaghiotis Ar. Yfantis, Il sacerdozio ortodosso (,,Quaderni de
Studi Ecumenici” 25), I.S.E. ,,San Bernardino”, Venezia, 2012, 141 p.’

Panaghiotis Ar. Yfantis a ficut studii teologice la Universitatea din Atena si
la Institutul Ecumenic ,,San Nicola” din Bari; a obtinut doctoratul in teologie la
Facultatea de Teologie a Universitdtii din Tesalonic, in 2004, cu teza: , Teologia
lui Francisc d’Assisi. O abordare criticd din punct de vedere ortodox”, iar actu-
almente este asistent in cadrul aceleiasi Facultati si profesor asociat la Institutul
de Studii Ecumenice ,,San Bernardino” din Venetia. A publicat mai multe lucrari
in limba greacd, precum si o altd carte in limba italiand, in 2010, tot in seria
»Carnete de Studii Ecumenice” de la Venetia: Chiamata alla santita: i fondamenti
teologici, ascetici ed ecclesilogici della spiritualita ortodossa.

Cartea de fafa este structuratd pe opt capitole: primul capitol, introductiv,
vorbeste despre natura teandrici i esenta liturgici a Bisericii. In capitolul al doi-
lea se face deosebirea intre ,,preotia impariteasca” — primita la Botez — si preotia
speciald — primitd prin Hirotonie —, insistindu-se insa pe complementaritatea
celor doua slujiri in corpul eclezial. Capitolul al treilea afirma succesiunea apos-
tolicd drept garantie istorica si angajament spiritual pentru ortodocsi, in special
in cadrul dialogului interconfesional crestin. Aspectele doctrinare, liturgice si
tipiconale ale Hirotoniei reprezintd tema celui de-al patrulea capitol. Capitolul
al cincilea se opreste asupra persoanei preotului, a formarii sale, asupra calitatilor
pe care le cere slujirea preoteasci in cele trei aspecte ale sale: predicator al Evan-
gheliei, cultivator al iubirii §i unitagii crestine si organizator al vietii parohiale.
Capitolul al saselea se axeazd pe paternitatea spirituald, deopotrivd dupa bazele
sale biblico-patristice si dupa exigentele lumii contemporane (alaturi de Sfingii
Vasile cel Mare si Simeon Noul Teolog este evocatd si figura preotului rus Ale-
xander Men). Ultimele doud capitole expun citeva dintre provocirile contem-
porane la care trebuie sa rispunda invitatura ortodoxa despre preotie: capitolul
al saptelea expune tema slujirii preotesti si ministeriului in ambientul migcarii
ecumenice, iar capitolul al optulea analizeaza problema ,hirotoniei femeii”, cu
accent pe miscarea de restaurare a diaconitelor (hirotonite) in Biserica Ortodoxa
din Grecia.

" Recenzie publicati in Revista Teologici, an XXIII (2013), nr. 1, p. 275-276.
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Convingerea autorului, afirmati inci din ,Prefad”, este aceea ci existd un
singur Preot prin excelentd, lisus Hristos, Cel Care ,,ofera si Se oferd”, unicul Mij-
locitor intre Dumnezeu §i oameni. La aceasta slujire participd intreaga Biserica,
deopotriva clerici si laici, barbati si femei (vezi I Ptr 2, 5,9), fiecare insi cu daru-
rile sale personale si cu slujirile sale specifice. Pornindu-se de aici, se face o utild
trecere in revistd a ceea ce inseamnd preotia sacramentald si preotia universald din
punct de vedere ortodox. (In »Epilog” este subliniata relatia preotiei cu Cuvantul
lui Dumnezeu si cu Jertfa de pe Cruce.) Intelegerea este usurati si de prezentarea
didactica a cartii, ce provine din faptul ci materia ei a fost sustinutd ca un curs
de Teologie Ortodoxa la Institutul de Studii Ecumenice din Venetia. Facilitarea
intelegerii este dublata insd si de un pericol al schematizirii, anumite teme si
aspecte teologice nefiind expuse in profunzime de autor sau suficient explicitate
(vezi, de exemplu ultimul capitol al cartii). Bibliografia este destul de redusa (p.
137-141), dar cuprinde cele mai de seami contributii patristice si teologice orto-
doxe asupra preotiei (inclusiv ale teologilor rusi, romani sau sirbi, nu doar greci).
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Joseph Ratzinger, Gesammelte Schriften Band 10: Auferstebhung
und ewiges Leben. Beitrige zur Eschatologie und zur Theologie der
Hoffnung, Herder, Freiburg-Basel-Wien, 2012, 761 p."

