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RADACINILE EXEGEZEI BIBLICE MODERNE —
RENASTEREA SI REFORMA

Constantin JINGA

in teoria lecturii este recunoscut ca loc comun faptul cd nu
exista cititor care sd perceapa pasiv mesajul unui text. Nu putem sa
nu trecem randurile care se deruleaza ordonat sub ochii nostri prin
prisma propriilor randuieli, adica a propriei mentaliti, culturi, la fel
dupa cum imposibil este s nu fim influentati in intelegerea sensului
de mediul ambiant, de preocupdrile noastre zilnice, de aspiratiile care
ne animi sau de o multitudine de alti factori pe care de cele mai
multe ori 1i ignoram. Orice act de lecturd implicd, inevitabil, un
demers interpretativ. Demers care, la o adici, poate da seama inclusiv
de modul cum ne raportam noi insine la textul lecturat si, evident, de
resorturile reactiilor noastre. De fiecare datd cand citim, ne "citim",
intr-un fel, si pe noi insinel. Chiar o lectura critica este intotdeauna,
dupa Umberto Eco, “o reprezentare §i 0 interpretare a propriilor
proceduri interpretative.”2 :

Aceasta ar fi perspectiva din care am socotit interesant s
vedem cum anume au evoluat principiile si metodele moderne de
investigare a Sfintei Scripturi pand aproape de zilele noastre.
Reevaluarea metodelor mentionate poate fi mereu un bun inceput
pentru 0 mai echilibratd si, de ce nu, mai fructuoasa apropiere de
Cuvantul a carui urma se poate deslusi azi din paginile Cartii Sfinte.

Evolutia ideilor din perioada renascentistd std sub semnul
antropocentrismului si al valorificarii dintr-o perspectivd noud a
autorilor antici. La acestea, pentru a intelege mai bine ce se petrece in
domeniul exegezei biblice, trebuie si adaugam aparitia tiparului.

! Cf. Georges Poulet, Lecture et interprétation du texte littéraire, in Qu’est-ce
qu’un texte? - Eléments pour une herméneutique, ed. Edmond Barbotin, Librairie
José Corti, Paris, 1975, pp- 65-67, 72-73, 19; vezi si Anthony C. Thiselton, The
capacity of texts to transform readers si The capacity of readers and texts to
transform texts, in New horizons in hermeneutics, Harper Collins Publishers,
1992, pp. 31 sq., 35 89 Paul Comea, Introducere in teoria lecturii, Editura
Minerva, Bucuresti, 1988, pp. 1-2 si distinctia dintre “lectura” si “receptare” la p. 4.
2 Vezi Umberto Eco, Lector in fabula. Cooperarea interpretativd in textele
narative, traducere de Marina Spalas, prefati Cornel Mihai Ionescu, Editura
Univers, Bucuresti, 1991, p. 249 si pp. 210-211, 245.




Faptul ca Gutenberg imprima la 1455 chiar Sfanta Scripturd va pune
pe ganduri - §i nu fard motiv. Varianta tipdritd a textului sacru era
resimtitd ca fiind mai definitiva, dacd ne putem exprima astfel, decat
cea in manuscris. Pe de altd parte, se stia cd imprimatul nu avea
valoarea unui unicat, dar se bucura, in schimb, de o capacitatea
sporitd de influentd tocmai datorita faptul cd putea fi multiplicat si
raspandit incomparabil mai ugor. Redescoperirea filologiei clasice si
aplicarea ei la textul sacru, in vederea stabilirii unui manuscris ce ar
putea fi consacrat prin tipar, a dus la constientizarea diversitatii
variantelor aflate in circulatie pe atunci, a depistérii unor erori de
copiere, etc. Incetul cu incetul, Cartea iese din sfera sacralitatii
scrisului, nu mai este atdt Sacra Scriptura ci, trecutd in tarimul
mecanicist al tiparului, devine parte din corpusul sacra litteratura’.
John Collet (1467-1519) va fi fost probabil cel dintéi care se
indepérteaza, prin prelegerile sustinute la Oxford dupa anul 1496, de
traditia catenelor medievale In mare vogéd pe atunci. El incearca si
expund sensul epistolelor pauline referindu-se, independent de
traditia mentionatd, in principal la contextul lor istoric. Dupd ce
audiazi, in 1498, cateva dintre prelegerile lui Collet, nimeni altul
decét Erasmus din Rotterdam va reveni pe continent, unde elaboreaza
mai multe editii critice ale Noului Testament in limba greaca (in anii
1516, 1519, 1522, 1527 si 1535), iar apoi transpune textul in latind cu
numeroase note referitoare la mediul istoric al celor relatate si la
semnificatiile termenilor grecesti. In anul 1505, ilustrul Lorenzo
Valla publicad Note la Noul Testament - lucrare de analizi criticd ce
contine adnotdri §i parafraze explicative la anumite locuri din
traducerea latind a Cartii. Pe 14ngd observatiile critice, el oferd si
informatii culturale pe care le considerd utile pentru mai buna
cunoastere a sensului. Valla criticd, pe bazele filologiei si retoricii
clasice, versiunea latina a lui Ieronim sustindnd, totodata, realizarea
unei traduceri noi, care si tind seama de Septuaginta®. Intr-un fel sau
altul, toate aceste demersuri au ceva In comun cu nazuinta carturarilor
de a stabili un text absolut fidel, a cérui rdspandire prin intermediul
tiparului sd nu ridice nici o problemd din punctul de vedere al
acuratetii termenilor. In acest stadiu nu putem vorbi, incd, de o

* O profundi analiza in acest sens la Adrian Marino, Literatura sacri si profani
si Cartea ca literaturd, in Hermeneutica ideii de literaturd, Editura Dacia, Cluj-
Napoca, 1987, pp.61-73 si 125-138. Vezi si Pierre Gibert, Petite histoire de
I’exégése biblique, Cerf, Paris, 1992, p.175

*Vezi F.F. Bruce, The History of New Testament study, in New Testament
interpretation. Essays on principles and methods, edited by 1. Howard Marshall,
Exeter, Paternoster press, 1977, pp. 29-30

abordare eminamente stiintificd. Spiritul stiintific, asa cum il
percepem noi azi, nu se va putea manifesta aici decat dupa
formularea noilor canoane ale cunoasterii si dupd scoaterea Scripturii
din cadrul eclezial - adici doar o datd cu Reforma si, respectiv, cu
definirea cartezianismului.

La 1525 Martin Luther arita deja, In De Servo Arbitrio
(lucrare publicatd ca replicd lui Erasmus, care tocmai scrisese De
Libero Arbitrio), ci dificultatile oamenilor de a inelege Scriptura nu
rezidi in obscuritatea textului, ci se datoreazd necunoasterii
cuvintelor folosite si a regulilor gramaticii. Prin urmare, arata el,
trebuie si ne dezbirim de interpretarea alegoricd (care este cu totul
lipsitd de obiectivitate), sd cdutdm a ne referi doar la sensul simplu al
cuvintelor si si le judecim pe acestea conform cerintelor gramaticii.
Initiatorul Reformei aratd in continuare cd interpretul trebuie sa fie
cit mai obiectiv in demersul siu, pentru céd altfel va ajunge si
giseascd in text prea pufin din sensul autentic si prea mult din
propriile sale preconceptii’. Lesne este de observat, dupd cum
argumenteazi si un F.F. Bruce de pilda, ca nici chiar Luther nu a fost
intru totul fidel acestui principiu: el descopera peste tot elemente care
i sustin doctrina justificarii prin credinta - idee ce-l domind intr-atét,
incat ajunge sa puni in discutie canonicitatea cartilor biblice care nu-i
furnizeaza nici un suport in acest sens (cum ar fi Epistola lui lacov);
la fel, multi comentatori protestanti vor depista in diverse locuri
biblice propria lor atitudine fata de Roma: de exemplu Calvin si
Theodor Bibliander viad in II Tesaloniceni 2:1-12, respectiv in
Apocalipsd 13:1 sq, referinte defel linistitoare la papalitateG. Dar
important de retinut este faptul c&, in aceastd lucrare, Luther enunta
cel putin trei idei fundamentale pentru evolutia de aci inainte a

_exegezei biblice: eliminarea sensului alegoric, utilizarea strict a

instrumentelor stiintifice si obiectivitatea.

in urmatorii ani vor apirea citeva lucrari esentiale cum ar fi
Clavis Scripturae Sacrae (1567), a lui Matthias Flacius Illyricuss sau
analizele filologice ale unor pericope noutestamentare efectuate de
catre clasicistul Ioachim Camerarius. In aceeasi directie, dar mult mai
bine pus la punct, lucreaza Hugo Grotius, care publicd la 1641
lucrarea intitulatd Amnotationes in Novum Testamentum. El este
primul care se desprinde de tendinta protestantd de a identifica
papalitatea cu Antihrist.

5 Cf. Martin Luther - Martin Luther answers Your Questions about Grace &
Predestination._The following answers were drawn from Martin Luther's book, De
Servo Arbitrio, [http://www2.pitnet.net/Gardiner/theology.html]

¢ Vezi F.F. Bruce, Op. cit., pp. 31 5i 34.




1636 este anul cdnd René Descartes isi publici Discursul
asupra metodei, la indemnul cardinalului Pierre de Berulle. Acesta,
cunoscand solida educatie iezuiti a lui Descrates - care studiase
temeinic in Anjou operele clasicilor antici, pe Aristotel in special,
matematicile si scolastica - il Incurajase inci din 1628 si construiasci
un sistem filosofic propriu. Raspunzand acestui indemn, ganditorul
francez redefineste, in tratatul mentionat, accesul la deziderate
precum ordinea, armonia, coerenta - in care vede, de altfel, modalitati
de cunoastere a adevarului. Inainte de aparitia Discursului ...,
filosofia era dominatdi de ceea ce am indrizni si numim,
parafrazindu-l pe Johan Huizinga, amurgul scolasticii:
nemaiproducand decdt cel mult comentarii la operele autorilor
consacrati sau antologii de citate gen “best of...”, aceasta 1si atinsese
gradul maxim de autoreferentialitate’. Descartes consideri ci se poate
iesi din acest impas aplicdnd, In demersul filosofic, instrumentele
rationale inductive ale geometriei si algebrei’. Cautarea noastré,
sustinea el, trebuie sd porneasca de la manifestarea unei atitudini de
indoiald rationald fatd de tot ceea ce nu este evident adevirat si si
continue, apoi, prin aplicarea metodici a operatiunlor logice
elementare, specifice simtului comun’ - singurele care pot descoperi,
oricui le aplicd fird exces, ordinea si echilibrul lucrurilor. Important
este de remarcat criteriul pe care il stabileste Descartes pentru
atestarea veridicitatii unui obiect: “... a nu accepta niciodat un lucru
ca adevarat, Inainte de a-1 cunoaste in mod evident ca fiind adevirat [
...] §1 a nu include in judecidtile mele decat ceea ce se prezintd
spiritului meu atit de clar ?i de distinct incét sd nu lase loc absolut
nici unui prilej de indoiala™'®. Evidenta verificabild imediat si pe baza
simtului comun devine, o data cu aceastd afirmatie, cheia de bolti a
oricdrei cercetdri stiintifice. Si a celei biblice, desigur, in masura in
care studiul biblic aspird sd devind un act stiintific in sine.

Ideile carteziene se regisesc si in lucrarea Iui Thomas
Hobbes, Leviathan (1651) - o alta carte care a contribuit la conturarea
paradigmei, in ultima instant, moderne. Se pare ci Hobbes si-a scris
lucrarea chiar in Franta, unde se stabilise inci din 1646 si avusese

7 Cf. Joahn Huizinga, Amurgul Evului Mediu, Trad. H.R. Radian, Editura Univers,
Bucuresti, 1970

® René Descartes, Discours de la méthode, Commentaire et notes par Jean-Marie
Beyssade, Le Livre de Poche, 1989, pp. 111-113.
? “Le bon sens est la chose du monde la mieux partagée.” - aratd Descartes in

incipit-ul  celebrului sdu tratat. Vezi Descartes, Op.cit., p. 91 iar pentru precepte,
pp. 110-111.

9 1dem, ibidem, p. 110.

prilejul sa se intdlneascd nu doar cu Descartes, ci §i cu unii dintrc? cei
care combiteau ideile acestuia, cum ar fi un alt filosof francez, Pierre
Gassendi. Dincolo de ideile sale absolutiste si friznd
anticlericalismul, Hobbes reitereaza in context anglo-saxgn efortul
lui Descartes: fuziunea dintre scolastica §i'ﬁlosoﬁe.. Mai mult, el
aplica principiile stiintelor naturii in domeniul u:mamoarjclo‘r. Astffgl
este de inteles modul cum apare tratata problefm'fl exegezei biblice, in
capitolul al XXXIIl-lea din Leviathan, 1nt1tulajc. cvh1a!.r Despre
numdrul, vechimea, scopul, autoritatea §i z'nte.rp.re,tzz cEzr,t.zlor S.ﬁn.tez
Scripturi. El sustine aici, printre altele, ca originea crftm!or b%bhce
trebuie determinati dupa criterii strict interne-, verificabile 1ri1ed1at cu
instrumentele ratiunii §i agcesibile‘ a.celuia$i simt cplrlnun, fé{a 211_1 m;l; fi
necesar apelul la scoliile autonloF consaC}'atl - vD.ec1 . obbes
completeaza exigentele carteziene pr'm.acea.sta ultima 1.dee.Atrebu1e
evitate argumentele din afara textului i, mai ales, referirea in aces’;
scop la autorii din vechime. Putem spune ca acesta este momentul
cand Cartea iese din spatiul traditional: citarea unei glose,.a unei
parafraze, invocarea unui nume consacrat sau chlar. a vreunui canon
nu mai reprezintd un argument viabil, peremp’fonu ci, in c.el mai
fericit caz, unul ad hominem, cind nu unul specios sau soﬁst}c.. De-
abia de aci inainte, scoasi fiind din contextul consacrat, tradlglonal,
care o valoriza mistic §i simbolic, Biblia va putea i) abordat_a' ca o
carte asupra cdreia se poate opera cu tot instrumentarul stiintific
dlsponﬂi)rllls:é cel dintii care a implinit pe continentul european
dezideratul lutheran al obiectivitatii si l-a fomulat _aproape in
termenii stiintelor moderne a fost Spinozg. Ch_1ar dacd primise o
educatie profundi in cele ale iudaismului clasic, el se va vedea
excomunicat de citre rabinii scandinavi in anul 1656. Mot}vul nu era
altul decat sistemul filosofic pe care il gandise, inAprelunglrea 1d§11?r
lui Hobbes si, evident, Descartes, sistem pe care il va favcenpl}bhc. in
1674 prin impresionanta lucrare intitulatd, in cel mai desdvarsit sp%rlt
cartezian, Ethica Ordine Geometrico Demgnstrata (Ez‘ch
demonstratd dupd metoda geometricc“t): In mod direct se va ref_efl
Spinoza la interpretarea Sfintei ScFipmrl in T ratcitul teologzco-p?lnizc
(1670), unde va dedica acestui subiect un caplto.l 1ntrveg..- Pr.mtre_a tele,
el enunta aici o reguld universald: "sd nu atribuim cartii [z._e. Bibliei -
n.n.] alte invataturi in afara acelora pe care cercetarea [prin metoda]

1 Cf. Thomas Hobbes, Leviathan, in Softbit's World Literary Heritage CD-ROM,
HyperWriter! Runtime Version 3.1, Softbit Inc., 1993



istorici ne-a demonstrat fard echivoc ca le contine.”'?, Spinoza arata
ca orice afirmatie formulati a priori poate vicia intelegerea textului si
ci autoritatea, adevirul si chiar sacralitatea acestuia sunt caracteristici
care nu pot apirea decit a posteriori analizei stiinfifice efectuatd
dintr-o perspectiva istoricd si liberd de orice fel de idei preconcepute.
Spinoza atestd aici, dupa cum comenteaza si Pierre Gibert, "perceptia
unei noi sensibilititi, care avea si se manifeste in exigenta istorico-
critica"’?.

Acesta ar fi atmosfera in care John Lightfoot redescoperd
sensul unor elemente de culturd si civilizatie semiticd si le publica in
lucrarea sa, Horae Hebraicae et Talmudicae (1658-1678). Aici el
atrage atentia asupra importantei studiilor iudaice spre intelegerea
Noului Testament. Pentru a-si convinge contemporanii, Lightfoot
antologheazi pasaje ample din texte rabinice, pe care le foloseste
ulterior la ilustrarea si contextualizarea catorva pericope din
Evanghelii, Faptele Apostolilor, Episolele cdtre Romani si 1
Corinteni. Pe continent, mai precis la Amsterdam (orasul din care
fusese izgonit Spinoza), apare in 1678 Istoria criticd a Vechiului
Testament scrisi de francezul Richard Simon urmatd, in 1684, de
Istoria criticd a Noului Testament - 1la Rotterdam. Atét Lightfoot, cat
si Simon sustin dezviluirea sensului literal ca obiectiv programatic al
lecturii Bibliei. Prefata Iui Richard Simon la Istoria critica a
Vechiului Testament este deosebit de importantd, pentru ca schiteaza
genealogia programului sdu si traseazd, totodatd, liniile de fortd pe
care vor evolua ulterior stiintele biblice: el se recunoaste pe sine ca
adept al ideilor lui Erasmus §i Spinoza (iar prin acesta din urma se
marcheazi si filiatia cu Descartes si Hobbes), dupd care stabileste
perspectivele sine qua non de studiere a textului scripturistic: mai
intai sunt de cercetat elementele care compuneau cadrul cultural al
epocii cind au fost scrise cartile biblice; in al doilea rand trebuie
vizutd evolutia diacronicd a textelor si modul cum au ajuns acestea sd
alcituiascd un singur volum; in al treilea rand trebuie si determinim
precis autorul, fird a ne crampona de prejudeciti in acest sens si fiind
incredintati de faptul ca oricine ar fi cel ce a scris cartea, a ficut-o sub
inspiratia diving; in fine, trebuie sa tinem seama de modificdrile prin
care au trecut aceste texte din momentul scrierii lor pand in zilele
noastre; un ultim deziderat apare de-abia la sfarsitul acestei parti
introductive, cind se precizeazi ci analiza nu trebuie sd depdgeasca

g Spinoza, Tractatus Theologico-politicus, 1670, vezi

[http://www.dircon.co.uk/meta4/ spinoza/5workNotes/7note.html]
B3 pierre Gibert, Op.cit., p. 70; vezi comentariile de la pp. 205-206 si 208.

10

limitele afldrii sensului literal si unde, foarte important, toate aceste
demersuri sunt situate sub ausp1c111e a ceea ce Simon numeste, pentru
prima oara in istorie, criticd b

Lucrarile lui Simon starnesc reactii polemice atit in randurile
teologilor romano-catolici ct si in ale celor protestanti. La 1685 Jean
Le Clerc va publica, Intr-o replicd destul de durd, textul intitulat
Sentimentele unor teologi din Olanda cu privire la Istoria criticd a
Vechiului Testament - unde sunt inventariate o serie de afirmatii
amendabile sau pur si simplu socante pentru acea vreme, din lucrarea
incriminata'®. Reactia teologilor protestanti, tributari conceptiei
lutherane despre sola scriptura, este usor explicabild. F.F. Bruce
incearcd chiar si arate ci Simon era probabil animat, in strddania lui,
si de gandul c& astfel va sldbi credinta protestantilor in autoritatea
absolutd a Bibliei. Asa s-ar explica unele afirmatii mai violente si
toatd aceastd adevératé vanitoare de greseli textuale in care se
angajase el cu pasiune dar si atitudinea lui Bossuet care, in a sa
Elévation sur les mysteres, atestd preocuparea de a ciuta adevarul cu
ajutorul ratiunii si prin categoriile aseméndrii si coerentei. In fond, ei
marturiseau deopotirva ca raiunea este un dar pe care omul I-a primit
de la Dumnezeu tocmai pentru a putea accede la adevar. in
argumentatia sa polemicd, episcopul de Meaux nu amendeaza atat
metoda aplicati de Richard Simon, iar fatd de afirmatiile si
concluziile indriznete ale acestuia isi manifestd mai degraba rezerva.
El atrage in schimb atentia asupra unei probleme mult mai grave
deja, Simon nu mai recunostea nici o alti autoritate in afara rafiunii L
Drumul spre deism era larg deschis.

Bossuet marturisea cu tirie credinta ¢ Dumnezeu se implicd
activ in desfasurarea istoriei omenesti. Pe aceastd temd el va scrie un

14 Cf. Pierre Gibert, Op.cit., pp. 213-215. Vezi si Andrew Dickson White, From the
Divine Oracles to. the Higher Criticism,
[http://www.physics.wisc.edu/~shalizi/White/criticism/ beginnings.html], in 4
History of the Warfare of Science with Theology in Christendom, Two Volumes
Combined [http://www.physics.wisc.edu/~shalizi/White/#crit-2] New York, D.
Appleton and Company, 1898 / Copyright, 1896 By D. Appleton and Company

13 Richard Simon sustinea, de exemplu ci Moise nu este autorul tuturor celor cinci
carti din Pentateuh, c& acolo mai sunt si fragmente provenite din alte surse, etc..

16 Vezi F.F. Bruce, Op. cit., p 37

17 Despre polemica dintre Bossuet si Richard Simon vezi Jacques Briend (profesor
la Institutul Catolic din Paris), La Meéthode historico-critique. Histoire d'un
monopole et d'un éclatement, conferintd sustinutd in cadrul Congresulm "Evangile
et Vie / Equipes de recherche biblique", 30 aprilie 1995 - rezumat in “Bulletin
d'Information B1b11que” publié par Evangile & Vie si Equipes de Recherche
Biblique, nr. 44, junie 1995, p. 15
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op grandios, Discurs despre istoria universald (1681), dedicat
Delfinului, caruia ii fusese tutore intre anii 1670-1681. Multe dintre
pildele si argumentele folosite in acest tratat provin chiar din cartile
istorice ale Vechiului Testament pe care, pentru a le putea valorifica
aici, le trateazd alegoric, Intr-o manierd fideld traditiei patristice'®,
Bossuet incearcd asadar sé lupte mai degraba pe acest teren, sustindnd
valabilitatea principiald a interpretarii alegorice dar cautind si arate,
totodatd, cd ratiunea isi trideazd menirea atunci cind iese in afara
atotputerniciei divine. El se bucurd de céstig de cauza in fata lui
Simon, insd victoria fu temporara: textul biblic se afla deja sub ochii
oricui era interesat sd-1 citeascd iar lectura nu mai era intermediati de
predicatia clericald; in al doilea rand, de-a lungul intregului secol al
XVlI-lea, se propovaduise fard osteneald valoarea sensului literal; in
fine, evolutia ideilor din secolul al XVII-lea privilegia in mod
exclusiv un studiu c4t mai tehnic al Scripturii.

Astfel, la 1711 apérea lucrarea lui Robert Challe, Dificultdti
cu privire la religie propuse padrintelui Malebranche, preot al
Oratoriului, de cdtre un fost ofiter. Challe analizeaza aici Scriptura,
aproape fila cu fild, intelegdnd absolut tot ce citeste intr-un sens
exclusiv literal. Evident cé se confruntd cu nenumdrate contradictii
imposibil de solufionat pe aceastd cale, dar nu pare si inteleagi
problema si le exploateaza pentru a discredita Biblia. Cartea sa este
intr-adevir o monstruozitate, una suficient de arogant scrisd pentru
a ne permite sd Intrevedem incd de pe acum egecul aplicirii unei
metode doar de dragul metodei. O lucrare mult mai echilibrati,
caracterizatd printr-un demers analitic lipsit de stridentele
predecesorului sdu, ii apartine medicului Jean Astruc care, la 1753,
publicd studiul intitulat Ipoteze despre Memoriile originale de care
s-ar pdrea cd s-a folosit Moise pentru a alcdtui Cartea Facerii.
Precursor al teoriei documentare a Pentateuhului, Astruc are meritul
de a percepe aici tensiunea care se creeazi la un moment dat intre
un demers strict stiintific si cel al unei cunoagteri care presupune
mult mai mult decét poate oferi ratiunea’.

In vara lui 1789 izbucneste revolutia francezi, al cérei triumf
va insemna si triumful rationalismului-pozitivist in apusul Europei.
Contextul cultural predominant materialist, reprezentat de ganditori
precum Denis Diderot, Paul Henri d'Holbach sau Julien Offroy de La
Mettrie era vadit ostil oricirei forme de religiozitate. In plus,
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Vezi si  Bossuet, The  divine  Right of  Kings, [
http://www.clinch.edu/history/wciv2/civ2 ref/boss.htm]
1 Cf. Pierre Gibert, Op.cit., pp. 223-225.
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jacobinii vor privi mereu Biserica in strénsa legétura cu institutiile
nobiliare ale statului absolutist, astfel ci in timpul Terorii (septembrie
1793 - iulie 1794) vor dezlanfui adevdrate prigoane impotriva
membrilor eiZ’. Acestea fiind conditiile, inalta scoald de teologie
franceza, atit romana céat §i protestantd, isi va pierde pentru multd
vreme efervescenta. Centrul de greutate al géandirii teologice
occidentale se va deplasa de-acum fie inspre lumea anglo-saxoni,
protestantd, fie in jurul Vaticanului.

Perioada Renasterii si a Reformei, pe care din ratiuni absolut
metodologice am cuprins-o intre anul aparitiei primei Biblii tiparite,
"a lui Gutenberg" (1455), si anul Revolutiei franceze (1789),
marcheazd asadar o rupturd de interpretarea traditionald, specifica
epocii Parintilor si Scriitorilor bisericesti. Aparitia tiparului, discutiile
filologice purtate in jurul variantelor manuscrise, traducerea Cartii in
limbile vernaculare contribuie in cele din urma la procesul de
democratizare a textului si, implicit, de scoatere a Bibliei din spatiul
eclezial, care o valoriza atit ca mesaj, cdt si ca mediu si o
predispunea astfel unei interpretéri “liturgice”. Incepand cu secolul al
XIX-lea, Sfanta Scripturd va fi interpretatd si analizatd ca orice altd
carte.

Dar nu putem incheia acest eseu fard a nota cd nu ne-am
referit defel, in cele aritate mai sus, la importanta exegezei iudaice
europene in evolutia demersului hermeneutic crestin. Incepand inca
din secolele XI-XII, scolile biblice evreiesti infloresc prin strddaniile
unor rabini de talia lui Ibn Ezdra sau Ragi. Subiectul este deosebit de
important, insa si foarte vast, drept pentru care se cere considerat mai
n am#nunt. Sperdm sd-i putem dedica un studiu separat.

ABSTRACT

A historical retrospective from a critical position of the
evolution of the principles and methods of the Western biblical
exegesis in the XVth - XVIIIth centuries. The author is considering a
gallery of personalities like Gutenberg, John Collet, Lorenzo Valla,
Martin Luther, Theodor Bibliander, Descartes, Hobbes, Spinoza,

2 ¢f. L’Eglise et la Révolution francaise, in Les grandes dates du Christianisme,
sous la direction de Frangois Lebrun, Larousse, 1989, pp. 135-141; c¢f. René
Rémond, L’Ancien Régime et la Révolution. 1750-1815, Ed. du Seuil, Paris, 1974,
pp. 158-159; ¢f. Albert Camus, L’Homme révolté, Gallimard, coll. Folio/Essais 15,
1988, pp. 169, 173 sq.

13



John Lightfoot, Richard Simon, Bossuet etc. - underlining their direct
contribution to the shaping of an ideological paradigm. The main idea
of the essay is that this new paradigm eventually shaped a specifically
attitude with respect to the Bible. This general attitude had an strong
impact on the biblical exegesis, providing the methods and
approaches that followed with an increasingly scientific flavour.
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L’AMOUR ENVERS LE PROCHE -

VOIE VERS JESUS CHRIST

Alin SCRIDON

«Celui qui aime Dieu ne peut aimer
tout homme comme soi-méme !

L’amour, la plus grande des toutes

La plus accomplie des vertus théologiques est I’amour, parce
qu’elle réalise, de point de vue psychologique et moral, le plus fort et
le plus intime lien avec Dieu : « Et puis, par-dessus tout, la charité, en
laquelle se noue la perfection »2. La foi et la croyance deviennent des
vertus accomplis seulement au moment ou elles sont pénétrées et
insufflées par I’amour.

L’amour est rencontré partout dans la vie de I’homme,
quoique, la plupart des fois, il soit détruit, déchiré et limité, en
prenant méme des facettes méconnaissables.

De point de vue théologique, I’amour est le but et la fin des
efforts du chrétien, de méme que le dernier but de la vie morale.

La morale chrétienne considére ’amour comme la plus haute
des vertus, en concordance avec son essence : « Celui qui n’aime pas
n’a pas connu Dieu, car Dieu est Amour »°. Méme si par la foi on
devient chrétiens, c’est seulement par 1’amour qu’on manifeste
vraiment notre chrétienté ; voila pourquoi le Saint Apdtre Pavel parle
de la croyance qui travaille par I’amour : « En effet, dans le Christ

! I.a Philocalie, traduction, introduction et notes par Prof. Dr. Dumitru Staniloaie,
membre de I’ Académie roumaine, Edition Harisma, Bucarest, 1993, vol. 2, p. 63.
2 Colossiens, 111, 14.

31 Jean, IV, 8.
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Jésus ni circoncision ni incirconcision ne comptent, mais seulement
la foi opérant par la charité »?.

Le plus merveilleux hymne adressé a ’amour appartient au
Saint Apdtre Pavel : « Quand je parlerais les langues des hommes et
des anges, si je n’ai pas la charité, je ne suis plus qu’airain qui sonne
ou cymbale qui retentit. Quand j’aurais le don de prophétie et que je
connaitrais tous les mystéres et toute la science, quand j’aurais la
plénitude de la foi, une foi a transporter des montagnes, si je n’ai pas
la charité, je ne suis rien. Quand je distribuerais tous mes biens en
aumdnes, quand je livrerais mon corps aux flammes, si je n’ai pas la

charité, cela ne me sert de rien. La charité est longanime; la charité

est serviable; elle n’est pas envieuse; la charité ne fanfaronne pas, ne
se gonfle pas; elle ne fait rien d’inconvenant, ne cherche pas son
intérét, ne s’irrite pas, ne tient pas compte du mal; elle ne se réjouit
pas de I’injustice, mais elle met sa joie dans la vérité. Elle excuse
tout, croit tout, espére tout, supporte tout. La charité ne passe jamais.
Les prophéties ? elles disparaitront. Les langues ? elles se tairont. La
science ? elle disparaitra » 3. En s’inspirant de ce texte, Marin Preda a
achevé un de ses textes avec les mots: « S’il n’y a pas d’amour, il n’y
arien »°.

L’amour est une caractéristique essentielle, qui unit les gens
dans une communion profonde et dans une unité parfaite.

Cette unité, par le don, ne signifie pas la perte des personnes,
Jeur mélange, mais au contraire, leur enrichissement avec des
nouveaux dons, elle est union en dualité, selon les dires de Sergiu
Bulgakov’. Par ’amour, les personnes se développent, recoivent tout
le temps de nouveaux dons, en régalant a leur tour tout ce qu’ils ont
de meilleur, sans que ce don signifie une dissolution, mais, au
contraire, un développement progressif. Tous les hommes se forment
comme personnes par l’intermédiaire de ’amour. Max Scheller
montre que la caractéristique essentielle de I’amour est d’ordre
axiologiqueg. Ainsi, I’'amour part de la tendance vers la communion
basé sur la valeur que existe en chaque personne. L’amour exclue
1’égoisme, I’amour excessif envers soi-méme, qui est cloture en soi,
en menant a la destruction des personnes.

* Galates, V, 6.

5 I Corinthiens, XIII, 1-8

¢ M. Preda, Le plus aimé des terrestres, Editions Cartea Romaneasca, III me
Edition, Bucarest, 1987, vol. III, p. 317.

7 Métropolite Nicolae Mladin et colab. « La Théologie morale Orthodoxe », vol. 11,
Alba Iulia, 2002.

8 S. Cosma, « Les Bonheurs et la Sainte Triade », Edition Banatica, Regsita, p. 297.
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Le métropolite.t Nicolae Mladin nous montre le fait que
«’amour est une réalité profondément humaine et d’une si grande
complexité que certains renoncent a cette définition, en considérant
les mots comme inutiles et impuissants. L’amour ne peut pas se
définir. Il est aussi mystérieux que la vie méme. D’ou la grande
diversité d’aspects presque contradictoires de I’amour. Car le mot
« amour » est le plus fluide, le plus complexe, le plus vague et le plus
varié comme sens de tous les mots. Il comprend ciel et terre, 4me et
corps, innocence et passion, nostalgie et instinct. Pour quelques uns,
il est seulement instinct, méme s’il est habillé dans le voile trompeur
d’une identité pure ; pour des autres, il est une force spirituelle qui
confond les Ames et les unit & Dieu. Pour quelques uns, il est un
pouvoir démoniaque par lequel on exerce une mystérieuse fascination
sur I’homme afin de le transformer dans un instrument aveugle de
I’espéce, pour des autres il est un rayon de paradis, qui descend du
cceur méme de Dieu pour élever notre vie 4 la plénitude. Des
concepts opposés, sous le couvercle fragile du méme mot. En dépit de
tout cela, les sens ne sont que des formes variées des mémes
impulsions originaires, qui est leur source profonde ».

A la base de la matiére se trouve lesprit, et & la base de
Iesprit se trouve 1’amour, parce que « la substance qui soutient toute
la vie est ’amour, la plus haute des vertus qui reste au-dela de cette
vie qui passe sous l’ordre de Dieu. L’autre monde, de méme que
notre monde, se soutient par la grande et lirrésistible pouvoir de
I’amour »*°.

Le christianisme ne poursuit autre chose que la formation
réelle de ’homme par I’amour. Dieu est amour et Il appelle I’homme
4 la communion avec Soi par ’amour et par Soi avec ses semblables
et avec I’entiére création.

Par I’amour, ’homme s’unit plus profondément avec Dieu, en
assumant ses vertus ou en se rendant comte de ses valeurs, en
pouvant acquérir, & mesure qu’il renonce a ses passions, la
communion compléte avec Dieu, durant cette vie méme, ou la forme
d’amour ol I’homme est uni pleinement avec Dieu, selon les mots du
saint Apdtre Paul : « & partir de ce moment, ce n’est plus moi qui vit,
mais c’est Christ qui vit en moi ».

® La famille chrétienne, dans le volume Etudes de théologie morale, Sibiu, 1969, p.
352.

0N, Crainic, La Sainteté — accomplissement de I’humain, Trinitas, Editions de la
Métropolie de la Moldavie et de la Boukovine, Iassy, 1993, p. 217.
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« Si je n’aime pas d’autres personnes et que je ne suis pas
aimé par elles, je m’écarte de la vie et je m’ennuis de moi-méme
jusqu’a ce que je ne puisse plus le supporter. Quelques uns mémes
arrivent au suicide pour cette cause. Mais I’homme une fois qu’il a
recu son existence de Dieu, il ne peut détruire que sa forme terrestre.
Mais Dieu ne la lui prend pas, du moment qu’il la lui a donnée.
L’homme reste donc pour toujours ennuyé et tourmenté par lui-
méme, s’il ne s’est pas habitué¢ & aimer et n’a pas été digne d’étre
aimé tant qu’il a été sur terre i,

« L’amour chrétien représente la qualité essentielle de la
personne humaine comme intentionnalité vers la communion et
aspiration vers des valeurs, de partager I’amour de Dieu, comme
travail de Saint Esprit, vers un accomplissement incessant dans la
communion de I’amour de Dieu » 2.

II. Qui est le proche?

Toutes les religions et les philosophies orientales, de méme que
celle gréco-romaines ont connu l’amour, tant que disposition
émotive, tant que facteur de connaissance ou acte intentionnel. De
méme, sur I’amour on parle aussi dans le Vieux Testament, trouvant
son lieu aussi dans les conceptions philosophiques et sociales de
I’époque moderne et contemporaine. Ce fait est explicable, puisque
personne ne peut nier ’existence d’une inclination naturelle, qui
meéne les étres les uns envers les autres.

L’homme ne peut pas faire abstraction de ce qui se trouve
autour de lui. « Son proche est la s?hére immanente ou 1’action
humaine s’insére et produit des effets » .

Si I’on commence avec I’ Antiquité, on voit que la notion du
proche a un sens limité seulement aux concitoyens ou aux amis. Les
étrangers étaient considérés comme des barbares, et I’esclave avait un
destin méme plus humble. L’homme du monde ancien était dominé
généralement par un concept étroit et rigide, qui le faisait attribuer
aux membres des autres peuples la qualité d’homme compléte. Cette

W'D, Staniloae, Spiritualité et communion dans la Liturgie Orthodoxe, Editions de
la Métropolie de la Olténie, Craiova, 1986, p. 10-11.

12.3. Cosma, Ascetica, Editions Marineasa, Timigoara, 2003, p. 300.

13 J. Henkel, La vie en Dieu et éthique de I’amour dans I’oeuvre du pére Dumitru
Staniloae, Deisis (traduction en roumain par Ioan I. Ica jr.), Sibiu, 2003, p. 94
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limitation s’explique par I’inexistence dans leur conception d’une
idée de Dieu.

Si dans la période de L’Ancien Testament apparait la notion
de «frére » pour tous ceux qui adoraient un seul Dieu, mais
seulement les gens du méme pays étaient considérés frére, dans
I’époque du Sauveur ’amour vers le proche acquiert une nouvelle
dimension, parce que I’homme est le pére non seulement d’un seul
peuple, mais de tous.

Le Sauveur rejette le particularisme qui domine la conception
sur le proche. Il augmente la sphére de ce concept jusqu’a ce qu’elle
y englobe tous les membres de la grande famille du peuple humain.

Le christianisme change cette situation. Il brise le cadre étroit
du concept de semblable, en I’élargissant pratiquement pour tous les
hommes, sans différence de peuple, langue, croyance ou €tat social.

Demandé par un enseignant de la loi: qui peut étre considéré
son proche, le Sauveur lui répond par I’intermédiaire d’une parabole
du samaritain charitable!*. Mais non seulement par la parabole du
samaritain charitable, mais par son entiére vie, le Sauveur nous
montre, directement ou indirectement, que tout homme est notre
proche. Ainsi, Jésus Christ ne faisait des miracles seulement sur ceux
de son peuple, mais aussi, sur les étrangers. Il guérissait non
seulement les malades, les 1épreux, les aveugles des Hébreux, mais
aussi le servant du centurion romain etc.

Jésus Christ proclame une fraternité universelle, ainsi tout
homme est notre proche.

Certainement, ¢’est un devoir d’aimer celui qui nous aime, on
doit embrasser avec amour nos fréres, nos parents, nos amis et nos
connaissances. Mais un bon chrétien ne peut pas se limiter a cela. S’il
limitait son amour seulement aux parents et aux amis, il cesserait
d’étre chrétien,

Aussi, Le Sauveur nous dit que les vrais adeptes de Sa
doctrine pourront étre reconnus parmi les autres gens, par
]’accomplissement de son ordre de I’amour envers le proche. « A ceci
tous reconnaitront que vous étes mes disciples: si vous avez de

I’amour les uns pour les autres »".

Y Luc, X, 29-37.
15 Jean, XIII, 35.
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III. L’amour envers le proche

«Tous les souhaits et les conseils, tous les ordres
évangéliques visent I’amour »'¢ une estime du croyant envers 1’étre
humaine, c¢’est-3-dire une reconnaissance de la dignité que chacun
d’entre nous a comme personne venant de Dieu et avant Dieu.

I’estime envers le proche se base sur les mémes raisons que
’estime envers soi-méme. Le fait qu’elle est un devoir se dégage de
fagon évidente des textes de la Sainte Ecriture : « que 1’amour
fraternel vous lie d’affection entre vous, chacun regardant les autres
comme plus méritants »'7 ou « honorez tout le monde, aimez vos
fréres, craignez Dieu, honorez le roi 18,

Le christianisme regoit et accomplit ce fondement, en
demandant qu’on aime le proche pour le fait aussi qu’on est tous
appelé a la méme communauté de vie éternelle et heureuse avec
Dieu, parce que « celui qui aime Dieu ne peut pas ne pas aimer tout
homme comme s’il aimait soi-méme ».

L’amour chrétien ne s’épuise pas dans 1’amour pour Dieu.
Elle comprend aussi, comme par constitutif, I’amour du proche.

L’amour pour Dieu et ’amour du proche sont deux ordres si
étroitement liés I’un d’autre, que I’accomplissement de 1’un ne peut
étre satisfait que par I’accomplissement de I’autre.

En plus, celui qui s’efforce d’accomplir I’ordre de I’amour
pour Dieu n’est pas sur le bon chemin que si au méme temps il ne
s*efforce pas d’accomplir I’ordre de ’amour pour le proche.

L’amour chrétien envers le proche est 1ié en étre a ’amour
envers Dieu. L’amour envers Dieu signifie recevoir et répondre :
C’est recevoir I’amour que Dieu nous montre est c’est répondre par
prendre une attitude d’amour envers Lui.

La cible de I’amour envers le semblable est donc de 1’arracher
de sa solitude, du charme de ses obsessions. Sans notre amour, le
semblable reste fermé dans sa solitude égoiste, dans sa tristesse et son
inquiétude, en risquant ainsi d’étre perdu pour toujours. Chacun

16 Ch. Yannaras, La liberté de la morale, Editions Anastasie, Bucarest, 2004, p. 52.
17 Romains, XII, 10.
18 1 Pierre, I1, 17.
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d’entre nous est, dans une certaine maniére, le sauveur de son
semblable.

Les résultats de I’amour envers le proche sont montrés par le
Saint Apbtre Pavel: la patience, la bonté, la tolérance, la douceur, la
pitié, la reconnaissance, ’honneur et la justice. Celui qui a dans son
ame ces fruits ne peut vivre avec son proche qu’en paix et harmonie,
ainsi 1a haine entre lui et son proche serait tout a fait impossible.

« Bn pratiquant un tel amour envers ses proches, I'Eglise
chrétienne a crée les oeuvres de charité, qu’on n’avait jamais
rencontré dans le monde, en montrant que la charité, ayant ses
origines dans 1’amour envers Jésus Christ, a crée des dmes généreuses
qui ont sauvé la vie physique et morale de ceux souffrants et
malheureux, condamnés & perdition e

IV. Comment peux-je aimer mon ennemi ?

Autrement dit, comment peut-on éveiller I’amour dans mon
ennemi ? Vers cette chose s’ouvre le sens de I’ordre de Jésus Christ
« Aimer vos ennemis ! ». L’homme a été crée selon le ressemblance
de Dieu et pour une ressemblance infinie avec Lui. Or, Dieu est
amour. C’est pour cela que le visage de Dieu vu dans I’homme
dépasse ce qui nous enseigne la théologie dogmatique — liberté et
conscience. Plus encore, le visage du Dieu dans I’homme est amour.

Dans la mesure ot on répond a la méchanceté de notre ennemi
avec méchanceté, alors on sort de notre définition, on trahit notre
identité et ce qui est plus grave encore, on nous laisse contaminés par
la méchanceté de notre ennemi, on devient ses esclaves. Ainsi, on est
coupable aussi devant dieu, parce que, au lieu de contribuer a
’extinction du feu démoniaque de la haine, on prolonge I’agonie
spirituelle. Au contraire, si & la méchanceté de ’ennemi on répond
avec amour, alors on garde notre identité.

Si ’on refuse d’accorder 4 notre semblable notre amour, on
empéche 1’accomplissement de la loi de la communion, non

195 Cosma, Op. cit., p.306-307.
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seulement entre nous et lui, mais aussi entre nous et Dieu. De plus, en
évitant la communion avec celui 4 c6té de nous, on nous condamne a
une vie qui perd son contenu vivant.

Si «I’homme ne peut se sauver que par l’amour »
’accomplissement des mots du Sauveur « aimez vos ennemis,
bénissez ceux qui vous maudissent, faites du bien a ceux qui vous
haissent et priez pour ceux qui vous chassent, afin d’étre les fils de
votre Pére des Cieux qui fait lever le soleil au dessus des méchants de
méme qu’au dessus des bons, qui fait pleuvoir au dessus des justes de
méme qu’au dessus des injustes »2! démontre qu’on mérite I’amour
de Dieu et qu’on va arriver au paradis.

Tl est vrai que dans le Vieux Testament prévoyait la loi du
talion qui disait « yeux pour yeux et dent pour dent »ou laloi dela
« vengeance » du meurtre qualifié¢. Mais dans le Vieux Testament on
rencontre aussi des exemples d’amour envers 1’ennemi personnel:

- Joseph arrivé en Egypte regoit ses fréres qui par haine
’avaient vendu.

- Moise prie pour le peuple qui murmurait envers lui, en
désirant qu’il soit effacé du livre de la vie, a condition que son
peuple soit sauvé etcetera.

Si le proche était le co-national, I’ennemi était I’ étranger.

D'un autre coté le Sauveur arréte la haine envers I’ennemi et
ordre 1’obéissance avec patience des souffrances. « Eh bien! Moi
je vous dis: Quiconque se fache contre son frére en répondra au
tribunal; mais s’il dit & son frére: Crétin!, il en répondra au
Sanhédrin; et s’il lui dit: Renégat !, il en répondra dans la géhenne
de feu »*%.

Dieu le pére « car Dieu a tant aimé le monde qu’il a donné
son Fils unique, afin que quiconque croit en lui ne se perde pas,
mais ait la vie éternelle »23, offre un sacrifice de rémission de son
fils. Pour chaque pécheur du monde — il aimera I’étranger aussi.

20 Métropolite Nicolae Corneanu, Sur les barricades de la presse ecclésiastique,
vol. 11, Editions Invierea, Timisoara, 2000, p. 136.

21 Matthieu, V, 43-45.

2 Matthieu, V, 22.

2 Jean, 111, 16.
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La pratique de I’amour chrétien envers I’ennemi est une fagon
adéquate pour détruire la passion de 1’dme, la soif de
vengeance. ..

« Le pouvoir de pardon que I’amour demande représente une
des valences humaines. Le fait que tous les hommes ne sont pas
des hommes est vrai. Mais la plupart le sont et son nombre
s’accroit et, bien sur, il est bon qu’il s’accroisse. Se protéger de
I’ennemi et le rendre inoffensif est un devoir. Se venger signifie
se baisser au niveau de ’ennemi. Pour que la succession des
vengeances cesse, quelqu’un doit avoir la générosité du pardon et
de I’oubli »**.

Rezumat

Studiul evidentiazd insemnitatea iubirii aproapelui, fiind
esentiala pentru om atat in viata de zi cu zi, cét si In urcusul
duhovnicesc spre aseménarea cu Dumnezeu.

In antichitatea precrestind domina conceptia aristotelica,
conform cireia, spre deosebire de omul liber, sclavul nu era
considerat om, ci simpld unealtd insufletitd. Aceastd limitare
foarte ingusti fati de semen a fost cauzati si de politeism.

Pentru greci, aproapele era prietenul sau concetétianul. Toti
ceilalti erau barbari.

Mantuitorul schimbi aceste valori, aducand o Invétdturd noud
privind iubirea fatd de aproapele. La baza ei std conceptia potrivit
cireia Dumnezeu este Pirinte tuturor popoarelor fdrd nici o
deosebire. Mai mult, Iisus Hristos ne indeamnd si ne iubim
vrijmasii. Virtutea suprema consténd in rasplatirea raului cu bine.

Asadar, prin iubire, omul se uneste tot mai profund cu
Dumnezeu, impropriindu-gi virtutile sau realizdnd valorile,
putand ajunge, pe masura curatirii de patimi, pand la comuniunea
deplin cu Dumnezeu inca in aceasta viat3, sau la iubirea, in care
omul este unit deplin cu Dumnezeu, dupd cuvantul Sfantului
Apostol Pavel ,.de acum nu mai trdiesc eu ci Hristos trdieste in
mine”.