Editorul Operelor Complete ale lui Joseph Ratzinger (fostul papa Benedikt
al XVI-lea), Gerhard L. Miiller, scria ca cele 16 volume trebuie privite ca ,editia
finald” a teologului J. Ratzinger in limba germani (vezi recenzia noastrd in Revista
Teologici 21 (2011), nr. 4, p. 324-326). Cel de-al 10-lea volum are ca temd cen-
trald eshatologia: moartea si viata vesnicd. Alituri de eclesiologie, eshatologia a
fost tema teologici pe care Joseph Ratzinger a predat-o cel mai adesea studentilor
la cursurile sale.

Volumul este compus din patru mari parti: Partea A, cu titlul dat de editor
HInvierea si viata vesnici” (p. 31-276), partea B, cu titlul dat de editor ,Dezvoltarea
intelegerii dialogice despre nemurire si inviere” (p. 279-485), partea C, cu titlul dat
de editor ,Asteptarea Impiritiei lui Dumnezeu si teologia eliberarii” (s. 489-641),
si partea D, Predici (p. 645-691). In Anexi (p. 694-761) se gisesc: Bibliografie,
note editoriale, indicatii bibliografice, indice scripturistic si indice de nume.

Cartea cu care se deschide volumul a fost publicatd initial in anul 1977, in
seria ,Mica Dogmatica catolicd”, editatd la Regensburg. Titlul ei este Eshatolo-
gia. Moartea si viata vesnicd. Este vorba aici despre cele mai importante aspecte
privitoare la problematica eshatologici, care este una dintre temele esentiale ale
crestinismului: moartea si nemurirea — nemurirea sufletului i invierea mortilor,
viata ce va si vie — iadul, purgatoriul si raiul etc. Ratzinger arata intotdeauna cu
claritate dimensiunea hristologici a eshatologiei: comuniunea de viatd cu Hristos
este ajutorul pentru depasirea necazurilor, suferintelor si mortii. Eshatologia este
invatitura despre implinirea umanitatii in Domnul nostru Iisus Hristos, Cuvan-
tul Tntrupat (Verbum incarnatums).

In partea B sunt opt articole ce au fost redactate pentru cea de-a doua editie
a Lexiconului pentru Teologie si Biserica (Lexikon fiir Theologie und Kirche): In-
vierea trupurilor, Corp inviat, Benedictus Deus, Vesnicie, Cer, lad, Cadavru si
Moarte/Sinucidere. Urmeazi apoi si alte studii interesante, cum ar fi de exemplu

cel cu titlul , Eshatologie si utopie” (p. 394-411).

" Recenzie publicatid in Zeologia, 16 (53) (2012), nr. 4, p. 201-202.
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in partea C se discutd asa-numita ,teologie a eliberarii”. Joseph Ratzinger,
pe cand era prefect al Congregatiei pentru Doctrina Credintei, a facut o critica
la adresa acestei teorii politice, adesea cu nuante marxiste, in care ,méintuirea’ nu
este implinirea comuniunii cu Sfanta Treime, ci realizarea unui paradis terestru.
Dar mirturiile antropologice, hristologice si soteriologice nu pot fi interpretate
in sens politic! Tematica teologiei eliberirii — crede autorul — trebuie privitd din
perspectiva eshatologiei: fatetele mintuirii personale si sociale, ale eliberarii si im-
plinirii, se pot baza doar pe hermeneutica totala a revelatiei istoriei mintuitoare a
lui Dumnezeu in lisus Hristos. In caz contrar se pierde caracterul teologic.

In ultima parte a volumului sunt publicate zece predici (tinute intre 1968
si 2005). Acestea aseaza discutia teologica in viata de zi cu zi a omului, care in-
totdeauna este implicat in realizarea scopului siu creational final, comuniunea
cu Dumnezeul Treimic. Gerhard Ludwig Miiller, episcop de Regensburg — unde
se gaseste Institutul Papa Benedikt al XVIlea —, era de pirere ci textele de fata,
scrise in descurs de aproape sase decenii, slujesc ,nu numai unei aprofundari pur
stiintifice a credintei, ci si unei experiente de adevirati umanitate inaintea lui
Dumnezeu” (p. 9). Intr-adevir, aici se regiseste importanta si actualitatea acestui
volum!
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Sfantul Isaac Sirul — Cuvinte citre singuratici: Partea a Ill-a
recent regisiti; Cuvant inainte, introducere si text Sabino Chiala,
traducere diac. Ioan I. Ici jr, Ed. Deisis, Sibiu, 2005; 188 p."