24N, Margineanu, La Condition humaine, Bucarest, 1973, p. 108.
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CURENTE $I TENDINTE NOI IN TEOLOGIA DOGMATICA
CONTEMPORANA

Cornel TOMA

De la inceputul secolului XX si pand in prezent, teologia
dogmatica crestind s-a confruntat cu mai multe tendinte si orientiri
teologice 1n realizarea unui proces de innoire eclesiali'. Unele
curente teologice au avut o influentd beneficd si pozitivd asupra
procesului teologic. Alte tendinte teologice contemporane insa, au
denaturat esenta teologiei gi, mai ales, discursul teologic.

I. Sinteza neopatristica

Curentul teologic neopatristic are la baza doud teorii: teoria dublei
pseudomorfoze §i renasterea patristicd, sau reintoarcerea la surse si la
Périntii Bisericii.

a) Teoria dublei pseudomorfoze a fost prezentatd prima dati de
parintele G.Florovsky la primul Congres de Teologie de la
Facultatea din Atena in anul 1936 Aceasti teorie a fost
acceptatd ulterior de toti discipolii parintelui Florovsky: I.
Romanidis, I. Zizioulas, P. Nellas, A. Schmemann si chiar de
alti teologi contemporani’.

Pirintele G. Florovsky sustine cd in perioada postbizantind
teologia si spiritualitatea ortodoxa au suferit o dubld pseudomorfozi,

' A se vedea lucririle: Karl Christian Felmy,Dogmatica experientei ecleziale
Innoirea teologiei ortodoxe contemporane, trad.I.Ic,ed.Deisis,Sibiu,1999;D.Ford,
The Modern theologians An Introduction to Christian Theologie in the Twentieth
Century, Backwell, Cambridge-Messachutsettss, 1997; Andrew Louth, Deslusirea
Tainei sau despre natura teologiei, trad.lIc, ed.Deisis, Sibiu, 1999; Stefan
Alexe,Curente §i tendinte noi in teologia contemporand ,rev.Ortodoxia, nr.1,1977,
p.86-124; Petru Rezus, Teologia ortodoxd contemporandedMitropolia
Banatului, Timisoara,1989; Nicolae Corneanu, Quo Vadis? ed Mitropolia Banatului,
Timisoara, 1989; H.Stamoulis, Fyse kai agdpe, ed.To Palimpsiston, Tesalonic,
1999; N.Durs, Teologie §i teologii.Teologia ortodoxd si noile curente teologice,
rev.Ortodoxia, nr.4,1986.

% G.Florovski, Proces Verbaux du Premier Congres de Theologie a Athenes,29
nov-6 dec 1936, p.238-242

3 Aceastd teza a fost dezvoltati de discipolii sdi in domenii diferite ale
teologiei:Pr.Alexander Schmemann, Theology and Euharisty,St. Vladimir’s
Theological ~ Quarterly,nr.4,1963,p.20-23; Ioanis Zizioulas, Creafia ca
Euharistie,trad.Caliopie Papacioc, ed.Bizantin3, Bucuresti, 1999, p.13-25;
L.Romanidis, Orthodoxe Eclesiologie according to A.Homiakov, The Greek
Ortodox Theological Review, nr.2, 1956, p.57-73.
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marcatd de influentele apusene catolice si protestante4. Aceasta
perioada, numita de parintele G. Florovsky ,captivitatea apuseand a
teologiei ortodoxe”, cuprinsd intre secolele XVI-XX, s-a caracterizat
prin promovarea teologiei scolastice in scolile de teologie ortodoxa si
printr-o discrepantd evidentd intre teologia oficiald si spiritualitatea
ortodoxd’. In Bisericile Ortodoxe slave, romani si elind facultitile de
teologie au fost create dupa modelul occidental catolic, manualele si
catehismele ortodoxe au avut drept model cartile teologice apusene,
fncat chiar §i Marturisirile de credintd sau cértile simbolice,
considerate documentele teologice oficiale ale Bisericii, au fost
rezultatul tributar al influentelor teologiei apuseneG.
in tratatele si manualele de teologie ortodox3 au existat mai multe
influente scolastice cu privire la dogmele ortodoxe:
- adoptarea ,,esentialismului catolic” in planul triadologic, pe baza
schemei tomiste, prin scindarea fiintei de persoani si a invataturii
despre Dumnezeu-Unul si Dumnezeul trinitar’;

4 G.Florovsky,Les Voies de la theologie russeed.Desclee de Brouwer,
Paris,1991,p.54-85.

5 Idem,op.cit.,p.123-131.

§ G.Florovsky, Té séma toii zéntos Hristou, trad. L.K.Papadopoulos, ed.Armos,
Athena, 1999, p.11.

7 Abordarea schemei scolastice cu privire la Sfanta Treime s-a ficut dupa modelul
augustinian prin scindarea fiintei de persoan si a unitétii treimice de diversitate. In
schema teologica scolastica clasicd, predominantd in toate dogmaticile catolice si in
documentele oficiale ale Vaticanului, Sfinta Treime este prezentatd pe baza
formuleleor tomiste:Dumnezeu Unul §i apoi Dumnezeu in Treime.n aceastd
formulare teologic3, fiinta predomind si prevaleazi asupra persoanelor, reducéndu-
se ontologia trinitard la un esentialism abstract si rational. in multe cazuri,
persoanele ramén un derivat al fiintei, care e sursa lor, dar si superioard lor.in
acelasi mod, unitatea fiintei e separatd gi, de multe ori,chiar opusd diversitatii
persoanelor.Din nefericire, aceastd schema tomista cu preivire la Sfanta Treime a
fost preluatd si de multe dogmatici ortodoxe:H.Androutzos,Dogmatike tes
Orthodoxou Anatolikes Ekklesias, Athena, 1956(A se vedea capitolele:”Existenta §i
fiinta lui Dumnezeu”,”Insusirile lui Dumnezeu in genera ” »Dumnezeul (treimic”,
p.32-72); P.Trembelas,Dogmatike tes Orthodoxou Katholikes Ekklesias, vol.l,
Athena, 1959, Capitolele:”Notiunea adeviratd despre Dumnezeu”,”Insusirile lui
Dumnezeu”,p.164-205 si ,,Dogma despre Dumnezeul treimic in general”,p.226-
248); Justin Popovici,Philosophie orthodoxe de la verite, Dogmatique de 1’eglise
orthodoxe,trad Jean Louis Palierne,ed.La Lumiere du Thabor,L.’age d’homme,tome
1, Paris,1992(in prima parte ,,Dieu en son essence”,p.101-136;in a doua parte ,HLa
Sainte Trinite”,p.157-238); Petru Svetlov,[nvdtitura crestind in expunere
apologeticd,trad. Serghie Bejan,C-tin Tomescu,ed. Tipografia Tiparul moldovenesc,
Chisindu,1935,vol.1: »Invatitura despre unitatea Iui Dumnezeu dupd fiintd”,
»Dumnezeu dupi fiinta Sa” p.315-350, “Despre tnsugirile lui Dumnezeu’p.350-
368, “Invititura despre Dumnezeu intreit in persoane”, “Expunerea tnvataturii
despre Sfanta Treime” p.361-366); Zykou D.Rose, Systyma Dogmatikes tes
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- absenta doctrinei despre energiile necreate si a teologiel
palamiteg;

- separarea lui Dumnezeu de om si cosmos’;

- supradimensionarea revelatiei naturale pe baza datelor
stiintifice si a argumentelor rationale'’;

- separarea persoanei lui Iisus Hristos de iconomia Sa'l;

- supraevaluarea teoriei anselmiene prin accentuarea unilaterald
a jertfei lui Hristos sia satisfactiei divine'?;

- separarea iconomiei lui Hristos de lucrarea Duhului Sfant'?;

- izolarea mariologiei de hristologie“;

orthodoxou Katholikes Ekklesias, Atena, 1903 ( ,Invatatura generald despre
Dumnezeu” p.125-187,” nvatitura despre distingerea ipostaselor divine intr-o
singur fiintd” p.188-329).

8 Doctrina despre energiile necreate este absent din aproape toate manualele de
dogmatica ortodoxa din prima jumztate a secolului XX: Justin Popovici,
Philosophie orthodoxe de la verite, Dogmatique de I'eglise orthodoxe, vol.1, p.101-
238; H.Androutzos,Dogmatike tes Orthodoxou Anatolikes Ekklesias,(in capitolul
,Existenta si fiinta lui Dumnezeu”, p.32-34 se prezint doar invatatura despre fiintd
si insugirile fiintei fara sa se aminteascid de lucrarea fiintei); P.Trembelas,
Dogmatike tes Orthodoxou Katholikes Ekklesias,tomos A’, 1959(Capitolul
_Atributele lui Dumnezeu in relatie cu modul lucrdrii Lui” p.205-225 este tributar
teologiei scolastice).

9 H.Androutzos, Dogmatike ...,cap.4: »] umea.Omul in general.Pacatul stramogesc
in general”, p.129-165; P.Trembelas, Dogmatike ..., vol.1, p.456-458.

10 p Trembelas, Dogmatike...,vol.1.A se vedea cap. Principii fundamentale
dogmatice-Religia, p. 67-77 si, mai ales, tratatele de Apologetica scrise de P.
Svetlov, [nvdtdtura crestind in expunere apologeticd, vol. 1 Chisinau, 1935si L. G.
Savin, Apologetica, vol.1-3, Bucuresti, 1940.

I 1. Androutzos, Dogmatike..., cap.l: “Persoana lui Tisus Hristos”, p.170-193,
cap.2: ”Lucrarea Domnului de mantuire a lumii” p. 194-217 si P. Trembelas,
Dogmatike..., vol.2, cap. Persoana Mantuitorului”, p.39-142 si ,,Soteriologia”, p.
143-218.

12 A ceasti teorie anselmiand a méantuirii prin satisfactia divina devalorizeaza in mod
voalat dimensiunea ontologicd si recapitulativa a mantuirii obiective realizate de
Hristos. A se vedea In acest sens, H.Androutzos, Dogmatike..., cap. “Despre
nsusirea mantuirii”, p. 218-406, ”Lucrarea harului si indreptarea. Pregatirea si
fiinta indreptérii si termenii indreptarii”, p.228-259; P. Trembelas, Dogmatike...,
cap. "Despre slujirea arhiereasca a Jui Hristos”, p.166-178, "Despre indreptare”, p.
265-315.

13 A se vedea M. Bulgakov, Teologia dogmaticd ortodoxd, trad. Ghe. Timus, tom2,
Bucuresti, 1887, p.292 - 300 si V1. Lossky, Teologia misticd a Bisericii de Rasarit,
trad.V. Raduca, ed. Anastasia, Bucuresti, 1992, cap. »Iconomia Fiului”?, p.165-184,
»Iconomia Sfantului Duh”, p.187-201.

14 §1 Jucrarea lui H. Androutzos, Dogmatike..., invatatura despre Maica Domnului
nu exista.
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. reducerea Bisericii la o simpla institutie si societate umana’’.

fn pofida faptului cd aceasta teorie sustinutd de parintele G.
Florovsky a fost acceptatd de majoritatea teologilor contemporani,
exista si pozitii critice ale acestei teorii, care 0 considerd nefondata si
nejustificata. De pilda, teologi contemporani ca I. Karmiris, Karl
Felmy si Ioan Icad considerd ca teologia scolasticd nu a modificat
substantial teologia si viata ortodoxa'®.

b) Reintoarcerea la Parintii Bisericii a reprezentat a
doua temd abordatd in cadrul Congresului de la Atena din 1936.
Pirintele G.Florovsky a relansat apelul pentru studierea scrierilor
patristice prin celebra fraza: fnapoi la Parinti! Acest program
neopatristic era constituit din trei elemente fundamentale: 1. studierea
si traducerea operelor patristice; 2. elinismul — etosul bizantin —
revenirea la arta, muzica, pictura, cultura si icoana bizantind; 3.
congenialitatea patristicé”. Teologii Bisericii trebuie sd continue
duhul Parintilor si si gAndeascd la masura Parintilor Bisericii. Cu alte
cuvinte, nu ajunge numai o reiterare sau o simpla lecturd a operelor
patristice, ci este nevoie de o continuare si aplicare a géndirii
patristice intr-un spirit creator'®. In Biserica Ortodoxd Romaénd
exponentul de marci al teologiei patristice este parintele D.Sténiloae.

Contributia lui neopatristicd poate fi rezumata in patru puncte
teologice:
1. redescoperirea teologiei palamite i a doctrinei despre energiile
necreate'’;

15 fn majoritatea manualelor de dogmaticd ortodox# Biserica este definitd ca o
institutie divﬂino-umanﬁ sau ca 0 societate a credinciosilor:M.Bulgakov,op.cit.,vol.1,
p-299-300. In lucrarea ,Invatitura crestind in expunere apologeticd” P.Svetlov
defineste Biserica ecumenicd drept o confederatic de biserici, p.191.La
P.Trembelas, op.cit., vol.2, Biserica este ,asezamant al mantuirii” si societate a
celor chemati, p.347.
16 A se vedea 1.Karmiris, Ta dogmatika kai symbolika mnemeia tes orthodoxou
katholikes Ekklesias, vol.2, Athena, 1992; Toan LIc&, " Discuii mai noi asupra unor
probleme mai vechi in jurul marturisirilor de credingd”,in Volumul Omagial
Logos,consacrat LP.S.Arhiepiscop Bartolomeu al Clujului la implinirea vérstei de
optzeci de ani,ed.Renasterea, Cluj,2001,p.3213-320; K.Christian Felmy, Dogmatica
%xperien{ei ecleziale,ed.Deisis,Sibiu,1999,p.47-71.

G.Florovsky, Proces Verbaux du Premier Congres de Theologie a Athenes,29
nov-6 dec 1936, Athena, p.238-242.
18 [dem,op.cit., p-238-242.
19 Dumitru Staniloae, Viata §i invdtdtura Sfantului Grigorie Palama, ed.Scripta,
Bucuresti, 1993, editia 2, p.5-7.
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5 dezvoltarea hristologiei pentru a reliefa importanta teologiei
persoanei si a comuniunii®’;

3 realizarea unei viziuni unitare teologice pe baza tripticelui

dogmatica- spiritualitate- liturgica®';

4. importanta Filocaliei ca model teologic si antropologic 2pentru
2

purificarea, iluminarea si desavarsirea fiintei umane in Hristos™.
II. Teologia prezentului

Multi teologi laici, dar si clerici, adepti ai teologiei prezentului,
considera ca epoca Périntilor s-a incheiat si ¢4 teologia monahala este
perimatd si depasitd. De aceea, in locul acestei teologii patristice
trebuie sa se elaboreze o teologie biblica, sacramentald, orientata spre
viata de familie §i spre problemele sociale®®. In cadrul acestei
teologii, trecutul nu are nici o valoare teologicd, deoarece Biserica
trebuie si rezolve problemele prezentului i ale viitorului, referitoare
la lumea si societatea contemporan2“124. In teologia prezentului se
incadreaza problema ecologica, secularizarea, ecumenismul, bioetica,
globalizarea, asistenta sociald, teologia politica, relaiile Bisericii cu
statul, politica de integrare europeand. Fara indoiald, aceste probleme

20 v/ezi Toan LIca,”De ce persoand §i comuniune? ”,in Volumul omagial consacrat
parintelui Dumitru Stiniloae, Sibiu,1993.”Eu am accentuat ideea de persoand,dar
legats de comuniune. Persoand si comuniune. Nu numai comuniune, ci si persoand”
- marturisea parintele Staniloae, p-XXVIL

21 1dem,op.cit.,p.XXVI:"Locul central in acest proces de receptie il va detine
ins3,incontestabil, valorificarea, analiza §i explicarea creatoare a temelor si
intuitilor teologico-filozofice concentrate in opus-ul magnum capitol al parintelui
Staniloae,pregitit de studiile teologice din anii 50-70 i reprezentate de trilogia sa
teologicd: Dogmaticéd — Spiritualitate — Liturghie (1978, 1981, 1987). Analizatd in
comparatie cu alte tentative similare de sintezd teologicad apartinnd celor mai
remarcabili teologi ortodocsi,catolici si protestanti, se va vedea cd amplele meditatii
teologice ce alcituiesc trilogia parintelui Staniloae constituie una dintre cele mai
importante opere teologice ale secolului, dominatd de impresionantul efort de
recuperare a unitatii teologiei prin resolidarizarea,intr-0 viziune creatoare personald
a dogmaticii cu spiritualitatea si a améandorura cu liturgicul”.

22 Maciej Bielawski, Pdrintele Dumitru Staniloae,o viziune filocalicd despre
Iume,trad.1.LIc3,ed.Deisis, Sibiu,1998,p.261-316.

2 p Vasiliadis, "Greek Theologie in the Making. Trends and Facts ”in The 80’s
Vision for the 90’s, St.Vladimir’s Theological Quarterly,35:1,1991,p.33-51. A se
vedea critica acestei teologii secularizate ficuti de LLIca in studiul
introductiv:”Parintele Alexander,mistagogia marii unificari in teologia ortodoxa”,
la lucrarea Alexander Golitzin, Mistagogia experientei lui Dumnezeu in Ortodoxie,
ed.Deisis, Sibiu,1998,p.12.

2 Ppetru Rezus, Teologia ortodoxd contemporand, ed. Mitropolia Banatului,
Timisoara, 1999, p. 548-553.
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vor trebui dezbatute din punct de vedere teologic. in plus, Biserica
irebuie s3 ofere solutii viabile si raspunsuri concrete societdtii si lumii
contemporane. Consideram, insa, ca aceste probleme nu sunt centrale
si fundamentale in teologie, mai ales dacd nu sunt abordate dintr-o
perspectiva patristicd, do gmaticd.

In cadrul acestei tendinte este de la sine inteleasd mutarea
centrului greutitii de la teologie la antropologie si societate. Biserica
va trebui si uite de trecut si s@ se identifice in mod hotarator cu
luptele prezentului, previzand in paralel perspectiva viitorului.
Libertatea persoanei este cea mai importantd caracteristica prin care
aceasta isi cautd pozitia ei in societatea contemporand. Parintii
Bisericii nu au loc in teologia contemporana. in consecintd, putem sa
vorbim despre sfarsitul epocil Parintilor. Istoria sau referirea la istorie
nu are nici o valoare In masura in care trecutul nu poate sa influenteze
in mod viu prezentul. Biserica Ortodox si teologia sunt nevoite sa fie
prezente in problematicile contemporane cu solutii potrivite si in mod
cert si nu fie bazate pe teologia patristicé”.25

Reprezentantii acestui curent filozofic si teologic sunt Sava
Agouridis, P. Trembelas si Petru Rezu§26. Ideile fundamentale ale
acestui curent sunt:

- reducerea dogmelor Bisericii la epoca Sinoadelor
Ecumenice®’;

- respingerea §i condamnarea teologilor filocalici si a Périntilor
mistici ca Dionisie Areopagitul, Simeon Noul Teolog si
Grigorie Palama®®;

. dezvoltarea unei teologii unilaterale, bazata pe rationalism si
umanism®’;

. crearea unei teologii noi, redusd la problemele sociale
contemporane”.

Aceasta tendinta teologica este unilaterald si se caracterizeaza prin
secularizare si relativism teologic.

25 11 Stamoulis, Fy'se kai agdpe,ed. To Palimpsyston, Thesalonic, 1999, p.19.

2 A se vedea lucrarile lui P. Rezus, Teologia ortodoxd contemporand, pp.633-672
si P. Trembelas, Dogmatike, vol L, pp. 24-68

21 p Rezus, Teologia ortodoxd contemporand,pp.638-641.

28 1dem,op.cit.,p.640-661.

¥ 1dem,op.cit.,p.638.

30 Ihidem. A se vedea critica teoriei teologice sustinutd de Petru Rezug la I. Ica, ,,
Sfantul Simeon Noul Teolog si provocarea misticd in teologia bizantind §i
contemporand, Introducere la Sfantul Simeon Noul Teolog, discursuri teologice §i
etice, Scrieri I, Ed.Deisis, Sibiu, 1998, p.45-47.
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I1L. Teologia neo-ortodoxa

Apelativul de neo-ortodocsi-® a fost atribuit teologilor H.Yanaras,
P. Vasiliadis, A. Schmemann, N. Affanasiev si I. Zizioulas. Aceastd
pleiada de teologi adopta teologia patristica intr-un mod liberal si 1si
fondeaza discursul teologic pe opozitia fatd de teologia, cultura si
spiritualitatea apuseand. Orientarea neo-ortodoxd s-a dezvoltat in
dous domenii teologice: ontologia crestind si ecleziologia euharistica.
in ontologia crestind, ca urmare a opozitiei fatd de esentialismul
apusean (prioritatea si superioritatea fiintei fatd de persoand) s-a
ajuns la un hiper-personalism crestin. In acest sens, H.Yanaras
creeazd invitatura despre erotologie®” cu privire la persoanele Sfintei
Treimi, iar 1.Zizioulas lanseaz teoria despre ipostasul eclezial®.
Ambele teorii sunt unilaterale si eronate, deoarece ipostasul sau
persoana nu poate sa existe fara fiintd, care contine vointa si
lucrarea®®. In acelasi mod, reprezentantii ecleziologiei euharistice
dezvolta o ecleziologie sacramentald dezarticulatd de doctrina
ortodoxd si de asceza crestind. in planul spiritualitatii ortodoxe,
reprezentantii acestui curent relativizeazd dogma ortodoxd, asceza,
spovedania si virtutile filocalice®.

31 Aceastd tendintd a ,neo-ortodocsilor” este analizati in lucrdrile lui Patric
Rancon, La Doctrine des Neo-orthodoxes sur I’amour, ed.Fraternite orthodoxe Saint
Gregoire Palamas,Paris, 1986 si H.Stamoulis,Fyse kai agape,p.15-16.

32 A e vedea critica lui P.Rancon in Doctrine des neo-orthodoxes,p.20-26 si critica
Jui Teoclit Dionisiatul in He heresis ton neoorthodoxon, Atena,1998; Kimata agria
thalases epafrozinta tas eavion aishinas, ed. Orthodoxos Kipsely, Tesalonic, 1990,
p.7-46 i Nikolaitikos erotismos ton neoorthodoxon (me theoritico ton H. Yanara),
ed.Orthodoxos Tipos, Athena,1989,p.94-100.

3 A se vedea critica intreprinsd de H. Stamoulis in lucrarea Péri fotds,ed. To
Palimpsyston, Tesalonic, 1999, p.79,110 si de LLIcE In studiul ,, Persoand §i/sau
Ontologie in gdndirea ortodoxd contemporand, in Volumul omagial consacrat
parintelui Staniloae ,,Persoani si comuniune”, Sibiu, 1993, p.359-3 85.

34 of Joan Damaschin, Dogmatica, trad. D.Fecioru, ed. Scripta, Bucuresti, 1993,
p.110:”Cici nu existd fire neipostatica sau fiintd nepersonald, cici atét fiinta, cat si
natura este consideratd in ipostase si persoane...cdci cele care au aceeasi fiintd au
aceeasi vointd si activitate; dar cele care au fiinta deosebita, acelea au si vointa si
activitatea deosebitd...in acest fel deducem identitatea firii din identitatea activitatii
si a vointei...”, p. 117.

%5 A se vedea si pr.Nicolaos Loudovikos, He apofatike ekklesiologia tou
homousiou,ed.Armos, Athena, 2002, p-17-190 si pr. Cornel Toma, Lex orandilex
est credendi sau unitatea dintre dogmd,spiritualitate §i cultul Bisericii, p.32-
45,studiu introductiv la Alexander Schmemann, Introducere in teologia
liturgica,ed. Sofia, Bucuresti, 2002.
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1V. Teologia genitivului

Acest curent teologic are in centru orice eveniment sau obiect de
cercetare care vrea s fie supus discursului teologic. De pildd, numele
acestui curent releva genitivul sau obiectul care se va cerceta. In acest
sens, se poate vorbi despre teologia lumii, teologia societitii, teologia
politica, teologia naturii, teologia crucii, teologia secularizrii,
teologia viitorului’®. Cea mai cunoscutd dintre aceste teologii este
teologia politicd numita si ,teologia eliberarii” din America Latind.
Teologia eliberdrii nu avea un caracter eclesial sau hristocentric, ci,
dimpotriva, urmdrea eliberarea popoarelor latine de exploatatori §i
transformarea tuturor institutiilor pentru crearea unei societati drepte,
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egalitare, similard imparatiel lui Dumnezeu™ .

V. Teologia radicala sau teologia mortii lui Dumnezeu

Teologia mortii lui Dumnezeu are la baza doud surse: filozofia lui
Nietzsche si teologia protestantd reprezentatd de Paul Tillich si
Dietrich Bonhéffer, care faceau referire in scrierile lor la o societate
si o culturd fard Dumnezeu. Reprezentanti remarcabili ai acestui
curent sunt Thomas Altizer, Paul M. Van Buren si Wiliam
Hamilton®. Aceasta tendinta teologica s-2 dezvoltat pe doud planuri:
unul teologic si altul cultural. O parte dintre reprezentantii acestui
curent accentuau moartea lui Dumnezeu in cultura §i societatea
contemporand, insa acceptau cd existd un Dumnezeu transcendent. O
altd grupare, mult mai radicala, sustinea cd Dumnezeu a murit in sens
teologic, pentru ¢ nu mai existd, iar omul a triumfat, a devenit major
sau adult. Potrivit acestor afirmatii nu e vorba numai de o absenta a
lui Dumnezeu din lume, ci de o moarte reald, de o disparitie totala a
Acestuia®.

lisus Hristos este doar un model etic, posibil pentru orice om. in
plus, orice om poate deveni lisus, adicd poate lupta cu suferinta si
poate si 1i iubeasca pe ceilalti. Astfel, ,,esenta crestinismului consta

3 st. Alexe, ,,Curente si tendinte noi in teologia contemporand » rev.Ortodoxia,
nr.1,1977,p.86-124.

37 Mitropolit Nicolae ~Corneanu, Quo Vadis?,ed Mitropolia Banatului,
Timigoara,1990. A se vedea cap. "Teologia latino-americanilor”,p.41-46.

38 N .Matzoukas, Ho Protestantimos,ed.Pournara, Tesalonic, 2000, p.175-186.

39 st. Alexe, op.cit., P. 88-89.
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Concluzii

. Biserica Ortodoxd a adoptat sinteza neopatristica,
considerdnd-o definitorie §i normativd pentru procesul de
reinnoire teologica i ecleziala.

- Teologia Bisericii se indreaptd si spre problemele
contemporane, insa fard ca sd-si piardd caracterul eclesial si
hristic. Ea raméne si este actuald in masura in care continud
spiritul apostolic si patristic al Bisericii vechi.

- Teologia mortii lui Dumnezeu si teologia genitivului sunt
forme denaturate ale teologiei contemporane dat fiind faptul
ci se trece de la teologie la antropologie si sociologie. in acest
sens, in centrul discursului teologic nu se mai afld relatia
dintre Dumnezeu si om, ci doar problemele lumii
contemporane.

RESUME

Dans cette étude on présente les courants principaux de la
théologie chrétienne moderne, qui ont influencé la théolgie orthodoxe
ou qui ont provoqué la théologie pour un renouvellement du discours
théologique.

Le premier courant nommeé la synthése néopatristique milite
pour un retour de la théologie 2 la théologie patristique et pour une
corrélation de la théologie avec la spiritualité, ainsi qu’une libération
de la théologie des influences de la théologie scolastique.

Le deuxie¢me courant de la théologie du présent met en avant
une théologie sécularisée, adaptée aux problémes religieux
contemporains. La théologie du génitif est une théologie politique-
sociale sans une base christologique et ecclésiale.

La théologie néoorthodoxe, axée sur ’ontologie chrétienne et
Jecclésiologie eucharistique, essaie une adaptation de la théologie
patristique & un aggiornamento orthodoxe.

4 W Hamilton, The new essence of christianity, dupd St.Alexe, Curente si tendinfe
noi in teologia contemporand, rev. Ortodoxia, nr.1,1977, p. 91-92.
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La théologie de la mort de Dieu est une théologie sécularisée
de la culture et de la civilisation moderne ou un christianisme sans

Christ.
L’Egh-se. Orthod_oxe Plzude pour la mise en avant de la RITURI PREBAPTISMALE DE PRIDVOR
théologie patristique, qui devient normative et représentative pour la 7 .
AT (DE ,,TRECERE”)
spiritualité orthodoxe.
Constantin Eugen JURCA

a. ,Randuiala facerii catehumenului”

Toate riturile ce preced botezul se oficiazd in pridvorul
bisericii. Acest fapt pune in atentie caracterul de ritual de trecere
(pascal) al botezului. Se stie ca termenul ebraic pesah — derivat de la
| cuvantul egiptean posekh = seceris! —, de unde provine in roméaneste
Pagti, inseamna trecere’, facand trimitere la originea Sarbatorii:
evenimentul, deopotrivd acvatic, baptismal si pascal, al trecerii
poporului evreu prin Marea Rosie, respectiv dintr-o stare intr-alta, de
la robie la libertate, ,,de la moarte la viatd”.
fn ,Réanduiala inaintea sfantului botez. Rugéciuni la facerea
\ catechumenului sau a celui chemat la botez”® gasim urmitoarea
‘ indrumare tipiconala:
e ,Cel ce urmeazi a se face catehumen, de va fi barbat 1n varstd, sa
vini la biserica; iar de va fi prunc, si-1 aduci cei care vor sa fie

! La origine era o sirbatoare a pdstorilor nomazi prin care ofereau pérga turmei.
fnainte de declansarea exodului e posibil ca Moise si fi solicitat lui faraon
f permisiunea de a-i lasa sa celebreze aceastd sirbatoare in pustiu. Se jertfea un miel
‘ sau un ied in vederea obtinerii prosperitatii. fncepand cu intrarea in Canaan, pe
aceasta s-a grefat o sirbdtoare a agricultorilor sedentari, pentru a oferi parga
secerisului de cereale. André-Marie Gerard, Dictionnaire de la Bible, Robert
Laffont, Paris, 1989, p. 1042.
2 Numim sirbitoarea de azi Pasti, dupd cuvantul care in vechiul grai evreiesc
fnseamni trecere; fiindcd aceasta este ziua in care Dumnezeu a adus, la inceput,
lumea dintru nefiingd intru flingd (prima zi a creatiei, pe care, conventional, am
putea-o numi «duminica Tatdlui»; in ,prima zi a siptimanii” a inviat Domnul
Hristos, pe care tot conventional am putea-o numi «duminica Fiului», iar Pogorarea
Duhului Sfant, ar fi «duminica Duhului», n.n.). in aceasts zi, smulgind Dumnezeu
pe poporul israelitean din ména faraonului, l-a trecut prin Marea Rosie si, tot in
aceastd zi, S-a pogorét din ceruri si s-a saldsluit in péntecele Fecioarei (probabil
potrivit unei vechi traditii a Bisericii, n.n.). Iar acum, smulgand tot neamul omenesc
din fundul iadului, l-a suit la cer si la adus iar3si la vechea vrednicie a nemuririi”.
Sinaxar in Sfanta si Marea Duminicd a Pastilor, in Penticostar, Editura IB.M.O,,
Bucuresti, 1973, p. 50.
3 Toate citarile ritualului de botez se vor face dupd Molitfelnic, ed. a 5-a, Ed.
1.B.M.O., Bucuresti, 1992.
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nasi si sa stea cu dansul inaintea usilor bisericii, iar preotul, stdnd
in uga bisericii, s-1 descinga de brdu sau de fasd (dupa caz) pe
cel ce vine si se lumineze. Apoi, dupa ce il va dezbrdca de haine,
sa-1 Intoarcd cu fafa spre rdsdrit, descins, cu capul descoperit,
descult, numai in camasd, tinand mdinile in jos, slobode; iar de va
fi prunc cel ce e adus sa fie botezat, sa-1 tind nasa sau nagul...
Dupa aceea, preotul Indati sd sufle de trei ori in chipul crucii, pe
fata lui, insemndndu-1 de trei ori la frunte, la gurd si la piept,
zicand la fiecare inchinare: «Mdinile Tale m-au fdcut §i m-au
zidit». Apoi, pundnd mdna pe capul lui, zice rugidciunea...”.

In continuare vom ciuta si deslusim semnificatiile citorva

gesturi rituale si al unor formule liturgice prebaptismale.

b. pridvor, usa, prag, poarta

Simbolismul liturgic al acestor notiuni trebuie vazut in
legitura cu pregitirile exodului ebraic, cdnd ,toatd obstea fiilor lui
Israel”, spre a se deosebi de egipteni, trebuia sd ,ia din singele
(mielului pascal) si si ungd amdndoi usorii §i pragul cel de sus al
ugii casei unde au si-1 manance” (Iesirea 12, 7), ce va fi semn de
recunoagtere a caselor pe care pedeapsa mortii Intdiului niscut le va
ocoli*. Noul Testament consemneazi 1incd doud semnificatii
interesante pentru noi: a) identificarea cdii de acces a crestinului spre
imparatia cerului: ,,Eu sunt usa (oilor), de va intra cineva prin Mine,
se va mantui; si va intra si va iesi §i pasune va afla” (Ioan 10, 7, 9); b)
libertatea si subiectivitatea rdspunsului vocational, euharistic si
soteriologic: ,,Jatd Eu stau la usd §i bat, de va deschide cineva usa,
voi intra la el si voi cina cu el si el cu Mine” (Apocalipsa 3, 20).

* ,Apoi a chemat Moise pe toti batranii fiilor lui Israel si le-a zis: «Mergeti si va
luati un miel, dup# familiile voastre §i junghiati Pastile; dupd aceea sd luati un
manunchi de isop §i, muindu-1 in singele strans de la miel intr-un vas, sd ungefi
pragul de sus si amandoi usorii usii cu singele cel din vas, iar apoi sd nu iesiti nici
unul din cas3 pani dimineatd; cici are si treacd Domnul sd loveascd Egiptul; si,
vazind singele pe pragul de sus si de pe cei doi usori, Domnul va trece pe langd
usi si nu va ingadui pierzitorului s3 intre in casele voastre, ca sd vd loveasc@»... lar
la miezul noptii a lovit Domnul pe toti intdii nascuti in pAmantul Egiptului, de la
intaiul niscut al lui Faraon, care sedea pe tron, pin la intdiul néscut al robului, care
sta in inchisoare... Si s-a sculat noaptea Faraon nsusi, toate slugile lui si toti
egiptenii si s-a ficut bocet mare..., pentru ci nu era casd unde sd nu fie mort. in
aceeasi noapte a chemat Faraon pe Moise §i pe Aaron si le-a zis: «Sculati-va si
iesiti din pamantul poporului meu!»... Aceasta a fost noaptea de priveghere a
Domnului pentru scoaterea lor din tara Egiptului si pe aceastd noapte de priveghere
pentru Domnul (Sf. Pasti, n.n.) o vor pazi toti fiii lui Israel din neam in neam”
(Tesirea 12, 22-23; 29-31; 42).
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Semnificatia pridvorului bisericii, a fost excelent surprinsd
Intr-un eseu publicat nu de mult: ,,Vom observa, in arhitectura
ortodoxd de la noi, un detaliu suplimentar, un loc de trecere, si
anume, prispa bisericii. Ea este amplasatd inaintea usilor sfantului
locas si este lipsiti de valoare sacramentald, fiind mai degrabd un
element venit din traditia arhitecturii noastre populare, fiindca — stim
cu totii — roménul si-a facut din vechime casd cu prispd. Dar oare
pridvorul bisericii are doar un rol decorativ?... Prispa nu intrd sub
incidenta teologiei, fiind consideratd un element exterior spatiului
ecleziastic propriu-zis. Discutia insi trebuie nuantatd, pentru a deslusi
componenta misticd a pridvorului... Plasatd la intrare, prispa este
«uvertura» marelui scenariu cregtin care se desfagoard in Casa
Domnului, unde are loc celebrarea liturgica... Prispa il pune pe om in
fata unei rdscruci fundamentale. Cel care a ajuns in pridvor trebuie s
aleagd intre calea méntuirii §i cea a pécatului. Prispa este, deci, un
loc de decizie, un prag al optiunii: drumul spre Dumnezeu (,,Eu sunt
Calea, Adevirul si Viata”, Sensul unic drept inainte, n.n.) sau drumul
spre infern (,,cale-ntoarsd”, n.n.)... in fata unei astfel de «situatii
limitdy, sufletul comun se fereste s@ opteze. El rdméne suspendat in
nehotdrdre. Fapturd banald, lipsitd de vocatia riscului, nu va alege
nici drumul ascezei, nici curajul unei autentice vieti péacatoase. El va
apela la un compromis, sau, cu alte cuvinte, va riméane definitiv pe
prispa bisericii, Intr-un loc nici rece, nici fierbinte, ci «caldicel».
Omul de prispd este omul jumdtdtilor de mdsurd, incapabil de a urca
scara mantuirii si totodatd incapabil de a-gi asuma raul fara sd regrete
in adancul sufletului. Omul rdmas pe prispa e un hibrid, el este acea
fapturd pe care o intdlnim la tot pasul... Crestinul de prispd evitd
modelul eroic, el se multumeste cu umila sa conditie mediocrd...
Suntem din ce in ce mai atrasi de formele comode (superficiale, n.n.)
ale trairii religioase... Prispa, in traditia ortodoxa, e locul pomenilor,
unde se aduni indeobste cersetorii, infirmii, ndpastuitii soartei.
Pridvorul bisericii e ungherul milogilor, al sufletelor neputincioase,
care asteapti si le vind «de-a gatay pomana din cer (fird efort,
n.n.)... Pridvorul defineste «crestinismul confortabily, dezlegat de
sacrificiul ascezei si proba ostenitoare a ispdsirii. Omul de prispa
traieste «in intervaly, el 1si asuma, congtient sau nu, riscurile acestui
interval. El raméne suspendat intre existenta profand si Dumnezeu...
Prispa bisericii devine astfel locul in care «ne pitim» si asteptaim
milostenia Celui de Sus. In vremurile de demult, penitentii erau
obligati si stea in tinda bisericii, nu erau admisi la altar, la Sfanta
Impartisanie. Astizi aceastd interdictie a disparut si avem impresia ca
tuturor 1i se permite si ajungi in preajma Sfintei Mese... E doar o
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aparent3, pentru cd, de fapt, cei nespovediti rdmdn oameni «de pragy,
sufletul lor nu accede in spatiul de taind™.

Iata citeva din intelesurile principale ale pridvorului: loc de
trecere (de tranzitie, de provizorat, interval), loc de in/decizie, loc de
ris—cruce, loc de reflectie, loc penitential, loc de milostenie (chiar
daci a fost abordat din perspectiva unei mediocritati sacrificiale!), loc
de refugiu, loc de pregdtire, loc de exorcizare, loc de marturisire a
credintei etc. Tinda bisericii este vdzutd nu doar ca un Joc de
separare, dar si ca un spafiu intermediar, verigd de legdturd, intre
cele doud lumi: cea profand si cea religioasd, totodatd si ca loc de
exorcizare sau scend de luptd Intre lumea intermediard a ,,duhurilor
nevizute” ostile, interpuse intre om si Dumnezeu.

Bazinul baptisteriilor era socotit tot ca un loc de trecere sau de
tranzitie. ,,In primele secole baptisteriul era situat in afara bisericii si
numai celor care primiserd botezul li se ingdduia s pdtrundd in
interiorul acesteia — in vechime pronaosul bisericii era destinat
catehumenilor si penitentilor®; faptul ci baptisteriile au fost apoi
transferate in bisericd, dar intotdeauna in apropierea intririi’, nu
schimbi cu nimic semnificatia lor. Intr-un anumit sens..., biserica se
afld in raport cu exteriorul, intr-o corespondentd care este o imagine a
corespondentei dintre lumea cereascd si lumea pdménteasca. . T

in lista riturilor de trecere (de separare, de prag si de
integrare) se numdrd: sarcina si nagsterea’, tdierea cordonului

~ ombilical, circumciziunea, pragul dintre prima si a doua dentiie etc.

Copilul este despdrtit de mediul anterior (intrauterin), e separat de
mama. In unele traditii, cordonul ombilical, placenta si preputul dupd
circumciziune erau ingropate sub prag sau in camera in care s-a
niscut copilul'®, la addpost de orice indiscretie sau posibilitate de

5 Alexandru Horis, Vorbirea in soaptd, Ed. Anastasia, Bucutresti, 1995, p. 12-17.
¢ Ene si Ecaterina Braniste, Dictionar enciclopedic de cunostinte religioase, Ed.
Diecezani, Caransebes, 2001, p. 392.
7 Si astazi colimvitra sau cristelnita (= vasul de botez) se pastreazi, de reguld, in
ronaos sau intr-o incipere invecinata intrarii in biserica.
René Guenon, Simboluri ale stiingei sacre, Ed. Humanitas, trad. Marcel Tolcea si
Sorina Serbinescu, Bucuresti, 1997, p. 266-267.
® La oraibii din Arizona, nasterea constituie un moment sacru pentru femeie. De
reguld mama ei asistd la travaliu, femeia riméndnd acasd; dar nici mama i nici
sotul, nici copiii §i nici alte persoane nu trebuie s asiste la nasterea propriu-zisa.
Odati copilul sosit pe lume, mama vine si ia placenta si se duce sd o ingroape
impreund cu covorul, nisipul etc. insingerate, intr-un spatiu consacrat, denumit
«colina placentelor»”. Pentru alte detalii vezi Arnold Van Gennep, Riturile de
trecere, Ed. Polirom, Tasi, 1996, p. 49.
1° Ibidem, p. 55-56.
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profanare”. Riturile de separare se referd la acele practici in care se
taie ceva in mod ritual: cordonul ombilical, preputul, parul,
perforarea urechilor etc.

Exista si rituri de integrare, printre care ,,lansarea copilului in
lume” ca un vapor la apé“. In unele traditii mai vechi, se intalneste,
de asemenea, un ritual al trecerii pe sub poartd, aceasta reprezentand
,limita dintre doud perioade ale existentei, in asa fel incét trecerea
prin ea inseamna iesirea din lumea copildriei si intrarea in cea a
adolescentei”'?. Tot ritual de trece poate fi considerat si cel de
inmormantare (moartea asociatid cu botezul, in care se ,ingroapd
omul cel vechi deodata cu Hristos”, pentru a se naste cel nou), cand
se paseste pe pragul mortii la trecerea dinspre existenta terestra spre
cea eterna.

Pragul este si el inteles, dupd cum s-a vazut, in relatie cu
riturile de trecere. El reprezintd un spafiu de trecere intre exterior
(profan) si interior (sacru). In acelasi timp, simbolizeazd fie
despdrtirea (daca cel venit rdmane in prag si nimeni nu-l pofteste
inauntru), fie posibilitatea unei aliante, uniuni sau reconcilieri (daca
cel sosit este intAmpinat in prag si introdus in interior, ca in cazul
fiului risipitor). A sta pe prag inseamnd a-{i manifesta dorinta de a
imbritisa legile si regulile dupa care se cilduzeste o locuintd. A
alunga pe cineva de pe pragul casei inseamna a-1 renega, a-i respinge
adeziunea. A te aseza pe prag inseamnd a te pune sub protectia
stipanului casei: zeu, demnitar, simplu taran. A trece peste un prag
necesiti o anumiti puritate a corpului, a intentiei, a sufletului,
simbolizata de pilda prin obligatia de a se descalta la intrarea intr-o
moschee sau intr-o casa japonezé”.

Notiunea de prag a intrat in expresii uzuale, ca: ,,a fi in prag
de...”, ,,a pune piciorul in prag...”, ,a se afla pe prag de...”, in
proverbe: ,cine nu da cu capul de pragul cel de sus, nu-1 vede pe cel
de jos” sau chiar in expresii tehnice, ca: ,prag senzorial”. El exprima
limita la care sfdrseste un lucru, o stare etc. si de la care incepe
altceva.

fn acelasi orizont semantic — ca loc de frecere — se inscrie
notiunea de poartd sau de usd. Ea simbolizeaza trecerea dintre doud
stari (de la sclavie la libertate, de la rau la bine sau invers, de la
bucurie la tristete sau invers...), dintre doud lumi (paméanteascd si

1 Ibidem, p. 58.

2 Ibidem, p. 63.

3 Jean Chevalier si Alain Gheerbrant, Dictionar de simboluri, mituri, vis‘e,
obiceiuri, gesturi, forme, figuri, culori, numere, vol. 3 (P-Z), Ed. Artemis,
Bucuresti, 1995, p. 125.
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cereascd; ,.cortina de fier” si Jlumea libera”), dintre cunoscut si
necunoscut, dintre lumind si intuneric, dintre bogdtie si sardcie™
s.a.m.d.

_Poarta se deschide spre mister. Dar ea are si o valoare
dinamic, psihologicd: ea nu marcheaza doar un prag, ci il si invitd
pe om si il treacd. Poarta este o invitatie la cdldtorie spre un alt
tirém. .. Trecerea prin poartd este, cel mai adesea in sens simbolic, 0
trecere de la profan la sacru... Portile bisericilor, porticurile
templelor sunt deschideri ale pelerinajului sacru ce duce spre cella,
spre Sfanta Sfintelor, spre locul Prezentei adevarate a Dumnezeirii. ..
Usa are si o semnificatie eshatologicd: usa, ca loc de trecere si
indeosebi ca loc de sosire, devine simbolul patrunderii iminente si al

eqe, o0 .

posibilitatii de a patrunde intr-o realitate superioard sau invers, al

revirsdrii harurilor ceresti asupra Lumii”!®, prin Poarta Cerului

deschisa.

in ritualul din noaptea pascald, dupd ocolul si slujba de
dinaintea ugilor bisericii se face deschiderea rituald a ugilor prin
intreita rostire — in dialogul preotului cu cel aflat dincolo de usi — din
Psalmul 23, 7-10: ,,— Ridicati, capetenii, portile voastre si va ridicati
portile cele vesnice §i va intra Imparatul slavei/ — Cine este Acesta
Imparatul slavei?/ — Domnul cel tare si puternic, Domnul cel tare in
razboi”. Pe tot parcursul Saptiménii Luminate, usile sfantului altar —
atit cele imparitesti, cdt si cele laterale (diaconesti) — raman
deschise'®, probabil in replicd la inchiderea accesului la ,,pomul
vietii” odatd cu izgonirea omului din paradis (Geneza 3, 24), de-acum
,portile nemuririi” fiind din nou deschise, prin moartea si invierea
Domnului.

c. exorcizarea prebaptismali si gindirea magicﬁ”

in , vestibulul” operei mesianice, Domnul Hristos incepe prin
confruntarea cu satana, dupd un post de patruzeci de zile in pustia

4 Ibidem, p. 113.

5 Ibidem.

16 penticostar, p. 50.