Dupa ce a publicat relativ recent ,Partea a Il-a”, ineditd, a scrierilor Sfan-
tului Isaac Sirul, dupa un manuscris regasit in anul 1983 la Oxford de celebrul
siriacist Sebastian Brock' iata ci editura Deisis ne oferd plicuta surprizi de a pu-
blica si ,Partea a III-a” a acestor minunate scrieri ascetico- mistice, dupa o editie
italiand (apdruta in anul 2004) a lui Sabino Chiald, monah la Bose (o traducere
franceza are in lucru pr. Andre LouO-

Editia in limba romé4na cuprinde §i un cuvént inainte si 0 ampla introducere
a editorului italian, in care ne sunt oferite date despre manuscrisul ce a stat la baza
stabilirii textului - un manuscris achizitionat de arhiepiscopul caldean din Tehe-
ran, monseniorul Yuhannan Samaan Issayi (m.7 februarie 1999), de la un anticar
evreu -, o scurtd notid biograficd a Sfintului Isaac, alte atestiri ale acestei ,,Parti
a [lI-a” precum si temele sale dominante. Astfel, aflam ca manuscrisul iranian era
alcatuit din 133 de foi scrise pe doua coloane, dintre care primele 111 redau texte
din Isaac, iar restul din Abdisho si Shamli. Sunt oferite date si despre copist, locul
si data efectudrii copierii acestei cirti ,,plind de viatd duhovniceascd’: este vorba
de satul Qurana [QWRRN’], in zilele lui ,Mar Shimun Rubil, catolicos si patri-
arh al Rasiritului” (asadar, undeva intre anii 1900 si 1903, data mortii acestuia;
copistul a lsat liber un mic spatiu de dupi literele care indicd anul 19..., urméind
a completa ulterior data precisa, fapt care nu a mai avut loc), de citre ,, Toma, fiul
diaconului loan” (p 12-13). Apoi, cele 111 foi ale manuscrisului congin 17 ,cu-
vinte”, dintre care 14 total necunoscute pand acum - Cuvintele 1-13 si Cuvantul
16; celelalte trei corespund unor texte deja cunoscute din editiile anterioare - Cu-
vintele 14 si 15 corespund Cuvintelor 22 si 40 din ,Partea I”, iar Cuvéntul 17
corespunde Cuvantului 25 din ,Partea a II-a”%

" Recenzie publicatd in Studii Teologice, nr. 3 (2005), p. 220-225.

! Sfantul Isaac Sirul — Cuvinte catre singuratici despre viaga dubului, taine dumnezeiesti, pro-
nie si judecati: Partea a II-a recent descoperitd; Studiu introductiv si traducere diac. loan I. Ica jr;
Ed. Deisis, Sibiu, 2003.

* Filocalia sfintelor nevoinge ale desivirsirii sau culegere din scrierile Sfintilor Piringi care
aratd cum se poate omul curdta, lumina si desivirsi, vol. X: Sfantul Isaac Sirul, Cuvinte despre
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in nota despre traducere, unde isi expune metoda utilizata (in conformitate
cu cele scrise de Evagrie din Antiohia papei Inocentiu I, in traducerea latini a
Vietii Sf. Antonie cel Mare: ,Altii si vineze silabele i literele, tu sa cauti gindul.”)
— ,Am incercat, asadar, si redau sensul mai degraba decit cuvintele, dar in unele
cazuri lucrul a fost extrem de dificil, si pentru ca mi s-a parut ci libertatile unei
forme mai fluente ar fi siricit semnificatia. A trebuit deci si mentin o redare
poate mai putin elegantd, dar mai fidela sensului.” (p. 27) - S. Chiala pune la dis-
pozitia cititorului si un foarte util glosar siriac de termeni si expresii isaachiene,
grupat pe teme (p. 28-30).

In ceea ce priveste textul propriu-zis, trebuie spus ci temele cele mai impor-
tante - asa dupa cum a aratat si S. Chiala - sunt cele ale rugiciunii, careia ii sunt
dedicate sapte Cuvinte (1-4, 8-9 si 16), apoi tema pécatului §i a mantuirii, cu
trei Cuvinte (5-6 si 11), viata monahald, cu doud Cuvinte (12- 13), si tot doud
Cuvinte (7 si 10) apar sub forma unor rugiciuni.