7 Termenul exorcism provine de la grecescul €£0PKICHOG; verbul corespondent
este eEopkilm, care are trei semnificatii: a face sd jure, a jura (Geneza 24,3); a
conjura, a cere cu insistenyd (111 Regi 22, 16; Matei 26, 63); eliberare de duhul cel
rdu (Fapte 19, 13). Exorcismele sunt jurdminte (conjuréri), porunci adresate in
numele lui Dumnezeu demonului, pentru a renunta s exercite o influentd maleficd
asupra unor Jocuri, case sau asupra unei persoane anume. C Balducci,
Esorcismo/esorcista, in Ermanno Ancili e del Pontificio Instituto de Spiritualita del
teresianum (a cura), Dizionario enciclopedico di spiritualita, vol. 1, Cittd Nuova
Editrice, , Roma, 1990, p. 930.
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Quarantaniei. Dacd omul in general (la ciddere in picat) si poporul
ales In special (in ,,quarantina” celor 40 de ani ai ratacirii sinaiI:icr;) au
cizut ,testele” ispitirii, Mantuitorul iese Invingitor in triada
provocdrilor diabolice (Matei 4; Marcu 1; Luca 4): ispita naturii
(ﬁziolcl)gicului), ispita orgoliului (intelectual si sectar) si ispita
puterii - (politice, bisericesti, de orice naturd), dar si atunci diav’;lul
sfarsind toatd ispitirea, s-a indepértat de El, pani la o vreme””(Luca 4
13), cand va fi si afle o noud ocazie de a proba lipsa de vigilentd,
trezvie si discerndmdnt ale omului. o

. Confruntarea dintre Hristos si satana — bine surprinsid in
sintagma ,,rizboiul nevazut” (Nicodim Aghioritul) —, respectiv dintre
fortele binelui si cele ale raului, pe ,,campul de batalie” al persoanei
umane, la nivel: biologic, psihologic si spiritual, nu e o simpla
metaford sau o fictiune puerila. Intruparea si moartea Fiului lui
Dumnezeu pentru noi, in confruntarea cu exponentii rdului, nu fac
parte dintr-un simplu scenariu mitic-sacrificial sau dintr-o oarecare
simbolistica rituald initiatica.

fis ,,I?umnezeu n-a inselat pe nimeni: nici pe diavol, nici pe noi;
nici pe sine nu S-a ingelat. N-a platit cu aparenta de suferinta, cu o
cruce miticd sau cu bani calpi. Pretul nu l-a plétit o fantasma, ci
carne din carnea noastri si singe din séngele nostru... O tin mortis —
sustine cu obstinatie Monahul Nicolae Delarohia — ce-ar fi vrut
dochetistii'®, fantasistii si monofizitii®® — sau ateii? S le fi facut
Hristos de pe cruce semn cu ochiul alor Sdi spre a le da de infeles:
las’cd asta e de gura lumii, fifi fard grijd, stim noi ce stim, ne vedem
Duminicd dimineata? Ce oribil «spectacol» presupune, fard de voie,
monofizitismul! Argumentul de text: la Romani 8, 32 Pavel scrie: «El
(Dumnezeu) care pe Insusi Fiul Sau nu L-a crutaty. Acest nu L-a
crutat ne demonstreaz cd pe cruce nu  s-au desfasurat simboluri, ci
s-a petrecut o suferintd reali®'. Intruparea si patimirea Domnului in
trup Fle om sunt probleme de ontologie, probleme grave, existentiale:
de viata si moarte, nu simple speculatii metafizice si dogmatice de
manual.

1: M. Gerard, op. cit., p. 1324.

Er_c?zm dochetistd (de la gr. dokeo = a pirea) sustinea aparenta suferintelor §i
%orgu Maéntuitorului.

quoﬁzitismul (gr. monos = unul, singur + fysis = fire, natura) erezie, combatuta
df’ Smodull al IV-lea ecumenic de la Calcedon, 451, ce sustinea existenta unei
singure firi (cea dumnezeiascd) a Mantuitorului, care a absorbit firea omeneasca
intru totul, asa cum o piciturd de api se pierde in imensitatea mdrii. loan
girr%ureanu, I.ftoria bisericeascd universald, Ed. 1.B.M.O., Bucuresti, 1992, p. 142.

Nicolae Steinhardt, Jurnalul fericirii, Ed. Dacia, Cluj-Napoca, 1991, p. 55.
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Un alt text paulin confirmd realitatea cd ,,prin ceea ce a
patimit, fiind El Insusi ispitit, (Hristos) poate si celor ce sunt ispititi
sa le ajute” (Evrei 2, 18). Ispitirile sunt realitdti subtile ce se
insinueazi 1n cotidian, in existenta noastra, pe nesimtite. Numai un
ochi vigilent si cu discerndmant spiritual le poate percepe. Nu putini
insd sunt cei care Isi trdiesc viata la nivel ,epidermic” (in mod
superficial), in cecitate, confuzie, obscurantism (chiar daci pretind
taman pe dos, ca fani ai ,,obnubilarii” de tip iluminist si pozitivist!) si
afonie existentiald, altfel spus: au ochi §i nu vad nimic; au urechi si
nu aud nimic! (Isaia 6, 9—-10).

Daci credem in existenta lui Dumnezeu, nu putem nega nici
realitatea diavolului si a insinudrii lui in viata noastrd. Dupd cum
observa Baudelaire, ,cea mai frumoasd (spectaculoasd, n.n.)
siretenie a diavolului constd in a ne convinge cd el nu existi*2. Daca
stim sd citim cu atentie cuvantul revelatiei, observdm cé Hristos l-a
demascat ca fiind ,,mincinos si tatdl minciunii” (Ioan, 8, 44). ,,Primul
truc al diavolului este incognito-ul in care se mentine”; unii ,,nu vdd
din diavol decdt coada”; in abilitatea lui ,,satana se ascunde in
spatele propriei imagini — observd cu mult rafinament Denis de
Rougemont — el alege calea de a-si imbréca o aparentd grotescd, ceea
ce are ca efect sigur va fi facut (aparent, n.n.) inofensiv in ochii celor
cultivati; cici daca diavolul ar fi pur si simplu demonul rogu fnarmat
cu un trident mare cét toate zilele sau faunul cu barbita de tap si cu
coada lunga din legendele populare, cine si-ar mai da osteneala sa
mai creadd in el... Astfel, printr-un fel de scamatorie indemnatica,
trezeste automat in noi numele o imaginea medievals”™® caraghioasa,
in care nu mai crede nimeni.

Tocmai aici ne inselim. Diavolul nu e (doar) negru, cum ni-l
imagindm din basmele copildriei. E ,,multicolor”, ademenitor, ne
fascineazd, ne ,,farmecd”, ne ia ochii. Dar ar fi negru si ne-ar inspira
groazd, ne-am speria si am fugi automat de el. Dimpotriva, e
seducitor, ia chiar si ,,chip de inger de lumind” pentru a ne putea
ingela, altfel ne-am ,,prinde de figurd” si n-am cidea in ,,mrejele lui”.

Prin aceste afirmatii, ca fiinte cerebrale si 1n plind ascensiune
a mileniului al III-lea, n-am vrea sd cidem in acuze de misticism,
naivitate, credulitate s.a.m.d. Dorim doar sd avertizim asupra unui
gen de atitudine: un rationalist §i realism extremist, ce neagd orice

2 Apud Denis de Rougemont, Partea diavolului, trad. Mircea Ivanescu, Ed.
Anastasia, Bucuresti, 1994, p. 11.
B Ibidem, 13-14.

42

existentd spirituald sau misterioasd, reducand totul la empiric,
palpabil, explicabil, cuantificabil etc.

Daca nu suntem adeptii unei asemenea viziuni, nu suntem nici
adeptii celeilalte atitudini extremiste, de la polul opus: oameni care
cad intr-un soi de ,demonomanie”, trdind sub imperiul unei
obsedante prezente a diavolului, credndu-si un sistem perfect de
autoterorizare psihicd prin faptul de a vedea diavoli peste tot. O
intdlnim indeosebi la firile labile psihic, anxioase, scrupuloase,
obsesiv-compulsive, care vad demoni ,,ziua-n amiaza mare”, firi a fi
de fapt ,,demonul cel de amiazd” (Psalmul 90, 5-6), ci produse ale
imaginatiei lor morbide.

Teama de diavol e similarad cu teama de moarte. Daca ar fi sa
ne temem permanent de moarte, ar fi ca i cdnd am Incerca si
circulim printre picéturile de ploaie, trudindu-ne sé riménem uscati.
Sunt prezente care fac parte din ,,decorul” existentei noastre. Nu le
putem evita, nu putem face abstractie de ele, dar nici sa trdim cu
obsesia acestor realititi.

In mod paradoxal, desi ne aflam in plini civilizatie tehnici si
expansiune a rationalismului, (post)ymodernismului, lumea persista
totusi intr-o mentalitate magicd, in obscurantism religios, superstitie,
fantasmai etc., e adevdrat nu de putine ori cultivate de ,,exorcisti de
ocazie”, din motive mercantile (sau din proprie ignorantd!), care
profita de naivitatea §i imaturitatea psihologica si spirituald a omului,
de anxietatile si obsesiile lui, ce scapa unui control cerebral. Din acest
motiv asistim la o adeviratd ,industrializare a exorcismului” (ex.
Molitfele Sf. Vasile cel Mare, ale Sf. Ioan Guréd de Aur etc.), practicat
fard discerndmant si, nu de putine ori, doar din interese pecuniare.

Adeseori asistdim la o confuzie grosoland, voluntard sau nu,
intre posedarea demonicd si boala psihicd, cu ,,exorcizari la minut”,
puternic mediatizate, de parca ne-am afla in evul mediu, cand ,,multi
bolnavi psihic au pierit in flacéri, in lanturi si butuci care-i fixau de
zidurile umede si reci ale celulelor manistiresti”**, datorita obtuzitatii
unor clerici, si nu numai. E drept cd nu putem ignora totalmente
,,coada” celui rdu in aparitia unor tulburéri de un fel sau altul®, dar de
aici pand a ciddea intr-o adeviratd ,,demonomanie”, e o cale lunga.
Stim foarte bine ci e ,,dificil a discerne ceea ce vine de la diavolul si
ceea ce poate avea o cauzd naturald, ca de exemplu o boald

24 y. Predescu (sub redactia), Psihiatrie, vol. I, Ed. Medicald, Bucuresti, 1989, p.
22,
» Dupa Sf. Parinti, diavolul si demonii sunt la originea unor boli. Jean-Claude
Larchet, Teologia bolii, trad. Vasile Mihoc, Ed. ,,Oastea Domnului”, Sibiu, 1997, p.
97.
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psihicé”26. Asa cum e dificil a delimita granita intre boald si sanatate,
intre nebunie si extaz, la fel de dificila e demarcatia intre boala
psihicd si demonizare.

De aceea, Biserica Apuseand — §i nu numai! — ,,se arata foarte
prudentd in a recurge la exorcisme solemne, pentru cd usor se poate
cadea in erori §i abuzuri. Ea recomanda episcopilor sa aleagd preoti
stimati pentru «pietatea, stiinta, prudenta si integritatea lor»?”. Prin
urmare, exorcismul nu e la indeména oricirui ,,dezlegitor de pripas”
aciuat la poala unor asezdminte monastice sau cules de prin mica
publicitate.

La fel de adevarat e faptul ca omul se complace intr-un soi de
,»psihologie a minciunii”?®, umbland pe la tot soiul de vraci, ghicitori,
descantitori si ,popi cu leac”, in loc sd-si schimbe atitudinea,
comportamentul si viata cu adevarat. {i place si ,,se mintd frumos”,
cautand tot felul de explicatii magice ale unor fenomene si intAmplari
absolut naturale, cu incdrcaturd psiho(pato)logicd (nevrotica, istericd
etc.), pe care fie cd nu le recunosc, fie ci le neagd cu vehementd. E
mai simplu sa ,,dai vina pe necuratu » _ mult mai comod — decét sa
faci un efort de a-ti recunoaste propriile limite si de a schimba ceva in
viata ta.
in sensul celor de mai sus, un calugdr trapist, Pirintele
Amédée Hallier, in dialog cu un psihiatru, Dr. Dominique Megglé,
face niste observatii foarte interesante. Fira a le confunda, el include
sub sigla ,,EGMOSSS”, urmiatoarele domenii: ezoterism, gnosticism,
magie, ocultism, vrdjitorie (fr. sorcellerie), spiritism, satanism®.
,,Omul — precizeaza interlocutorul monahului francez — este o flinfd
rationald, dar si o fiintd afectivd. El cautd un sens, nu-1 gaseste in
societatea actuald si nu e satisfacut de viata pe care o are. Atunci se
refugiaza in imaginarul in care gaseste niste «paradisuri artificiale».
in fond, drogul si alcoolul vin sd astupe aceleagi lipsuri ca §i magia,
spiritismul §i tot restul nebuloasei EGMOSSS™.

Parintele Amédée completeaza: ,,Daca omul modern este un
cdutdtor de sens, cum sd ne mai mire succesul «datdtorilor de sens»,

26 G. Huber, Exorcismo, in L. Borriello, E. Caruana, M.R. del Genio, N. Suffi (a
cura), Dizionario di mistica, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano, 1998, p.
462.

2 Ibidem.

28 1 acest sens vezi pe larg lucrarea onomima, M. Scott Peck, Psihologia minciunii,
Ed. Curtea Veche, trad. Lucian Popescu, Bucuresti, 2003.

2 parintele Amédée si Dominique Megglé, Monahul si psihiatrul. Convorbiri
despre fericire, trad. Eugenia Vlad, Vasile Mihoc, Christiana, Bucuresti, 1997, p.
60-61.

3 1bidem, p. 68.
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care misuni in zilele noastre? Acestia oferd fardmituri de sens
risipite, de sensuri diferite sau sensuri extravagante pe care oamenii le
«inghit foarte repede §i pe nemestecate» ici si acolo. Asa e omul
ficut: intreabd mereu, cautd, se incurcd, se imprastie si se enerveaza;
dar in aceasti cursi agitatd isi pierde semindtatea dinamicd ce
caracterizeazd cdutarea sdndtoasd §i adevdratd a sensului pentru om.
Aceasts imbulzeald febrild spre straniu, ocult, misterios §i tenebros
«munceste» mintea si inima oamenilor moderni ahtiati de stiintd si
putere. Si sunt repede posedai de propriile posesiuni. Societatea
moderni fabrici nevoi mereu noi, dar aceste nevoi sunt induse,
produse si provocate. Niciodata, de-a lungul intregii sale istorii, n-a
mai avut omul atita putere de a-si crea nevoi artificiale. Ele 1l lasd
insi nesatisficut, 1i 1mpiedicd personalitatea sd ajungd la
maturitate™".

intre aceste ,,nevoi artificiale” se numara triada celor evocate
mai sus: 1. la nivelul bazal (fiziologic, biologic) al ,,piramidei
trebuintelor”: lux, sex, distractii duse la orgii, abundenta alimentard
etc.; 2. la nivelul orgoliului: carierism, mods, competitie neloiald,
intelectualism steril, sectarism spiritual etc. si 3. la nivelul puterii:
dominatie, bani, crimd, coruptie etc., carora se adaugd multimea
,legiunii de demoni” ai trebuintelor mai mici, in continua populare a
vietii omului care nu se stie autogestiona §i cumpdani spiritual.
,,Demoni” de tot soiul se cuibiresc in inima omului ce duce o viatd
lipsita de discernimant, sens si finalitate spirituald. Exorcizarea
omului de azi, la fel ca in vechime, cu nuantdrile de rigoare
presupune eliberarea de ,.satana™ ,de toate lucrurile lui, de toti
slujitorii lui, de toatd slujirea lui si de toatd trufia lui”, care bantuie
societatea actuala.

Daci e si ne referim la fenomenul de posedare diabolica
propriu-zis, Biserica indica anumite semne de recunoaste: vorbire
intr-o limbd necunoscutd, sau a intelege pe cel care o vorbeste; a
vedea lucruri sau fapte foarte departate sau ascunse; a demonstra
forte sup rioare vArstei sau conditiei persoanei si alte fenomene
similare”?; persoana devine un instrument orb, docil, fatalmente
obedient puterii perverse si despotice a diavolului, instrument si
victimd pasivd, dar §i energumen (gr. €VEPYOLUEVOS = este un
participiu trecut de la evepye® = a actiona, a opera), pentru cd
demonstreazi o agitatie insolitd si violentd; persoana posedatd,
nefiind constientd, nu e nici moralmente responsabild de actiunile pe

31 Ibidem, p. 69.
32 3. Huber, Exorcismo, in op. cit., p. 462.
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care le savérseste; are perioade de calm si perioade de crizd; in
comportamentul demonizat, se observi o violentd aversiune la sacru,
dincolo de simpla necredintd sau lipsd de practicd religioasa; unele
manifestiri sunt asemdndtoare celor proprii unor tulburdri si boli
mintale (,,fenomenologia psihiatricd a posedarii”), altele sunt
asemanitoare unor femomene parapsihologice (,fenomenologia
parapsihologica a posedérii”)33 :

Si ne reamintim simptomatologia descrisa de Sf. Scripturd
referitor la demonizatul(tii) din tinutul Gherghesenilor: ,L-a
intAmpinat (pe lisus) un om din cetate care avea demon i care de
multd vreme nu mai punea haind pe el si in casd nu mai locuia, ci
prin morminte...; de multi ani (duhurile) il stapaneau si era legat in
lanturi si in obezi, pazindu-l, dar el sfdrdmdnd legdturile, era madnat
de demon in pustie. L-a intrebat lisus zicand: Care-ti este numele? Iar
el a zis: Legiune. Céci demoni multi intraserd in el...”. Dupad
vindecare ,au gisit pe omul din care iesiserd demonii imbrdcat si
intreg la minte, sezand jos la picioarele lui lisus” (Luca 8, 27-35).
,,Si trecand in tinutul Gadarenilor, L-au intdmpinat doi demonizati
care ieseau din morminte, foarte cumpliti, incat nimeni nu putea si
treacd pe calea aceea” (Matei 8, 28). ,,L-a intAmpinat, din morminte,
un om cu duh necurat, care isi avea locuinta in morminte §i nimeni nu
putea si-1 lege, nici macar in lanturi, pentru ca de multe ori fiind legat
in obezi §i in lanturi, el rupea lanturile si obezile le sfardma si nimeni
nu putea si-l potoleascd; §i neincetat noaptea §i ziua era prin
morminte i prin munti, strigAnd si taindu-se cu pietre” (Marcu 5, 2-
5):

Printre remediile generale indicate de teologi impotriva
fenomenului se numari: Tainele Spovedaniei si Impartasaniei, Taina
Sf. Maslu, semnul sfintei cruci, invocarea numelui lui lisus, a
puterilor ingeresti si a sfintilor (indeosebi a arhanghelului Mihail si a
Sfantului Gheorghe), purtarea unor obiecte binecuvéntate, relicve si
imagini sfinte (iconite, cruciulite), apa sfintitd, tdmaie, dar mai presus
de orice: a duce o viati crestind in intregul ei. Acest fapt e solidar cu
adeziunea la Hristos, cu faptul de a te declara deschis de partea cui
vrei sa te pozitionezi. Nu trebuie si le intelegem ca apeluri la credinte
idolatre in ,,protectisme” naive de gen amulet, fetis, cristal norocos
etc. Dar trebuie si intelegem ci un om aflat sub protectia harului
divin prin spovedanie (Taina Adevirului, prin excelentd),
impdrtaganie curentd (Taina unirii, con—corporalitdtii = noastre

33 ¢ Balducci, Possesione, in E. Ancili e del Pontificio Instituto de Spiritualita del
teresianum (a cura), op. cit., vol. 3, 1990, p. 1973-1976.
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sacramentale cu Hristos), Liturghie, rugiciune personald, conceptie
de viatd si comportament crestine etc. nu are de ce se teme de
existenta si influenta diavolului.

Cat despre exorcizarea propriu-zisd, intrucidt in Biserica
Ortodoxi nu exista niste prevederi recente exprese si ea riméne incd
un subiect de reflectie si dialog teologic, ca sd ne formam o idee mai
clard, vom arita cum se practicd actualmente in Biserica Apuseani:
“Exorcismul este un sacramentaliu (sinonimul ierurgiei la noi), un
gest savarsit in numele Bisericii. In forma lui deprecativi (de
implorare, cerere, invocare) se adreseazd lui Dumnezeu, pentru a
alunga pe demon; in forma sa imperativd, increzdndu-ne in
victorioasa putere a lui Hristos, se porunceste demonului de a iesi
(din cel posedat). Ambele forme implicd o atitudine de smeritd
credinti. Eficacitatea nu este automatd; depinde de vointa lui
Dumnezeu. Poate face exorcism doar un sdvarsitor auforizat de
episcop. Autorizatia se dd unor persoane inzestrate cu eviavie, stiinid,
prudentd si integritate morald. Celebrarea trebuie sa se petreacd intr-
un mediu aparte, intr-un climat de rugéciune, cu implicarea tuturor
celor prezenti (a comunitdtii ecleziale). Trebuie evitate
comportamente care ar avea mai mult de a face cu psihoterapia (sau
in cazul nostru cu magia!) decét cu rugéciunea”3 4. Potrivit canonului
1172 din Codul de drept canonic se dispune cé: § 1. Nimeni nu poate
savarsi, in mod legitim, exorcisme asupra celor posedati, daca nu a
obtinut permisiunea speciald si expresd de la Ordinariul (episcopul)
locului. § 2. Ordinariul locului sa acorde aceastd permisiune numai
preotului inzestrat cu evlavie, stiingd, prudentd si integritate
morald®.

Se impune si retinem o ultimd semnificatie interesanta:
confruntarea cu satana in pridvorul bisericii, in pragul noii vieti
crestine, al unirii cu Hristos. Toate mitologiile vechi, referitoare la
notiunile sinonime: monstru, diavol, dragon, balaur, §arpe36...
pastreazi ideea de paznic al pragului, strdjer al comorilor ascunse,
adversarul care trebuie infrint pentru a putea obtine ,salata din
gradina ursului”.

,,Simbolul monstrului este acela de paznic al unei comori cum
ar fi comoara nemuririi, adica de totalitate a dificultdtilor (initiatice)

3 Conferenza Episcopale Italiana, La verita vi fara liberi. Catechismo degli adulti,
Citta del Vaticano, Roma, 1995, p.194.

3 Promulgat in 1959; tradus in limba romand si publicat de Institutul Teologic
Romano—Catolic de la Iasi, in 1995.

3 Vezi notiunile in J. Chevalier si A. Gheerbrant, op. cit., vol. 1, p. 443444, 460;
vol. 2 (E-0), p. 318-320 si vol. 3 (P-Z), p. 298-312.
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ce trebuie invinse si a obstacolelor ce trebuie depasite pentru a
ajunge, in cele din urma, la comoara cu pricina — fie ea materiala,
biologica sau spirituald. Rostul monstrului este de a provoca la efort,
la stdpdnirea fricii, la eroism. Acesta este sensul in care intervine el
in numeroase rituri initiatice. Subiectul este pus la incercare, el
trebuie si dea masura capacititilor si meritelor sale. Trebuie sa
invinga balaurul, sarpele, plantele cu spini, orice fel de monstru —
inclusiv pe sine insusi — ca sa poatd ajunge la bunurile de ordin
superior... monstrul este imaginea unui anume eu, a acelui eu ce
trebuie invins pentru ca un eu superior sd se poatd dezvolta”’. E
proba decisiva (si fatald) dinaintea marii batalii (victorii). E proba
marii optiunii: de partea cui vrei sa fii'?

,Lepadarile de satana” se fac cu fata cdtre apus ca semn al
obscurititii in care ar vrea si ne tind ,,stapanul” lumii intunericului,
pe cand declararea aderdrii la (unirii cu) Hristos i a mdrturisirii de
credintd, precedente ritualului baptismal propriu-zis, se vor face cu
fata cdtre rdsdrit, de unde izvoraste lumina adevarului.

Résumé

La présente étude est centrée autour de [I’interprétation
(catéchétique) de principaux rites pre-baptismaux de porche (les
exorcismes, l'ex-sufflation, I’imposition des mains...). Méme si cette
problématique est débattue & travers assez de références de nature
liturgique, on ne retrouve, jusqu’d nos jours, aucune étude qui
présente d’une maniére interculturelle et herméneutique les
significations de tous les rites pre-baptismaux proprement dits. Ces
interprétations constituent, en effet, une premiére partie d’une étude
encore plus ample — ,,trilogistique” — consacrée a I’interprétation du
Mystére du Saint Baptéme, conformément au déroulement du rituel:
1. des rites pre-baptismaux, 2. le rituel baptismal proprement dit, 3.
des rites post-baptismaux.

37 Ibidem, vol. 2, p. 318.
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PROTOARTA — FENOMEN ONTOFANIC

Nicolae MORAR

O importanta deosebita in procesul de aprofundare a atitudinii
religioase a omului arhaic o oferd simbolurile protoartistice. Apelul la
relicvarul artistic il considerdm necesar, deoarece arta e acel ritm in
care omul, determinat de evenimente, reactioneaza pentru a le
consemna §i organiza intr-un mod inedit. Compozitiile ancestrale
releva viata cea mai Inaltd a sufletului, traire care, o datd descoperiti,
constatim cd secondeazi intreaga istorie a spiritului. Acest gen de
simboluri se incruciseazi mereu, chiar daca, privite in zorii istoriei,
dau impresia de provizorat, de cdutdri de echilibru neimplinite, de
schitari avortate de discurs sapiential. Fl sunt tot atitea mérturii
despre felul in care omul a comentat mereu rafiunea de a se nagste, de
a iubi, de a suferi si de a muri.