Cuvantul 1 subliniaza trisitura eshatologica a rugiciunii, prin care singura-
ticul ajunge la ,limpezimea lucririi foarte bune a mintii” si la unirea cu Dumne-
zeu. Dar chiar dacid intimitatea linistitd este un dar al lui Dumnezeu, la aceastd
»viatd a gindului” se ajunge si prin asceza (Cuvantul 2), cici ,unificarea trupului
e deosebit de folositoare pentru o gandire mai bund” (p 39). Prin rabdare, bucuria
in necazuri, senindtatea in purtdri, stiruinga in singuritate, infrinarea membrelor
etc. singuraticul ,,simte acum doar paternitatea [lui Dumnezeu] si ca e fiul Sau”
(p 40). Cuvantul 3, ca si Cuvantul 4, este dedicat rugiciunii de cerere. Daci ,,ru-
gaciunile necontenite sunt o meditare continud la Dumnezeu” ce produc o stare
de disponibilitate citre El, atunci si cuvintele rugdciunii ,, Tatdl nostru” - si in
explicarea pe care o face acestei rugiciuni particulare Sf. Isaac Sirul, arati ca ruga-
ciunea de cerere nu e necesari lui Dumnezeu, Care stie deja ce avem nevoie, ci e
folositoare celui ce o face - nu sunt atat cuvinte ,,de spus”, cit cuvinte ,,de medi-
tat”, cici doar astfel ele devin prilej de ciintd si mangaiere. Prin urmare, ,fiintele
rationale primesc uneori ceea ce firea lor nu stie nici macar sa ceara”, si starea de
rugiciune, a filialitatii duhovnicesti, deschide calea imparitiei iubirii si bunatatii
vesnice, adicd a dumnezeirii, ,fiindca imparagia, desfitarea §i lumina sunt insasi
Firea Lui” (p 50-51). Aceasta este si ideea principald a Cuvantului 4, unde se aratd
ci rugiciunea adeviratd este infiptuitd printr-o gindirea desdvarsita. ,intr-ade-
vir, plindtatea iubirii nu are nevoie si ceara de la Dumnezeu nimic”, sau, cu alte
cuvinte, chiar dacd nimic nu e mai mare decat rugiciunea , Tatdl nostru”, pe care
insusi lisus Hristos a rostit-o, singuraticul, meditind la insusirile lui Dumnezeu,

sfintele nevoinge; Bucuresti, 1981; p. 171-180 si 87-92, respectiv Sfantul Isaac Sirul, op. ciz.,
p- 333.
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»bunitatea, iubirea si intelepciunea’, ajunge la ,ticerea Duhului” si se ,,abtine de
la cerere si de la rugaciune” (p. 54).

In Cuvéntul 8 este abordati tema rugiciunii ca aducere-aminte liuntrici de
Dumnezeu (memoria Dei) in Duhul Sfant pe altarul inimii. Omul rugitor apare
ca un ,templu”, in care se savarseste o liturghie interioard, si unde se vadeste,
ca si in templul zidit de Solomon, Slava (Shekinta) lui Dumnezeu, ,norul care
umbreste intelectul la rugiciune”. Asadar, ,toti sfintii sunt sfintiti de Duhul ca
s fie temple ale inchinatei Treimi (I Cor. 3, 16)” (p. 101). in fine, chiar daci in
Cuvantul 9 Sfantul Isaac relevd importanta citirii Scripturii (lectio divina) pentru
mentinerea vie a rugdciunii — ,,ce este pentru purtdri puterea rugdciunii, aceasta
este pentru rugiciune citirea’ (p. 109) - si darurile pe care le oferd ea - ,face
gandirea sa inainteze in tainele duhovnicesti, o povituieste cu nidejdea care e
dincolo de trup si muta gandirea de pe pamént in lumea de dincolo, ducand-o
in modul de viatd al nemuririi” (p. 111) -, totusi el este constient ca pe treapta
sa cea mai inaltd rugiciunea trece dincolo de cuvinte si devine ,,non-rugaciune”.
in Cuvantul 16 ,rugaciunea duhovniceascd” este situatd mai presus decat ,,ruga-
ciunea curatd’, pentru cd ea e ,pusa in miscare in intelegere de lucrarea Duhului
SfAnt”: aici, ,nu se roaga nici sufletul, nici mintea, nici simtirile trupesti, si ea nu
sta in puterea vointgei. Ci atunci cind totul e in linigtire. Duhul isi implineste in
ea rugaciunea Lui proprie, si nu mai e nici macar rugiciune, ci ticere. Aceasta e
liturghia netrupeasca savarsitd potrivit prefigurarilor ceresti de sfingi atit pe pa-
maént, cat si in ceruri” (p. 184).