Primele expresii artistice consemnate de istoria artei cuprind
imagini variate, realizate fie prin pictare, fie prin gravare, fie prin
modelare. Figurile in discutie (umane, animaliere, semne geometrice)
se intalnesc pe reliefurile suprafetelor de stdncd sau ca mobilier al
spatiilor locuite de omul arhaic. Multe dintre imaginile in discutie au
fost executate, la inceput, in cdrbune §i culori minerale (argile
colorate, frecate cu grisime animald), iar mai tarziu prin imprimare
pe suprafata metalelor.

_Arta parietald” este un indiciu despre activitatea sapientiald a
omului arhaic. Interesante sunt in acest sens desenele rupestre, aflate
pe peretii grotelor de la Trois Fréres, Cabreret, Niaux, Lascaux,
Altamira. Imaginile artistice de pe peretii pesterilor, desi rudimentare
sub aspect tehnic, contin multd expresivitate, aga cum e cazul
celebrelor ,,picturi” de la Altamira si Lascaux'. Ele retin atentia prin
modul de distribuire si de compozitie: pe de o parte, imaginile in
discutie apar la intrare §i in fundul grotelor, iar pe de altd parte,
registrele pictate detin o imagine centrald — de pilds, calul —, céruia i
se aliturd figuri asociate: bizonul, boul, tapul, pestele, omul.
Interesant este si felul in care imaginile sunt repartizate, la baza stand
criteriul general sexual: animale ce apartin genului feminin, respectiv
animale care apartin genului masculin.

I R. Florescu, Istoria artei, Bucuresti, 1994, p. 11.
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Asocierea siluetelor animale in doud serii distincte, una
feminind — caracterizatd prin indicarea, naturalistd sau schematicd,
dar clara, a organului genital feminin — i alta masculind — redata prin
schematizari ale organului sexual masculin — e lipsitd de echivoc: ea
releva atat repartitia animalelor dupa un criteriu general sexual, cét si
incerciri de semnalare a zonelor corpului socotite generatoare de
mister.

Din perspectiva aborddrii pe care 0 intreprindem, este
interesant de remarcat faptul c&, desi diferite de realitatea fotografica
sau de canoanele artistice, utilizate de omul modern, imaginile
surprinse de protoartisti au un continut criptic. Dincolo de marea
varietate a detaliilor, figurile se remarcd prin supradimensionarea
partii dorsald. Putem lua ca ipotezd de lucru opinia conform céreia
atentia artistului este refinutd de organele genitale, dat fiind rolul
acestora in procesul perpetudrii vietii. Sexul indicd nu numai
dualitatea fiintei, ci i bipolaritatea §i tensiunea ei launtrica. Iar unirea
sexuald este expresia cautirii puritatii, realizarea plenard a fiintei. Asa
se explicd de ce mistica de mai tarziu va Imprumuta limbajul erotic
pentru a fincerca si exprime inefabila unire a sufletului cu
Divinitatea”.

Oprindu-ne asupra stilului in care sunt realizate imaginile
parietale, putem vorbi despre un simbolism elaborat. Dacé in unele
imagini domina staticul, in altele se remarcd animatia (caii la trap de
pe peretii grotei de la Lascaux). Imaginile care surprind migcare sunt
un mod de a reda fenomenului vital, iar imaginile statice reprezintd o
incercare de a surprinde preocupdri spirituale de o maxima
profunzime, cum ar fi exercitiul meditativ ori exercitiul magic,
destinat stocirii, comprimarii §i utilizarii energiei din univers. De
asemenea, retin atentia, In mod special, figurile umane (barbati si
femei), care ating un nivelul maxim de abstractizare’. Aceastd
tendintd de schematizare a realititii (Cogul, Spania) este mai mult
decat o simpla incercare de semnalare, cu ajutorul simbolurilor.
Procesul in discutie poate reprezenta 0 modalitate de a indica
profilului spiritual uman, marcat de simplitate, unitate §i stranietate.
Preferinta pentru reprezentdrile de facturd simbolicd e posibil sa
comunice saltul calitativ inregistrat de constiinta umana de la simpla
oglindire a lumii in imagini, la relevarea subtilitatii acesteia prin
constructii simbolice.

2R. Geza, Héros phalliquue et symbolism maternels, Paris, 1970, pp. 34-36.
3 Acest fapt i-a determinat pe specialisti s& numeasca aceste creatii ,,fantome”. R.
Florescu, op. cit., p. 10.

50

Un caz special este cel al dansatorului mascat in bizon din
pestera fle la Trois Freres. l?ecodajul facut de specialisti conduce la
concluzia ca gravura reprezintd un ritual, menit sd faciliteze munca
vanitorilor. Scena poate fi privit insd si din alta perspectiva. Ea poate
fi o reprezentare alegorica a unui act de cult, sugerand atat iesirea
omului din sine si datul existential spre lumea nevazutd, cat si
continutul invocdrii adresate Divinitdtii. In acest context, masca de
animal are rolul de a decripta continutul cererii magicianului:
interventia Marelui stdpan in cadrul activitdtilor cu specific
vanitoresc, ca finalitatea acestora sa fie pozitiva?14.

Sugestiva este si compozitia din pestera de la Lascaux.
Imaginea infitigeaza un bizon ranit, indreptindu-si coarnele cétre un
om in aparentd mort, care zace la pamant: Arma sa, un fel de tepusa
previzutd cu un carlig, se sprijind de burta animalului; langa om se
afla o pasdre pe o creangd. Desenul releva faptul ci omul e in stare de
transa In fata bizonului sacrificat, sufletul sau caldtorind spre cer’.

fn opinia noastrd, procesul de stilizare nu este intdmplator.
JArtistii” au urmdrit sd redea esentialul din punct de vedere al
caracteristicilor specifice ale figurilor, dar si sd treacd dincolo de
acestea. Simbolurile, desi se incadreaza intr-un anumit canon, Intr-un
cod ideatic, nu sunt nedevelopabile; ele nu numai ci sunt deschise
interpretarii, ci invitd la un astfel de exercitiu.

Figurile surprinse de arta parietald ies din adancul pesterii ca
dintr-un péantec matern, cu atitudini §i migcari ce incearca sa
reproduci viata Insdsi. Totusi, prin iluzia pe care o produc, dar si prin
departarea de realitate, sugereaza un continut transcendent, 0
semnificatie ce poate fi doar intuitd, nu si lamurita pentru ca ideile i
limbajul nostru sunt diferite de cele ale stravechiului om. In plus,
grota substituia, pentru omul arhaic, spatiul domestic, mediul in care
putea fi recreatd lumea.

Chiar daci figurile realizate de protoartist erau inferioare in
raport cu imaginea reald, ,,homo simbolicus” nu a avut sentimentul ca
ar imita ceva ce natura a ficut deja in chip desivér$it6. El nu a fost
tulburat de faptul ci aparenta lucrurilor l-ar putea fnstriina de ,,lucrul
in sine”. Prin intermediul simbolului, spiritul arhaic semnaleaza
faptul ci a ,,vazut” lucrurile si ¢4, in mod constient, le-a raportat la o
grili de valori imuabile. Prin experimentul artistic, omul arhaic a
devenit constient ca i sunt accesibile toate evenimentele, stirile de

‘; C. Lévy-Bruhl, La mythologie primitive, Paris, 1935, pp. 146-153.

Idem.
6§ H. Liitzeler, Drumuri spre artd, traducere de Dorin Oancea, Ed. Meridiane,
Bucuresti, 1986, p. 126.
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spirit, elementele naturale, interioritdtile inimaginabile, ca intre
natura lui si natura fortei misterioase care se ascunde in dosul
realititii se realizeaza o comuniune totald. Pentru el, actul artistic este
o formi de iesire din sine, o actiune excelsicd, prin care depiseste
timpul si mortalitatea. Tot datul anterior este transformat prin
transluciditate intr-o alternativa la lumea reald, iar imaginile fixate pe
peretii pesterilor sunt mai mult decdt o lume a fanteziei: ele
reprezentau universul bucuriilor simple, bucurii care nu au nimic cu
foamea, setea si frigul. Protoartistul comunica prin simbolurile
parietale faptul ci este stapanul libertatii sale, ca detine capacitatea de
a se orienta liber spre altceva.

Si monumentele megalitice despre care deja am vorbit — in
special menhirii — constituie o formd specificdi de manifestare
artisticd. Dincolo de informatiile pe care aceste constructii
monumentale le oferd cu privire la efortul colectiv si la capacitatea de
organizare si de ordonare a acestui efort, monumentele au legéturi cu
credintele religioase, prin expresia de fortd pe care o dau.

Constituitd din doud serii — dalele gravate si statuile menhir —
arta megaliticd infatiseazd imagini feminine (frecvente in Peninsula
Ibericd si in Franta), cu sublinierea atributelor sexuale si statui de
menhir, ca reprezentdri masculine, cum a fi forme de topoare sau
tArndcoape. Acestea din urmd au o functie simbolicd deosebita.
Toporul este mai mult decit o unealtd uzuald; el este un simbol al
fortei. Capacitatea securii de a despica pdgmantul sau lemnul, stirnind
uneori scantei, a dus la asocierea ei cu fulgerul, la investirea ei cu
puteri miraculoase. Astfel, pe langd capacitatea de a despica
elementele fizice, prezenta toporului pe suprafata menhirilor
sugereazd rolul misterios al securii in procesul de modelare a
lucrurilor de cédtre om si asezarea acestora in armonie cu marele
cosmos — nu intdmplator, la scandinavi i germani Thort (zeul ordinii
universale) este simbolizat prin intermediul unui ciocan sau al unei
securi’. In sfarsit, securea poate sugera capacitatea spiritului uman de
a patrunde in inima misterului, fapt ce ne ingiduie si spunem ca
sculptura megaliticd este o expresie cu un inalt de abstractizare
artisticd. De asemenea. nu putem sd nu amintim monumentele litice
egiptene: obeliscurile ca simboluri ale razelor solare, sfincsii ca
reprezentare ale ,,semnificatiei implicite”®, ca modele paideice in
cadrul exercitiilor sapientiale (sfincsii de la Giseh privesc spre

" . Vertemont, Dictionar al mitologiilor indo-europene, traducere de Doina Lica si
Lucian Pricop, Ed. Amarcord, Timisoara, 2000, art. ,,Thor”, pp. 310-311.

$G. W.F. Hegel, Prelegeri de esteticd, traducere de D. D. Rosca, vol. I, Editura
Academiei, Bucuresti, 1966, p. 364-365.
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punctul de unde résare soarele, spre locul de unde iradiaza adevirul)’
si templele ca mase de piatrd destinate si reveleze grandoarea
Divinitatii.

Alaturi de picturi si monumentele megalitice amintim
obiectele utilitare §i decorative cu valoare artistici. In aceasta
categorie se inscriu reprezentdrile de pe obiectele de ceramic, de pe
lespezi de piatrd, de pe uneltele de véanatoare si statuetele din lut.
Amintim in acest sens figurile de reni, bizoni, ciprioare, pasiri si de
pesti, dispuse pe siruri, de pe harpoane, dar si statuetele feminine de
tipul Venus de la Willendorf, figurile cunoscute sub numele de
,»ganditorul” si vasele plastice antropomorfe, rdspandite pe o arie
geografici ce se intinde de la Atlantic pdnd la Muntii Urali, cu o
frecventd sporitd In zona franco-catabricdi. Nu putem neglija nici
miniaturile ornamentale sau elemente de cadru arhitectural, care
exprimi acte ritualice, cum sunt grupurile de ospete sacre de la
Podeni, din cultura Cucuteni-Tripolie si de la Ovciarovo, din cultura
Karanovo-Gumelnita.

Figurile feminine din aiurignacian descoperite atdt in Europa
Occidentald (Wilendorf — Austria , Grimaldi — Italia, Brassempouy —
Franta), cat si in Rusia (Gagarino, Kostenki) de stiluri diferite —
uneori foarte realiste, reprezintd nuduri de femei cu caracteristici
sexuale voit exagerate — sAni mari si pAntec proeminent. Analizindu-
le atent, distingem in primul rAnd doud ipostaze semnificative: una la
care membrele si detaliile anatomice sunt modelate clar si diferentiat
si pe care nu apare decor. Alta, la care desi membrele si detaliile
anatomice sunt sugerate, contururile lor se topesc unele intr-altele si
pe suprafata statuetelor apar forme de decor, in asa fel dispuse, incat
permit identificarea unor elemente de vestimentatie si podoabe. Cele
doua aspecte ar putea corespunde purului si impurului, ipostazei nude
si ipostazei caste, imbrécate.

Interesul acordat tematicii feminine releva aparitia unui cAmp
ideatic speculativ. Statuetele feminine, cu accentuarea volumului
pantecului si al sanilor — de tipul Venus de la Willendorf —, exprima
ideea de graviditate, functia reproductiva a femeii. Mai mult, absenta
capului la unele dintre statuetele de acest tip, arata interesul artistului
pentru o parte a trupului, consideratd zona misterioasd si, de ce nu,
nucleul sacru al organismului feminin. Criteriul de valorizare utilizat
de protoartist este evident influentat de reflectiile lui asupra unor
teme cum ar fi nasterea, fecunditatea §i regenerarea.

® G. Buraud, Le masque sacré, in Etudes traditionnelles, nr. 380, Paris, 1963. Ap. J.
Chevalier, A. Gheerbrant, Dictionar de simboluri, vol. 111, traducere de Micaela
Slavescu, Ed. Artemis, Bucuresti, 1995, art. ,,Sfinx”, p.224.
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Este adevarat faptul ca, ulterior, chipul omului avea si fie
considerat singura parte a corpului demnd de a sluji ca forma de
exprimare a Divinitatii, o mai mare chezisie a prezentei divine.
Statuetele vor sta astfel marturie in favoarea capacititii spiritului de a
transforma intr-o lume intreaga caracteristicile limitate ale unei figuri.
Este suficient sd ne gindim la statuia lui Buda pentru a intelege acest
tip de discurs artistic. Statuia in discutie (a lui Buda) va sugera o
ipostazd umana in care omul nu mai absoarbe, ci reflectd imaginile
caleidoscopice ale lumii. Ea va reprezenta starea de detasare a
contemplativului fatd de agresiunea oricdrui factor extern. Ochii
inchisi si gura profund amutitd vor releva faptul cd pentru iluminat
totul se trage inapoi si aseazd intre interior §i exterior un perete
despartitor de netrecut. Aceastd modelare avea sd provind din
convingerea cd lumea aruncd in fldciri simturile omului, ci
elementele lumii incendiaza si dezintegreaza spiritul. Figura lui Buda
va fi simbolul desprinderii congstiintei de iluzie (maya), va fi semnul
golirii spiritului de tot ce nu apartine propriei entitdti. Pe chipul
inteleptului nu mai existd trecut, prezent sau viitor,. ci o0 amprenta a
atemporalitétii. Strdlucirea fetei lui Buda nu e datd de satisfactia
respingerii lumii, ci de acea revelatie interioard care dezvéluie sensul
ultim al existentei. Altfel spus, experienta enstatica se proiecteazi pe
chipul ganditorului ca unul ce a descoperit metoda prin care se poate
intoarce la sine.

Chiar dacd acest tip de teoretizare se va impune prin
subtilitatea ideilor, el se inscrie In ecuatia incercérilor omului de a
surprinde, la nivelul propriei sale naturi, zonele capabile sd exprime
manifestirile minunate ale Sacrului. Faptul cd omul arhaic elimina
capul si acordd un interes special organelor sexuale este mai putin
important. Cu adevarat semnificativ rdméane faptul céd protoartistul a
fost constient de calitatea trans-semnificativd a naturii umane si de
vocatia omului de a imortaliza, la nivel figurativ, tensiunile
metafizice ale constiintei sale.

Se intelege din cele ardtate mai fnainte faptul c3, pentru
perioada istoricd la care ne referim, arhetipul cel mai important este
figura feminina, nu pentru faptul cd societatea vremii ar fi fost
structurata pe matriarhat, ci pentru cd femeii i s-a alocat, la nivel
speculativ, un rol esential in economia existentei. Ca zdmislitoare a
vietii, se aprecia ca natura feminind e posesoarea cifrului ontologic,
cod care, prin developare, poate sa intoarci gidndul in atmosfera
fecunda a originilor si spre ratiunea de a fi a lumii'®. In acest context

' H. Lubac, L 'éternel féminin, Ed. Aubier, Paris, 1968 , pp. 24-29.
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amintim vasele plastice antropomorfe — recipiente cu figura feminina.
Recipientele la care ne referim au o semnificatie simbolica speciala,
deoarece sunt pastritoarele lichidului ce intretine si regenereaza viata.
Asocierea: apid-femeie vine sd arte faptul cd asa cum apa este o
substantd miraculoasd, avand capacitatea de a strépunge hotarele ce
stau deasupra pantecului pimantului §i de a atrage energiile cosmice
intr-o minunat sinteza sacrd — unirea celor apropiate si indepartate —
1 femeia, in calitatea ei de izvor al viefii omenesti, este locul de
intAlnirea al vizutului cu Nevazutul.

Intr-o etapa ulterioara aiurignacianului, constatim faptul ca
figurinele feminine nu mai au aceleasi trasaturi: graviditate, atrofierea
membrelor superioare §i 0 reprezentare sumard a trasaturilor figurii.
Stilizarea accentuatd se inscrie in niste forme pe care le-am putea taxa
drept foarte moderne: expresivitatea creste dar, in acelaAsi timp, figurE'l
capati o valoare simbolic, mergind nu catre portret, cat mal degral?a
citre abstractizarea semnificatiei si formei figurii umane. In sférsit,
existd si cazuri in care detalii numeroase cu aparenta?l. de deco1:,
completeaza trasdturile fizionomice, sugc?rénd. mai probat'nvl
pieptanitura si podoabele care trebuie sd aiba si e}e 0 anumita
semnificatie simbolicd, asa incat reprezentarea lor devine obligatorie
pentru semantica generald a figurii. Semnele sexuale s'i femir.litatea_l
sunt sugerate prin procedee diverse, cum ar fi modelajul sﬁn}lor si
marcarea triunghiului sexual. Se indici uneori o fie o atitu.dlne de
prezentare a sénilor, fie o atitudine de ocrotire .a}zpﬁntecelm, sau o
indicare, cu méinile paralele si simetrice, a sexului *.

La randul ei, figura ,,ganditorul” reprezintd o ipostaza umana
distincti. Ea relevda o alternativd la situatiile obisnuite in care e
reprezentat omul arhaic. ,,Ganditorul” semnalie.az.é o stare de 'spiri“c
speciald, in care omul mediteazd asupra conditiei sale ontologice i
absoarbe, in adéncul fiintei sale, mediul inconjurdtor, pentru a-1
descifra codul misterios. Figura ganditorului este simbolul omului
care se dedici meditatiei, pentru a scuturd de pe chipul lucrurilor
aluviunile ce le ascund semnificatia ultima.

fn epoca metalelor apar noi teme la nivelul expresiei .a.rtis'tice.
Un element important 1l constituie imbogatirea motivelor §i chiar a
schemelor compozitionale ornamentale cu motivul radial, 1ega? d?
cultului solar. Una dintre cele mai complete ilustrari ale acestuia il
constituie carul solar de la Trundholm, din Danemarca, cu registrlee
concentrice ale discului, umplute de volute solare cu ritmul radial,

' p Hidiroglou, Apa divind si simbolistica e, traducere de C. Litman, Ed. Univers
Enciclopedic, Bucuresti, 1997, p. 20.
2R, Florescu, op. cit., p. 23.
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care domind Intreaga compozitie. Acest trdsdturi ilustreaza
importanta vitald a astrului ceresc®. Arta metalelor mosteneste din
etapa precedentd multe reprezentari simbolice, cérora le asigura fie o
expresie pretioasd si incoruptibild, fie podoabele necesare pentru
ilustrarea §i accentuarea caracterului divin al unora dintre
reprezentari.

Incepand cu mijlocul epocii bronzului apare simbolul acvatic,
reprezentat sub forma undelor, motiv ce prelungeste vechiul mit
naturist al fecunditatii. Carele purtdnd recipiente cu lichidul vital
(vase cu apa vietii). Pe carul de la Strettweg (Austria) apare si o
importanta figurd feminind nsotitd de calareti Inarmati, iar vehiculul
este decorat cu protome de paséri de apa - ca si cele de la Bujoru si de
la Oriastie. Asocierea recipientului cu lichid vital cu pasédrea de apa
(atribuit solar) si cu personajul feminin marcheazd perenitatea
vechilor credinte si asimilarea unor elemente noi — pasérea ca simbol
pentru credintele solare.

Imaginea péasérii este un evident simbol ascensional. Ea releva
relatia dintre cer §i padmant; ea indicd dorinta omului de a se elibera
de greutatea humusului, pentru a putea survola universul spiritual.
Noul simbol sugereazi o anumitd dinamici a spiritului, acele miscari
superioare ale constiintei umane generate de noi intuitii metafizice.
Zborul pasarii aratd cd distanta dintre cer §i pdmént este relativd; prin
intermediul gdndului, omul nu numai ci poate anula acest interval, ci
poate depasi orice forma de polarizdri care impiedicd unificarea
contrariilor.

In sfarsit, figurile de rizboinici de pe lamele de pumnal,
precum si inventarul mormintelor indicd atat activitatea desfasuratd
de anumite persoane, cét i pozitia sociald a detinutd in timpul vietii
de defuncti. Obiectele depuse in morminte — rozete si figuri de idoli —
releva faptul cd unii dintre acestia au indeplinit functii sacerdotale,
continuind si vegheze, din cealaltd dimensiune a vietii, asupra celor
Vii.

Asadar obiectele artistice la care ne-am referit pana aici, desi
au destinatii diverse sunt, in egald masurd, implicate in activitati
ritual-ceremoniale. Acest fapt relevd o filosofie de viatd a omului
protoistoric, pentru care timpul, spatiul si muncile indeplinite
gravitau in jurul unui centru fixat In sfera tensionatd a sacrului.

B La Duphaja, in Iugoslavia, exist o replici in ceramic a acestui car, infitisand de
data aceasta nu un disc cu un personaj masculin, cilitorind Intr-o barcad montata pe
roate, trasid de doud pdsdri de apd si care poartd un vesmént bogat, cu simboluri
solare evidente.
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Transferul miracolului in imagini este un proces pe cat de
fascinant, pe atdt de dramatic. Chiar dacd protoartistul se straduieste
sa developeze, cit mai fidel, trdirile sale ultime, el nu face altceva
decat si priveze taina tocmai de ceea ce 1i conferd sublimitate si
seductie. Prin incorsetarea Misterului in mediul legilor statice, desi se
pirea cd I se atribuie durabilitate §i stabilitate in fata devenirii,
Transcendentul avea si fie deposedat de unele dintre atributele Sale
esentiale: imuabilitatea si ubicuitatea. Cuprins in imagini, Misterul va
fi tarat in albia devenirii, unde incepe procesul de relativizare al
absolutitétii Sale.

Chiar daca intentia este pozitiva, protoartistul vrand sa
incremeneascid minunea numitd viatd si pe care a intuit-o ca pe o
iradiere a cirei sursi se afld intr-un alt tirAm, dorinta lui de definire a
miracolului nu va fi revelatoare. Incercarea de a incarcera Nevizutul
nu face decdt si sporeascd tensiunea miracolului. Cu toate aceste,
bucuria creatd de imagine are meritul da a ardta atit protoartistului,
cét si privitorului faptul cd nu traiesc Intr-un univers incremenit si c@
existd, in profunzimea omenescului, o putere care transcende
imanentul. Reproducand vizibilul, protoartistul a descoperit secretele
universului spiritual, respectiv capacitatea sufletului de a intui
existenta acelui Centru din care i in jurul cdruia graviteazd intreaga
creatie. Prin gestul sau, artistul nu face altceva decét sa se ageze intr-
un minim echilibru cu lumea, evitind cele doud prabusiri posibile: in
haosul interior sau in cel exterior.