A doua tema tratata in ,Partea a III-a” este una esentiald in gindirea isaachi-
ana si se referd la iubirea atotcuprinzitoare si milostiva a lui Dumnezeu, care
distruge orice picat. Toate lucririle dumnezeiesti sunt izvorate din iubire: creatia
face parte din planul vesnic al lui Dumnezeu si ,.chiar dacd a fost un timp in
care creatia nu exista inci, n-a fost un timp in care Dumnezeu n-a iubit-0” (p.
63); la fel, lucrarea de méntuire prin intrupare este o desfasurare ulterioard, un
dar - ,,Ce purtare a oferit omul in schimbul faptului de a deveni Dumnezeu?” (p.
63-64) - a aceleiasi iubiri neconditionate. Dupa ce arati ca actul kenotic al intru-
parii (Filip. 2, 7) este dovada cea mai concludentd a iubirii dumnezeiesti, Sfantul
Isaac exclama cuprins de duhul smereniei: ,Nu stiu cum m-am invrednicit de un
asemenea har: de a povesti iubirea lui Dumnezeu? Lucru nespus pentru o limba
creatd!” (p. 67) (Cuvantul 5). in Cuvantul 6 el revine asupra iubirii nemarginite
si creatoare a lui Dumnezeu, subliniind cd mantuirea nu este rezultatul efortu-
rilor omenegti, ci ale lucririi divine: ,,[...] Tu insuti ma primesti, si prin har, fara
fapte, ma indreptezi, ma reasezi in locul inalt in care eram inainte; si numai prin
intoarcerea vointei, fard sa fiu in stare de nimic, departezi de la mine moartea
constiingei si-mi dai o dreptate nevinovatd” (p. 73). Harul lui Dumnezeu nu se
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acordi exclusiv pentru cei din lumea de acum, si chiar in lumea viitoare ,harul
va judeca, nu dreptatea”. Dumnezeu va usura chinurile i va fi milostiv in osinda
judecitii celor pacitosi, va scurta timpul suferingelor i prin harul Siu i va face
»pe toti vrednici de imparigia Lui” (p. 74), cici voinga Sa este ,,s ierte pe orice
om pentru orice prilej de pacat!” (p. 78). Dar iubirea lui Dumnezeu nu trebuie
si fie prilej de ,nepdsare”, ci un motiv pentru ,stiruinga in dreptate”, pentru ci
doar in acest mod purtarea noastrd nu se opune milei si harului (este citat aici
Comentariul la Romani al lui Teodor de Mopsuestia, azi pierdut, p. 85), conform
versetului evanghelic - ,,Cel ciruia i s-a iertat mult, iubeste mult” (Lc. 7, 47).
La rindul sau, Cuvéntul 11 (considerat de S. Chiala a fi unul polemic) vorbeste
despre iubirea iertatoare a lui Dumnezeu, care se indreapti chiar si spre cei morti.
Plecind de la afirmatia Sfantului Apostol Pavel ci pentru cei ce sunt in Hristos
existd deja o inviere. SfAntul Isaac trage concluzia cd aceasta nu este una trupeas-
cd, ,,cici inviem prin innoirea mintii noastre” (p. 134). invierea coincide astfel cu
credinta in Dumnezeu ,,Care iart, Care e bun. Care e smerit”, si tocmai aceste
atribute dumnezeiesti stau la baza comuniunii dintre Biserica cereasca si Biserica
paménteascd. Pomenirea celor raposati la Sfanta Liturghie demonstreaza cel mai
elocvent functia Euharistiei ca Taina ce se sivirseste pentru pacitosi, nu pentru
drepti: ,Ca si cum ar fi deja o realitate si ceva pus in mainile sale, preotul aduce
Ofranda cu o credintd nesoviielnica si mijloceste la Dumnezeu aducind aminte
de jertfa lui Hristos pentru iertarea pacitosilor, vii si morti, ca ei sd fie curdtati:
cei vii prin primirea Ofrandei, iar cei morti prin pomenirea lor” (p. 139). Fara
a face ,apologia pacatului”, constient de necesitatea efortului ascetic, Isaac Sirul
incearcd si desluseascd aceastd taina a lui Dumnezeu, de care nu poate si nu se
minuneze - ,Ma minunez de aceasti Economie a Sa in Hristos si de puterea tai-
nelor Sale, iar ingelegerea lor md arunca in uluire [...]” (p. 141-142).