In lipsa oricarui text care si descrie entitdti divine, este cert
faptul ca multiplicarea si diversificarea decorului prin actul artistic,
ne permite s presupunem cd avem de-a face cu credinte raportabile
la o idee fundamentald — minunea vietii. Mai mult, elemente de forma
si decor ne ajutd si reconstituim teoretic aspecte ale universului
spiritual ancestral. Astfel, diversitatea stilisticd relevé existenta unor
entitati culturale; iar cea ornamental-simbolica prezenta unor credinte
specifice, cu un substrat simbolic foarte important. Dincolo de
diversitatea care se manifestd in exercitiul artistic al omului arhaic, nu
putem evita si subliniem faptul ca existd si un important factor de
unitate in mesajul imagistic. Elementul moderator al relaiei
diversitate-unitate este tocmai calitatea exceptionald a lui Unu de a se
manifesta multiplu, chiar daci astdzi aceastd filosofie nu mai este
posibil si fie reconstituitd in toatd amploarea §i cu toate detaliile
semnificative. :

Daci idolii fuziformi sunt specifici pentru cultura Cucutent,
cei cu o redare anatomicd mai realistd pentru cultura Vinca, iar idolii
plati, de tip scandurd, sunt proprii culturii iberice Los Millares, toate
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aceste caracteristici de ordin stilistic sunt argumente in favoarea
identitatii spirituale a diferitelor grupuri etnice. Nu mai putin
important e faptul c&, la nivelul semnificatiei, reprezentdrile idolatre
indici o idee unicd: universalitate credintei intr-o Existenta
transcendentd. Chiar dacd idolul primitiv cioplit din lemn sau din
piatrd, ori modelat din lut nu este decit un embrion infim, o papusa
grosoland sculptatd sau modelats, ale cédrei forme sunt indicate prin
procedeul simbolic, el relevi o stare de spirit neobisnuité, care nu are
nimic in comun cu celelalte indeletniciri ale omului stravechi. El se
naste din dorinta spiritului ,,de a se juca”, de a face altceva decat ceea
ce sdvarsea in mod obisnuit in ritmul diurn §i nocturn. Idolul
dezvaluie faptul cd existd ceva in interioritatea naturii umane care
tinde catre circularitate din dorinta acesteia de continuitate si unitate.
Creatorul de idoli atestd faptul ca omul tinde s exploreze noi regiuni
morale pe care curiozitatea, interesul si o dorintd tainica i le aprinde
si le dezvoltd in suflet, in fiinta sa personald, ale cérei exigente sunt
mereu sporitoare'*.

Daci un zeu devine zeu in clipa cand devine forma si atunci
cind devine forma el incepe sd moard, nu este mai putin important
faptul ca fara a deveni forma, nu am putea sti nimic despre atitudinea
religioasi a omului de odinioard. Prin trecerea in formd a
semnificatiei, semnificatia se separd de existenta ei concretd si o
reveleaza’. Desi Dumnezeu nu este unul singur pentru lumea
arhaic3, un fapt este cert: credinta este una singurd. Pe unitatea ei s-a
intemeiat metafizica Inceputurilor, care, in ciuda diverselor
reprezentdri simbolice, ca continua s pulseze duhul vietii, pdzind
omul de disolutie, de tentaculele nemiloase ale haosului aneantizant.

Facultatea de a proiecta viata Intr-o formad imaginard este
abilitatea omului 1ndltatd, printr-o operatie sublimd, la congtiinta de
sine. Opera de artd, ca orisice expresie inteleaptd, nu este altceva
decét o incercare de agezare a lumii intr-un sistem axiologic. Prin
urmare, miretia artistului ancestral nu este legatd de facultdtile sale
discursive, ci de ceea ce el concepe. In imaginile imortalizate el
transpune stiri de spirit, intre care esentiald este dorinta de
transcendere a conditiei date, limbajul sdu fiind la fel de profund ca si
verbul filosofic sau teologic, intrucit aseazd realitatea sub semnul
misterului divin.

BEF aure, op. cit, p. 39.
15 G. W. F. Hegel, op. cit., p. 325-326.
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Résumé

Une importance particuliere dans le processus
d’approfondissement de I’attitude religieuse de I’homme arhaique
ont eu les symbols protoartistiques. L’appel au réliquarium
artistique est nécessaire parce que I’art est ce thyme-1a ot I’homme,
déterminé par les événements, réactionne pour les consigner et les
organizer d’une maniére inedite. Leeuvre d’art n’est autre chose
qu’une tentative de situer le monde dans un systéme axiologique.
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BISERICA ORTODOXA IN DINAMICA UNEI SCHIMBARI
GLOBALE SI CONTINUE

Vasile ITINEANT

Globalizarea reprezintd una din provocarile majore cu care se
confruntd lumea contemporand §i ea constd intr-un vast §i complex
, proces de unificare a umanitatii pornind de la premise economice dar
| manifestandu-se si in plan social, politic, cultural si religios. Aceasta

tendintd de informatizare si internationalizare a economiei la nivel
] 1 planetar apare in deceniul sapte al secolului trecut in occident,

extinzandu-se in prezent si in Europa de Est.

Globalizarea este perceputd ca un fenomen
,,pluridimensional”l, s-au ca o manifestare ,unidimensionald” 2\
implicAnd in ambele abordari dificultati de analizd. Structurile politice,
economice si financiare ale statelor devin tot mai interdependente iar
diferitele culturi nationale pot inregistra un proces de osmoza
reciprocd. Vorbind in prezent de globalizare ne referim in special la
aspectul economic al acesteia. Fata de trecut, epoca actuald oferd o tot
mai mare libertate de miscare a capitalului si a marfurilor fard sa se
tind cont de interesele sociale si umanitare ale indivizilor si ale
natiunilor. Investitorii isi plaseaza capitalurile proprii in tara care le
asigurd garantii de stabilitate §i profit.

Fenomenul globalizarii este un fapt cu care generatiile prezente
si viitoare vor trebui sa convietuiascd. El se prezinta ca un proces
permanent §i dinamic care se auto sustine, fiind in acelasi timp
imprevizibil. Un proces evolutiv spre o unicd mare familie umana.
Este de dorit ca de la aceasta sd nu existe exclusi in sensul sd nu se

\ intdmple ca de efectele pozitive ale globalizarii sa beneficieze doar
unii, iar nu intreaga familie umana. Realitatea globald ar trebui sa fie
extensivd si sa includd fiecare persoand umana in parte si pe toate
fiintele umane, in general. Trebuie, de asemenea, sd se supund
exigentelor si nevoilor omului, nu doar materiale, desigur, aceasta s€
va realiza agezénd in centrul atentiei primatul persoanei umane, al

w spiritualititii ei, al deschiderii ei religioase. ,,[n oikuméne a lui

! John Tomlinson, Globalizare si culturd, trad. in rom., Editura Amarcord,
Timigoara, 2002, p. 25

2 paul Hirst, Grahame Thompson, Globalizarea sub semnul intrebdrii, trad. in rom. ,
Editura Trei, Bucuresti, 2002, p. 11




Dumnezeu nu poate sd existe excludere, nici violare a drepturilor
umane sau a demnitdtii persoanei” 3 remarca cineva pe bund dreptate.
Doar asa va fi realmente un proces umanizant, o oportunitate pozitiva,
nu o liberalizare a raului.

Prin rapiditatea cu care se propagd, fenomenul globalizarii ne
poate surprinde lipsiti de instrumentele culturale §i religioase adecvate
si capabile de a-l infelege si a-l interpreta. De aceea unora fenomenul
in cauzi le provoacd teamd. Trebuie insd sd recunoastem ca in prezent
multe realitdti se globalizeazd, insd din nefericire nu valorile
fundamentale, precum solidaritatea, drepturile omului, dimensiunile
etice ale existentei si tot ceea ce ageazd in centru fiinta umana. in
reflectiile noastre  suntem deficitari, de pildd, cu privire la
dimensiunea politic3, etica si religioasd a globalizarii. Globalizarea
este perceputi uneori ca o noud pretentie de occidentalizare a
popoarelor, fird a tine seama de diversitéile lor culturale si religioase,
adica o noui colonizare a modelului occidental, golit de valori, marcat
de scepticism si poate chiar de nihilism, intr-un mare proces de
omogenizare, fard valori etice, intr-o mare imitatie estetizanta.
Umanitatea se descoperd in prezent ca o comunitate cu frontiere
planetare, care simte nevoia sa-gi identifice propriile limite.

Pentru unii ,,globalizarea” este o conditie a prosperitatii si a
stabilitatii, pentru altii o sursd a pierderii identitatii. Pentru primii
globalizarea se referd la o condifie empiricd...prezentd pretutindeni
in lumea de azi ce este o modernitate globald” 4 In societatile
industriale, timpul a devenit masura muncii fatd de vremea anterioard
cand munca era misura timpului. Pentru altii, globalizarea nu este
decét un mit, deoarece economia actuald atdt de internationalizatd este
de conjuncturs. Cea mai mare parte a comertului, a investitiilor si
fluxurilor financiare se concentreazi in triada Europa-Japonia-America
de Nord, in timp ce Lumea a Treia rimane marginalizata atat in
privinta investitiilor, cat si a comerfului.

Fenomenele negative globale-terorismul si  atentatele-ne
determind sd ciutim noi modele si reguli de actiune.

Globalizarea bazati pe multiculturalismul ideologic i
ultraliberalismul economic produce o adevirati mutatie in planul
umanului, producand tipul omului de consum. Este vorba de un mod
de a fi, ce substituie adevirata identitate umand prin refuzul
profunzimii existentiale cu o amdagitoare existentd axati pe
comoditatea si mediocritatea unei vieti de consum. Hiperspatiul

31. Aram, La necessita di un’ etica globale, Concilium, XXXVII 4, 2001, p. 23
4 John Tomlinson, op. cit., p. 51
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mediatic vdincolo de himerg comunicérii ce pretinde ¢i o realizeazi
blochgaza asumarea sensurilor adénci ale vietii, reducand aspira;iilé
omului la surogate ideologice, confiscAnd universul interior al
persoanei in detrimentul unei viefi condamnate si devini pura
exterioritate.

Valorile educatiei i culturii sunt inlocuite de pseudo-idealuri
generate de o societate marcatd de idolatrizarea prosperititii materiale
care refuzi orice apel la transcendentd. Lumea globalizarii cuceritd de
piatd, dopatd de televiziune, sport sau internet trdieste pe fondul unei
crize generale a sensurilor vietii.

Pentru crestini ,,globalizarea” este o sfidare fiind produsul
timpului tehnologic, fard nici o legdturd cu Intrebdrile cele mai
nelinistitoare: transcendenta, méantuirea, viata viitoare’. Putem si o
socotim un ateism civil, pentru cd nu declanseazd rdzboaie, nu
provoaci victime, se instaleazd confortabil in mediul nostru familial,
ne asiguri prosperitate, ne seduce, insa tot mai mult ne distrage atentia
de la reflectia metafizics, adicd de la Dumnezeu. Cum reactioneazi
Biserica in noua situatie si care sunt posibilitétile ei de actiune asupra
sistemului? Credinciosii lumii noastre trebuie sd constientizeze ci
,piata mondiald” este o realitate prezentd in propria casd. Toate
obiectele si lucrurile din jurul nostru pe care le folosim s-au le
consumam provin din diferite tari. Miscarea care impinge lumea spre
globalizare este ireversibila, fintrucdt dezvoltarea economicd
antreneaza toate capacititile din diferite tari pe care le constringe la
uniformizare, altfel exista riscul pauperizarii.

Europa datoreazi crestinismului idealitatea ce o caracterizeaza.
Numai crestinismul a fost capabil de a promova o comuniune ideala.
Faptul ci Occidentul si Europa au devenit o comunitate spirituald, o
idee, a fost posibil abia atunci cind homo europaeus a recunoscut
idealul lui homo christianus. Nici o altd luare de constiintd a conditiei
umane nu are astizi potentialul de conciliere de care dispune
cretinismul. Acest potential motivalor si conciliator poate fi valorificat
de citre crestinism cu conditia si promoveze o morald ce cultivd
valoarea persoanei umane si raspunderea acesteia si aproapele sa fie
identificat cu fiinta umana pur si simplu.

Biserica Ortodoxd a promovat o viziune soborniceascd care
tine seama de culturile nationale, dar si de legétura comuniunii dintre
ele, pentru ca fiecare dintre ele sd poatd contribui la Tmbogidtirea
reciprocd a tuturor. Ea preferd constructia interioard, grija fatd de
suflet, dar nu in sens individualist. Globalizarea este lipsita de

3 Pr. prof. dr D. Popescu, Omul fard raddcini, Bucuresti, 2001, p. 86
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dimensiunea spirituald si verticald, rdiméanand un fenomen orizontal, cu
continut doar economic’. Unirea misterioasd dintre om si Dumnezeu
semﬁﬁcé unitatea existentei care nu este stratificatd, ci o armonioasi
intrepatrundere pe un fond de supremd colaborare. Lumea nu este
Dumnezeu si Dumnezeu nu este lumea, dar lumea este indumnezeita si
Dumnezeu este mereu prezent in ea prin rationalitatea pe care a agezat-
o in ea.

Ortodoxia are in vedere unitatea in spirit, pornind de la
varietatea naturali a lumii. La judecata finald, neamurile se vor
prezenta in fata lui Dumnezeu cu comorile lor spirituale. ,,Structura
Bisericii Ortodoxe, care isi are temeiul ei ultim in structura trinitard a
iubirii supreme, unde diversitatea §i unitatea se impletesc armonios, se
infitiseazd ca o constelatie de Biserici autocefale, care i-a permis
Bisericii universale a lui Hristos sd se integreze, prin lucrarea
Duhului Sfént, in viata fiecdrui popor §i sd promoveze valori culturale
menite sd contribuie la imbogdtirea reciprocd a tuturor”’.

Constatdim in prezent o pretuire exageratd fatd de trup pe
fondul unei indiferente si a unui dezinteres fata de suflet. Locul
maniheismului si al dochismului de altidatd a fost luat de hedonism,
utilitarism si consumism, care orienteazd omul cu prioritate spre
valorile materiale, decdt catre cele spirituale s§i promoveazd
exploatarea nelimitatd a creatiei pentru profit si dominatie.
Globalizarea apare ca o ,superculturd” ce abandoneazd valorile
spirituale si restructureazd realitatea in mod cantitatist pe principii
utilitare, propulsand in prim-plan valorile civilizatorii, angajand astfel
individul intr-o existentd superficiald. Dezechilibrul existent in
sistemul de valori, responsabil de actuala crizd a culturii, se intensificd
tot mai mult in favoarea civilizatiei, care este purtdtoarea factorilor
globalizarii®.

Universalitatea crestind reprezintd adevérul in fata himerei
globalizdrii ideologice. Biserica Ortodoxd afirmd vocatia intregii
creatii de a se uni eshatologic cu Hristos. In conditiile in care exista
riscul ca Biserica si fie angajatd intr-un demers exagerat socializat
pentru a fi aliniatd la exigentele activismului contemporan favorizat de
globalizare este obligatoriu sa marturisim cd institutiile eclesiale nu
servesc exclusiv unor oportunitati istorice seducdtoare, ci slujesc
dincolo de istorie, prin implinirea eshatologica a lumii in Hristos.

¢ Dan Ciachir, Ofensivd Ortodoxd, Editura Anastasia, Bucuresti, 2002, p. 31
" D. Popescu, op. cit. , p. 94
8 Marin Aiftinca, Culturd globald si identitate nationald, Bucuresti, 2001, p. 9
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VCultura globald are si aspecte pozitive, intrucat globalizarea se
bageaza pe ,,glreptur}IG omului”, promoveaza democratia $i respinge
orice fel de. c.hctatura.. (_3u.ltura globala chiar ar putea constitui o sansi
pentru reabilitarea religiei intr-o lume secularizati, deoarece tinde spre
adancirea noilor dimens:iufli rfletaﬁ‘zﬁce si religioase, semnificative si
vgloroage, cu care (}O?Xl.stan:l in spirit. Dar pe langa faptul ¢ aceasti
d_1men51gne me:i(_aﬁzwa si rehglc;‘asé a gt(ibalizérii este perceputd ca un
sistem de credinte care se oferd publicului spre cons
globala manifestd prea putin interers) fatd de icﬁ:ntitateauz?litlfrlellllt;lng
popoarelor, nu intrd in dialog cu celelalte culturi, ci le impune valori,
mentalitati, stiluri de viata ce le sunt strédine, agresand traditii, credinte
religioase, norme morale si juridice, prin care si-au edificat propria lor
identitate culturals’.

Globalizarea si cultura ei globald se conexeazd cu influenta
deconstructivad a postmodernismului, care este reticent fatd de traditiile
si valorile specifice comunitdtii etnice, nationale si devine un
component usor depersonalizat, individualist, al unei globalizari
uniformizatoare, dominatid de consumism. Globalizarea nu trebuie si
devind un nou tip de colonialism care si facd abstractie de drepturile
omului si varietatea culturilor.

Nu ar fi oportun ca Biserica si intre iIn conflict cu institutiile
actuale, sa se opuna procesului de globalizare dacé acesta evolueaza in
directia unificdrii umanitatii desi aceasta unificare se fundamenteaza
pe o bazi fragila, intrucét filozofia care o inspird nu corespunde deplin
adevirului despre om. Acestui fapt i se datoreazd o mare parte din
nedreptitile care o insotesc. Responsabilitatea crestinilor este de a-i
combate efectele negative identificdnd ,structurile de pacat” si
actionand in directia transformarii lor in ,,structuri de solidaritate”.

Biserica Ortodoxa marturiseste cd o societate realmente
universald trebuie si aibd in vedere pe fiecare fiintd umand si sd nu
excludd pe nimeni. Suntem martorii unui timp al osmozei de culturi si
de civilizatii. Intr-o epocd a societitilor pluraliste, inclusiv din punct
de vedere religios, misiunea legislatiei civile ar fi aceea de a garanta
binele omului in general. Biserica este datoare sa se implice activ in
viata lumii contemporane, nu numai denuntdnd derapajele ei, ci, mai
ales, enuntand posibilitatile concrete de realizare personala si sociald a
comuniunii cu Dumnezeu.

Marturia ortodoxiei in contemporaneitate trebuie sd porneasca
de la experienta duhovniceasci a propriei Traditii §i ea nu trebuie sd
aibi in atentie unificarea exterioara si artificiald a umanitétii, riscand

° Idem., p.6
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s devind tributard schemelor ideologice ale globalizdrii. O
concentrare pe un activism exterior riscd sd subsumeze efortul
Bisericii la crearea unei seducdtoare unitdti a lumii construitd prin
orgoliul sistemului impersonal promovat de globalizare. Adevarata
demnitate a persoanei se Implineste prin metanoia si isihie 1iuntrica,
autentice criterii de validare a iubirii fatd de lume.

Deposedatd de puteri publice, Biserica este obligatd si-si
valorifice potentialul spiritual in particular prin mijloace ce tin
exclusiv de morald. Aceste restrictii au avut totusi meritul de a elibera
crestinismul de tentatia puterii si de inflatia institutionalului. Intr-un
context radical secularizat, precum cel postmodern actual, Biserica are
sansa si obligatia de a-si reasuma conditia de minoritate si de diaspora
activa spiritual, moral, social si cultural, intr-un mediu religios si
ideologic pluralist, n spiritul crestinismului preconstantinian. Fard a se
izola de lume, crestinii sunt chemati sd insufleteascd trupul umanitatii
cu viata Iui Dumnezeu'’. ,Toate institutiile eclesiale trebuie s aibd o

justificare prin raportarea la ceva ultim, nu numai la o oportunitate

istoricd. Nu in istorie igi gdsesc institutiile eclesiale certitudinea lor, ci
in continua dependentd de Sfdantul Duh. Numai Acesta le face
sacramentale, adicd iconice in limbajul teologiei ortodoxe” !

Aspectele negative ale globalizérii sunt acelea care nu
corespund antropologiei crestine, potrivit céreia fiecare om, in parte, si
toti oamenii, in general, sunt chemati si-si realizeze progresul spiritual
si existenta materiala. Globalizarea nsd amplifica diferentele dintre cei
avuti si cei lipsiti; favorizeazd somajul provocand migratii interne si
internationale; sporeste numarul celor marginalizati prin diminuarea
asistentei sociale; sldbegte rolul sindicatelor in definirea politicilor
sociale; priveaza statele de rolul de garanti ai intereselor popoarelor
care trdiesc pe teritoriul lor.

Globalizarea nu trebuie totusi demonizati subliniind numai
aspectele ei negative fdrd a remarca si latura pozitivd a acestui
fenomen: educatie generalizatd; dinamizarea competitiei; progres
tehnologic; acces la culturd; amplificarea posibilitdtilor de cunoastere
si dezvoltare; eradicarea bolilor, sdraciei §i a ignorantei. Biserica este
datoare sd actioneze In directia extinderii acestor oportunititi de la care
sd nu fie nimeni exclus, putand astfel ,,umaniza” globalizarea. Biserica
are vocatia de a determina aplicarea principiului: ,,socialul” trebuie s
domine ,,economicul”. Scopul nu sunt nici banii, nici puterea, ci binele

' Joan LIcd, Gdndirea sociald a Bisericii, Editura Deisis, Sibiu, 2002, p. 491
" Joannis Zizioulas, Fiinfa eclesiald, trad. de A.Nae, Editura Bizantina, Bucuresti,
1994, p. 154
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omului adica decizia morald, umana. Traim intr-o lume in care existi o
,,bogitie fard natiuni” si ,,natiuni fard bogatie”. Biserica trebuie si se
acomodeze la realitétile timpului prezent. Economia este actualmente
globald intr-un sens in care nu este politica si nici Biserica.

Biserica trebuie sd promoveze principiile existentiale care
asigurd accesul credinciosului la ,sensul vietii”, anume: demnitatea
persoanei umane, adicd ,,drepturile omului”; participarea tuturor la
luarea de decizii, egalitatea si binele tuturor (solidaritatea); dreptate
comunitari si justitie sociala.

Globalizarea nu este nici bund, nici rea, ci este un mijloc si un
univers nou, care nu poate si fie un scop in sine insusi. Ca orice alt
sistem, trebuie s fie in slujba persoanei umane, al solidaritdtii si al
binelui comun, al culturii umane si religioase. Ea trebuie condusa sub
egida binelui universal, de aceea trebuie Insofitd de diferite forme de
control. Globalizarea nu trebuie sa fie cea care il conduce pe om, ci
omul cel care o controleaza.

O noud viziune antropologicd echilibratd, nici optimistd, nici
apocalipticd, ci realistd, se raporteazd la om ca la o fiinta capabild sr}gi
domine propriul destin, sa-si hotdrascd obiectivele, in perspectiva
binelui comun. Procesele istorice, deci si globalizarea, nu constituie o
fatalitate, deoarece umanitatea beneficiazd de o marjd de manevrd
pentru a le umaniza. Existd valori care se Inrddacineaza in natura
umani, care nu fac diferentd de etnie, de bogdtie, de arie geografica,
chiar de religie. Sunt valori ale omului ca atare, valori care trebuie sa
invete si dialogheze, trdind acum una lang alta in aula globala, fé%r.é' s
se aplatizeze intr-o omogenizare care elimind diferentele, tradl‘,u.lle,
limbile si religiile. Constituie o valoare reald intruparea valorilor
universale in situatii specifice, originale, adica in culturi si in religii.

Religiile folosite uneori pentru a alimenta conflictele, pot
contribui in mod pozitiv al coalizarea oamenilor intre ei §i cu
absolutul, stabilind o referinta ultima care transcende diversitatile si le
asociazd intr-un destin comun. Fard si ne lisdm provocati de tentatii
apocaliptice, trebuie si dorim, dupd aceastd fazd de' .tranzi';ie, care
poate fi comparatd cu biblicul turn Babel cénd oamenii au ajuns la.o
confuzie totald, reintoarcerea la o altd imagine biblica, piata din
Ierusalim, unde oamenii, sub suflarea Duhului Sfant, au putgt sa se
inteleagd in ciuda diversitdtii provenientelor, a raselor, a limbilor si a
culturilor. Cincizecimea crestind nu s-a realizat prin faptul ca Sfén?ul
Apostol Petru a vorbit o singurd limba, ci fiecare a.scultétor si-a
recunoscut propria limba, si in propria diversitate, unicul mesaj al
mantuirii.
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Crestinismul  intelege si cheme la o comunicare intre
diversitati, care trebuie sa fie recunoscute si respectate. Dacd prin
intermediul culturilor oamenii isi ofera mijloacele de a locui lumea, cu
modalitati bogate de extraordinara inventivitate si varietate, prin
religie, ei raspund si la intrebarile pe care umanitatea le-a intélnit
dintotdeauna, privitoare la propriul destin, la sensul vietii, la suferinta
si la moarte.