Cuvintele 13 si 14 sunt de fapt ,scrisori” adresate unui ,monah chinovit”
(dayraya, nu ihidaya, ,singuratic”), care se intreba daci se cuvine a trai intr-o
obste si cum si treacd peste méhnirile pe care i le produce viata ,in mijlocul
multor oameni”. Sfantul Isaac 1i rispunde prin evocarea exemplului martirilor si
monahilor ce au vieguit anterior (Pavel Tebeul, Sf. Martinian s.a.) si il indeamna
si reflecteze asupra motivatiilor care l-au decis sa intre in viata monahala. Desi
acestea sunt diferite de la caz la caz, scopul monahismului este unic, iar exemple-
le citate arata ca intristarea este insuflata de Satan - ,silinta lui Satan e aceea de
a-i convinge pe toti oamenii ca Dumnezeu nu se ingrijeste de ei” (p. 151) - din
pricina pacatelor. De acest riu al deznadejdii (echivalentul akediei, asupra ciruia
atrdgeau atentia si alti Parinti) trebuie sd se fereasca chiar mai mult decit de pacat.
Instrumentul cel mai puternic impotriva atacurilor raului este ,,simtirea dureroa-
sd a pacatelor proprii”: ,,Cine stie ca e pacitos si suferd pentru picatele sivarsite,
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nu se teme de méhniri si de moarte: dimpotriva, se veseleste atunci cind moartea
il primeste si se intristeazd in ciinga sa” (p. 153). ,,Cine uitd misura pécatelor sale,
uitd si masura harului lui Dumnezeu fatd de el” (p. 155). in concluzie Sfantul
Isaac i cere monahului si ia aminte la exemplul celor care in istoria crestinismu-
lui au indurat suferinte aseminatoare, ba chiar mai dureroase. in plus, cu atét
mai mult trebuie sd fie recunoscator cel care si-a ales in mod liber aceastd cale,
monahul: ,Si lauda pe Dumnezeu ci te-a invrednicit sd fii lovit din voia ta din
pricina fricii de Dumnezeu si a vietii de pocidinga, din iubire fatd de ce e mai bun
si din teama de picat, potrivit alegerii tale” (p 155).

Cea de-a doua ,scrisoare” poate fi privitd ca o completare a primei ,scrisori”,
desi se inscrie intr-un alt cadru tematic: aici Sfantul Isaac face o descriere a celor
trei trepte ale bucuriei - inflicararea, bucuria si desavarsirea. Starea pe care o simte
monahul, ca si in cazul rugiciunii, fine de planul dumnezeiesc §i nu uman, ,fi-
indci o atare putere e cea a Duhului, §i nu roada unor exercitii sau simple ganduri
pe care singuraticul le are pentru ci si-a intors patimile din el, a parésit lumea
si a staruit in linistire departe de oameni” (p. 167-168). Cuprins de plinatatea
sentimentului desavarsirii, omul se opreste ticut de uimire — ,limba i se opreste
si e nevoit sa tacd; versetul se fringe si nu mai continud, fiindci ingelegerea se
linisteste si se opreste” (p. 166).

In final nu riméine decit si sperdm ci cititorul va gusta comoara acestor
pagini inconfundabile din opera Sfantului Isaac Sirul (unii cercetitori amintesc
si de o ,Parte a V-27, a cirei autenticitate urmeaza a fi stabilita), in care gindul
si rugiciunea se impletesc strans. Si in aceastd ,Parte a III-a”, dupd cum am mai
amintit, doud Cuvinte (7 si 10) sunt de fapt rugiciuni, si pentru a exemplifica
doar succint deosebita lor frumusete si sensibilitate vom reda doar un mic frag-
ment, plin de nidejde si bucurie eshatologica, din Cuvéntul 10 (o rugiciune de
noapte, ,de dupd pravili’), dominat de contrastul dintre intuneric - simbol al
pacatului omenesc - si lumind — simbol al iubirii si bundtitii dumnezeiesti: , Da-
ne, Doamne, s vietuim in starea de veghe in care vom fi dupa inviere, ca ziua si
noaptea. Doamne, gandul nostru si tinda spre Tine. invredniceste-ne si vedem
in noi insine viata invierii, ca nimic sd nu impiedice gindul nostru sa se desfete
de Tine. in staruinta noastri la Tine, intipareste. Doamne, in noi taina zilei care
nu mai atirnd de miscirile alergdrii pe cer a luminitorilor” (p. 122).
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