Ortodoxia nu poate fi de acord nici cu o culturd globala
uniformizatoare, care nu vrea si stie de identitate nationald, dar nici cu
identitati nationale inchise, care promoveaza sovinismul fatd de alte
neamuri sau fatid de minoritatile nationale. Identitatea fiecarui neam
trebuie si ramani identitate deschisi capabild si pastreze modul
specific al fiecdrui neam, dar sd promoveze si cooperarea cu alte
neamuri, pentru progresul comun.

Credinta crestind dupa anul 313 a fost un factor de coeziune al
Imperiului roman: armonie intre popoare foarte deosebite, viatd
comunitard animatd de spiritualitatea crestind. Acesti oameni nu erau
mai putin ancorati de paméntul natal, de mica lor patrie: insa,
patriotismul lor firesc si natural era atunci perfect conciliabil cu
apartenenta la o comunitate politica si la un univers cultural mai vast,
ingloband toate particularismele.

De o mie de ani, unitatea spirituald a Europei este divizata intre
ortodoxism, catolicism si protestantism. La ceasul in care Europa se
angajeazd intr-un proces de unificare economicd §i politicd, ne
intrebam care va fi viitorul ei spiritual. Sfirdmarea unitatii spirituale,
de care am amintit, a constituit drama Europei. Actualul proces de
unificare, de globalizare, ar putea fi o nimeritd ocazie de a o lecui. Nu
intAmplator, proiectul Comunitétii Europene, care-si propune si
identifice un posibil liant spiritual al Europei unificate, se numeste
,Un suflet pentru Europa”. Acest suflet nu poate fi decét unul crestin.
,Daci Europa nu-si va regdsi radacinile crestine, daca nu va reusi,
micar in parte, si-gi refaci unitatea spirituala si dacd multitudinea de
curente rezultate din sfasierile veacurilor trecute vor continua sd se
infrunte in zadar sau si se ignore unele pe altele, atunci unificarea
economicd si politici nu va putea rezolva criza spirituala pe care o
traverseazd §i care ii epuizeazd resursele spirituale si biologice.
Dimpotriva, ea riscd s intre intr-un declin fard leac” 12,

Dintre toate provocirile acestui inceput de mileniu, poate cea
mai acuti este chemarea la unitatea doritd de Hristos. Intr-o lume ce-si

12 pr [oan Bizau, Viata in Hristos si maladia secularizdrii, Patmos, Cluj-Napoca,
2002, p. 229
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cau'té“ dest_mul comun, ]::Bisefica este datoare si dovedeascd lumii ci
aplicd dorinta Domnului Hristos. Din nefericire, dincolo de declaratii
dfa lzune inten’,ciiA si. dfz irr}agine, nu s-a facut mai nimic. Nu pute’m
ramane la nesfarsit m.cAhlsAl- in tra'digiile proprii. Biserica Ortodoxi
‘_crebu1e sa se aplece mai intai spre sine Insusi si si-si regleze probleme
interne. Timpul prezent animat de o profundd schimbare reclama o
mirturie si o prezentd vie a Ortodoxiei ca Bisericd. Ortodoxia trebuie
sa fie un exemplu si un model de corp eclesial egal cu propria sa
eclesiologie, cu canoanele si traditia seculard. Biserica Ortodoxa nu
poate s se prezinte decét aplicind ceea ce invata, si fie consecventa
intre teorie si practicd, Intre teologie si viatd. Sunt citeva probleme la
care Biserica Ortodoxa trebuie sa gédseasca urgent raspunsuri corecte,
cum sunt : concurenta jurisdictionald si liturgicd, problema
calendarului, cisatoriile mixte. Dacd vrem cu adevarat ca Ortodoxia s3
aibd un cuvant de spus in noua arhitecturd europeana $i mondiali ,.este
obligatoriu ca ortodocsii sd aibd intelepciunea si curajul abandondrii
provincialismului, a comoditdtii si prejudecdfilor care 1i impiedicd sd
fie prezenti in inima evenimentelor care decid soarta Europei
viitorului” 3. Totul este sd cumpinim bine oportunititile si sd evitim
iluziile precum si solutiile necugetate.

Lumea noui care se va crea, structurile economice, culturale,
politice ce vor rezulta nu vor putea sd alcdtuiascd un fel de
reconstituire a Imperiului roman. Ele vor fi obligate sd respecte
identititile nationale, care sunt rezultate ale unor evolutii istorice ale
popoarelor, altfel risca sa ajungi fie la izolare, fie la xenofobie™.

Confruntatd cu noul fenomen al globalizdrii, care pentru unii
este iluzie, iar pentru altii necesitate, Biserica va trebui sa-si
stabileascd pozitiile doctrinare intr-un mod clar i concis in raport cu
ceea ce este, sau vrea si pard globalizarea prin conditiile impuse si
prin efectele ei. Biserica nu poate fi indiferentd fatd de modul géndirii
anticulturale si antireligioase a individului rdmas izolat la inceputul
noului mileniu. Grijile ei vor creste pe masura sesizdrii si interferérii
vietii duhovnicesti a fiilor ei, cu consecintele provocate de globalizare,
care tind spre mutatia ontologiei umane spre o alta finalitate decét cea
eshatologica crestind. Pozitia autoritdtii civile fatd de Bisericd si
invers, va trebui sa se reflecte in imaginea simfoniei de altd datd din
istoria spiritualitatii rasaritene, desigur cu flexibilitate fafd de nevoile
si progresul tot mai informatizat §i cibernetizat al omenirii pregitite,
sau nu, si adere la fenomenul globalizérii atat de controversat.

B Idem, p. 242
14 placide Deseille, Nostalgia Ortodoxiei, Editura Anastasia, Bucuresti, 1995, p. 229

69




Este adevirat ci avem multe de primit din punct de vedere
cultural in cadrul procesului de globalizare sau integrare europeand din
partea lumii occidentale, fie cé este vorba de eticd si discipling, fie de
responsabilitate; dar cu toatd modestia, suntem constienti §i de valorile
spirituale pe care pe putem si noi aduce la promovarea si edificarea
conceptului de ,,globalizare”. In aceste conditii, Biserica Ortodoxa are
misiunea si se angajeze pentru o globalizare capabild sd respecte
identitatea natiunilor, ca realitate Inscrisd in constitutia creatiei si sa
promoveze un dialog autentic cu alte credinte §i culturi, capabil sd
promoveze valori spirituale, culturale si ecologice pentru pacea lumii,
atat de greu incercati de violenta si terorism.

Noua Europd care se contureazd are nevoie de crestinism,
intrucét Biserica poate aduce contributii spirituale pretioase la lupta
impotriva violentei in lumina legéturii interioare dintre trup si suflet
intemeiatd pe ordinea unitara a credintei in Dumnezeu. Europa dispune
in prezent de mijloace stiintifice si tehnice care permit omului sé lupte
exterior Impotriva violentei si terorismului international, dar nu are la
dispozitie mijloacele spirituale necesare ca sd lupte contra fortelor
irationale care confruntd omul din interiorul sau, adica din adéncul
subcongtientului uman al trupului. ,,Stiinfa a dobdndit victorii dincolo
de asteptdrile secolului luminilor, spune un ganditor englez, dar lumea
care a rezultat de aici nu pare sd fie mai rationald decdt cea pe care
am cunoscut-o in veacurile precedente”.

Crestinismul biblic si patristic dispune de puterea spirituala in
Hristos care permite omului sd transforme aceste forte irationale din
intreaga fiintd a omului in forte rationale puse in slujba binelui comun.
Uniunea Europeand poate lupta cu mijloacele materiale de care
dispune impotriva efectelor violentei si terorismului, dar are nevoie de
crestinism si valorile lui spirituale, ca sd sublimeze fortele irationale
care se afld la originea violentei la care asistim In prezent. Daca se
combate terorismul numai la nivelul efectelor lui exterioare, fara si se
lupte impotriva cauzei interioare care genereazd acest flagel, lupta
impotriva terorismului va rdimane mereu problematica.

Ordinea universald si unitard a creatiei permite ortodoxiei sa
depdseasci fie opozitia fatd de religiile lumii, fie confuzia dintre ele, in
lumina lui Dumnezeu Creatorul si s& promoveze un dialog al pacii cu
islamismul si cu iudaismul, atdt de necesar in contextul actual. Si tot
aceeasi ordine universald si unitard a creatiei are apoi meritul de a
pune in evidentd legatura indisolubild dintre om s§i creatie si sa dea
preocupdrilor ecologice fundamentul spiritual pentru ocrotirea naturii.

Sfanta Scripturd §i stiinta contemporand ne dovedesc ca
perioada conceptiilor reductive despre lume apartine trecutului si este
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timpul sd& ne orient?lm citre o noud viziune a universului care
imbréatiseaza deopotrlv.é realitatea naturald si cea spirituald. Daca
gandim la lJumea de maine, atunci putem spune ca crestinismul a fost si
raméne o componenta necesara pentru noua constructie europeani si
mondiald, deoarece 1i va permite sd se Impirtiseasci de valorile
perene ale Evangheliei lui Hristos, dar si de cele ale stiintei
contemporane, ca si rdmand mereu sursd de inspiratie si progres
umanitar social, cultural sau ecologic pentru Intreaga umanitate.

Globalizarea poate sd devind o extraordinard oportunitate
pentru om, daca este iluminatd de acele dimensiuni umane prezente in
culturi si In credinte, care permit reintoarcerea la esential,
reintoarcerea la intrebarile la care dintotdeauna umanitatea a ciutat si
dea un raspuns, astfel incit sd-si realizeze in lume, intr-un mod mai
autentic propriul pelerinaj, propria fiintd ,,cildtoare” in timp si in
spatiu, chiar dacd intr-o lume cu un timp si un spatiu accelerat. Ideal
este nu doar globalizarea comertului, ci §i a ,,Duhului”, a ,,spiritelor”,
pentru o mare piatd a intelegerii, a solidaritatii.

Résumé

La globalisation représente 1’une des provocations majeures
avec laquelle se confronte le monde contemporain, en représentant un
processus complexe d’unification de I’humanité en partant des
prémisses économiques, mais en se manifestant aussi sur le plan
social, politique, culturel et religieux.

Pour les chrétiens, la « globalisation » est un défi, étant le
produit du temps technologique. Quelle est la réaction de I’Eglise en
cette nouvelle situation et quelles sont ses possibilités d’action sur le
systéme ? L’Eglise Orthodoxe a promu une vision religieuse qui tient
comte des cultures nationales, mais aussi de la liaison de la
communion entre elles, pour que chacune puisse contribuer a
Ienrichissement mutuelle de tous. Elle préfere la construction
intérieure, le soin envers I’ame. L’Eglise Orthodoxe affirme la
vocation de 1’entiére création afin de s’unir de maniére eschatologique
a Jésus Christ. La culture globale a aussi des aspects positifs, parce que
la globalisation se base sur « les droits de I’homme », promeut la
démocratie et rejet toute sorte de dictature. La culture globale méme
pourrait constituer une chance pour la réhabilitation de la religion dans
un monde sécularisé, parce qu’elle tend vers le fondement des
nouvelles dimensions métaphysiques et religieuses, significatives et
valeureuses, avec lesquelles on coexiste en esprit. La responsabilité
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des chrétiens est de combattre les effets négatifs on promouvant les
valeurs authentiques. '

L Eglise Orthodoxe avoue le fait qu’une société réellement
universelle doit avoir en vue chaque é&tre humain et n’exclure
personne. Les aspects négatifs de la globalisation sont ceux qui ne
correspondent a ’anthropologie chrétienne conformément a laquelle
chaque homme, en particulier, et tous les homes en géné}*al, sont
appelés a réaliser le progrés spirituel et I’existence matérielle. La
globalisation n’est ni bonne, ni mauvaise, mais elle est un moyen et un
univers nouveau, qui ne peut pas étre un moyen en soi-méme. Le
temps animé par un profond changement réclame un témoin et une
présence vivante de 1’Orthodoxie comme Eglise. L’Eglise Orthodoxe a
la mission de s’engager pour unc globalisation capable de respecter
I’identité des nations, comme réalité inscrite dans la constitution de la
création et de promouvoir un dialogue authentique avec les autres
croyances et cultures, capable de souligner les valeurs spirituelles,
culturelles et écologiques pour la paix du monde, si fortement
tourmenté par la violence et le terrorisme. La globalisation peut
devenir une extraordinaire opportunité pour ’homme, si elle est
illuminée par ces dimensions humaines présentes dans les cultures et
les croyances, qui permettent le retour 3 I’essentiel, la valeur spirituelle

de I’homme depuis toujours.
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TEOLOGIA LUMINII SI A BUCURIEI
IN CANTARILE INVIERIT

Nicolae BELEAN

Praznicul luminii si al bucuriei, fnvierea Domnului, este
temeiul pascal, inainte de toate al invierii noastre. Hristos Dumnezeu
- Omul a inviat nu numai pentru El, ci si pentru noi. Toate imnurile
fnvierii cuprind in ele trecerea de la robie la libertate, luminarea firii
umane in viata Dumnezeiascd. O asemenea viziune o proclama
Biserica prin graiul inspirat al Sfantului Joan Damaschin: ,,Ziua
invierii popoare si ne lumindm! Pastile Domnului, Pagtile! Ca din
moarte la viata si de pe pdmént la cer Hristos Dumnezeu ne-a trecut
pe noi, cei ce-ti cantam cantare de biruinjcé”l. Bucuria aceasta este
mare pentru noi oamenii deoarece Hristos, Cel care a luat firea umana
din Fecioara pentru intreaga fapturd, lasa mormantul gol, vestindu-ne
ci si mormintele noastre vor ramane goale. Aceste morminte
pastreazd in ele trupuri chemate la inviere si viatd vesnica.
Morméntul Mantuitorului este ,, purtitor de viatd, mai luminat decat
orice cimard impariteascd” si astfel devine ,, izvor al Invierii”. De
aceea suntem indemnati printr-o altd cantare de la Inviere: ,, S& ne
curdtim simtirile §i si vedem, pe Hristos stralucind, cu neapropiatd
lumind a invierii. Si, cAntdndu-i céntare de biruintd, luminat sa-L
auzim zicand: Bucurati-vd 2. O asemenea bucurie este cuprinsd in
intreaga creatie, in care ni se descoperd ca intreaga fapturd sdvargeste
o jertfa si un Pagste nesférsit. Revelatia ne aratd cd totul, privind
zidirea oricirei existente, incepe prin jertfa divind §i se finalizeaza in
lumina invierii. Astfel citim in Cartea Facerii: ,,5i a zis Dumnezeu: sa
fie lumina”, ( Facere 1,2 ) iar Cuvéntul divin poartd in el lumind si
viatd. ,,Cuvéantul era lumina cea adevirati, care lumineaza pe tot
omul care vine in lume” (Ioan 1, 9 ). Mergand mai departe pe aceastd
idee constatim ci: ,Dumnezeu a despértit lumina de intuneric.
[ umina a numit-o ziug, iar intunericul noapte” (Facere 1,3). A separa,

! penticostar, EIBMBOR, Bucuresti, 1988, p. 25.

2 Antologhion, Editura Mitropoliei Banatului, Timigoara 1984, Cantarea I a, din
Canonul Sfintelor Pasti, glas 1.
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observa exegetii, iInseamna a situa in locuri distincte si a da un sens’.

Aceasta este ,ziua intdi”, cea de o varstd cu lumina, »Sfanta
Duminici cea cinstitd cu Invierea Domnului™. ,Aceastd aleasd si
sfantd zi, cea dintdi a sdptdménii...”, ne spune cantarea a 7 a, a
Canonului. La Sfinta Liturghie cintdim: ,,Am vdzut lumina cea
adevdratd, am primit Duhul cel ceresc...”. Credinciosii aduc astfel
multumire lui Dumnezeu pentru toate binefacerile revérsate asupra
lor. O alti cantare din Canonul Sfintelor Pasti face referire la dorinta
,celor tinuti in legaturile iadului, (care) spre lumind se grébeau,
Hristoase, cu picioare vesele, laudand Pastile cele Vesnice”G. Céntarea
a7 a,a aceluiasi canon face referire la ,, ziua dintéi”: ,,Cat de sfanta,
cu adevirat, si intru totul praznuiti aceastd noapte de méntuire si
stralucitd, mai Inainte vestitoare fiind a zilei celei purtitoare de
lumini, a invierii, intru care Lumina cea fira de ani din mormant cu
trupul tuturor a stralucit”’. CAntarea a 9 a de asemenea glasuieste: ,,
Lumineazi-te, lumineazi-te noule Ierusalime cd marirea Domnului
peste tine a risdrit...”%. Prin iluminarea Ierusalimului, poporul isi
exprima nidejdea In venirea lui Mesia, care avea sd-si reverse lumina
asupra lui Israel. Pentru Iisus scena avea un inteles mai profund,
deoarece El s-a numit ,,Jlumina lumii (Toan, 8,12). El era izvorul
luminii spirituale, care lumineaza in intunericul lumii, ,, Acum toate
s-au umplut de lumind, si cerul si pamantul si cele de desupt”, cum
precizeazi stihirea a 3 a, a Canonului Sfintelor Pasti. Despre lumind
vorbeste in mod strilucit frumoasa stihire a Sfintelor Pasti: ,,Ziua
Invierii ! si si ne luminim cu priznuirea §i unul pe altul si ne
imbritisim...”. A ne lumina cu priznuirea inseamnd a face curat in
sufletul nostru in special la aceastd sdrbatoare, iar dupd curitire
urmeazi impécarea cu fratele nostru, ,, si zicem fratilor celor ce ne
urdsc pe noi...”. Asa cum avem nevoie de lumina fizicd pentru a
exista, tot asa avem nevoie §i de lumina spirituald, iar Hristos este
,lumina cea pururea fiitoare”, cum ne arati Ipacoiul glas 4, din
Duminica Invierii. Cu ajutorul luminii lui Hristos omul poate s vada
dincolo de cele vizute, asa cum lumina credintei sfintilor au vazut si
au infaptuit cu jertfe cununa faptelor lor bine plicute lui Dumnezeu.

3 Cf, Sf. Vasile cel Mare, Omilii la Hexaimeron, trad. De Pr. Dumitru Fecioru, in
Colectia Parinti si Scriitori Bisericesti, vol. 17, EIBMOBOR, Bucuresti, 1986, p.
96.

* Idem, p. 96.

5 Petre Vintilescu, Liturghierul explicat,Bucuresti 1972, p. 320.

§ Antologhion, op. cit., p. 734, cantarea a 5-a a Canonului, glas I.

7 Ibidem, p. 736.

8 Ibidem,p. 738.
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Sfintii au strélucit precum luna si stelele, dar cu ajutorul luminii
reflectatd c.ie la soare. Ei s-au luat lumina de la ,,Soarele Dreptitii”
care este Iisus Hristos. Adevarata cunoastere este dati de acela ,,, in
care sunt ascunse toate comorile Intelepciunii si ale stiintei”, ,, in El
era viata si viata era lumina oamenilor” ( Col. 2,3). ,, Cine ma iubeste
pe Mine” , a zis lisus, ,, nu va umbla In intuneric, ci va avea lumina
vietii”. Prin invierea Domnului ,, toate s-au luminat” cum spune
stihirea invierii de la Vecernia glas. 3 sau cum ne invata stihoavna
glasului 3 : ,Hristoase cel ce cu patima Ta, ai Intunecat soarele si cu
lumina invierii Tale ai luminat toate...”. Una din cantirile Bisericii
exprimi acest adevar prin cuvintele: ,, Lumina Ta striluceste peste
fetele sfintilor tai”. Ei au luptat cu pacatul, au suferit, avand in suflet
lumina si au biruit. Lumina lui Hristos a fost in stare a face ca pasii
lor si se indrepte spre slujirea credintei, a Sfintei Evanghelii.

Lumina a fost totdeauna un simbol al prezentei lui Dumnezeu
in mijlocul oamenilor. Lumina a strdlucit cu miretie in jurul
Domnului pe Muntele Sinai, lumina se odihnea deasupra chivotului
din sanctuar, lumina a umplut templul lui Solomon, lumina a stralucit
la Betleem cand ingerii au adus pastorilor solia méntuirii. ,,Lumina
strilucea in intuneric, dar intunericul n-a biruit-o ( Ioan 1,5)'°, auzim
in pericopa evanghelicd a Pastilor.

Cat de frumos ne prezintd ziua Invierii unul din stihurile
Pastilor: ,,Aceasta este ziua pe care a ficut-o Domnul, sd ne bucurdm
si sd ne veselim intru ea”'’. In aceasti zi priznuim biruinta asupra
mortii, inceputul unui nou veac, cum ne aratd céntarea a 7 a
,Praznuim omorirea mortii, sfardmarea iadului §i incepdtura altei
vieti, vesnice...”'?. Astfel, daci Adam prin pacdtuire a transformat
jertfa in moarte, Iisus Hristos transformd moartea in jertfa care duce
la Inviere. Asadar, putem rosti si noi impreund cu Sfantul Ioan Gura
de Aur: ,,Unde-ti este moarte boldul ? unde-ti este iadule biruinta ?
fnviat-a Hristos si tu ai fost nimicit...”"*. Nevoia de unire a patimirii
noastre cu jertfa lui lisus care a biruit moartea prin cruce : ,, cel ce
crede in Mine, chiar daci va muri, va trdi” (loan 1, 25), trebuie sd se
transforme 1n incredere, in credintd puternicd spre inviere. Moartea
este inchidere in deznidejde, jertfa este deschidere in lumina invierii
inauguratd de Hristos Domnul. Moartea constituie ,,un accident in

® Antologhion, op. cit., p. 64.

1 Din Evanghelia care se citeste la Liturghia Sfintelor Pasti.

" Ibidem, p. 730.

12 Ibidem, p. 736.

13 Cuvant de invatatura la Sfintele Pasti, in Antologhion, op. cit., p. T41.
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creatie, un produs al rupturii si instrdindrii de Dumnezeu”'*. Sfantul
Apostol Pavel aratd ca: ,, faptura a fost supusd deserticiunii nu de
voia ei, ci din cauza aceluia care a supus-o cu niddejdea ... cd se va
izbavi din robia striciciunii, ca s fie partasa la libertatea maririi fiilor
lui Dumnezeu” ( Rom. 8, 20-21). Moartea trece in inviere, este
depdsitd in veci pentru Hristos i pentru noi, intrucat unindu-ne cu El,
murim omului vechi al pacatului, unindu-ne cu Cel ce a murit pentru
noi, riménem 1in veci cu El. Cu moartea Sa, Hristos trece biruitor prin
moarte, 0 ,, calcd”, o depdseste, nu raméne in ea, cici iubirea Lui este
mai mare decidt moartea, care pentru om este o consecinti a
despdrtirii omului de Dumnezeu prin pacatul neascultarii. Acesta este
sensul cantdrii Sfintelor Pagti: ,,Hristos a inviat din morti cu moartea
pe moarte cilcand si celor din morminte viatd daruindu-le”’’.

In viata liturgica a Bisericii noastre nu se desparte taina crucii
lui Hristos de taina invierii, ci vedem Crucea in lumina Invierii, iar
Invierea ca o biruinta a Crucii. De aceea numim crucea ,, ficitoare de
viatd”, iar invierea izvor de bucurie pentru intreaga fapturd. Hristos
care este ,, Lumina lumii”, este in acelasi timp si bucuria vietii
noastre crestine. Primele cuvinte adresate de citre MAntuitorul
femeilor mironosite venite la mormant au fost: ,, Bucurati-vd” (Matei
28,9 ), si ,, pace voud” ( Luca 24, 36), cum arati condacul din
duminica mironositelor: ,, Zicand purtitoarelor de miruri: Bucurati-
va...”'®. Prin cuvintele bucurie §i pace, Hristos ne descopera fata
veacurilor viitoare, adicd viata cea vesnicd numitd de sfantul Apostol
Pavel: ,, pace si bucurie in Duhul Sfant” (Rom. 14, 17). Invierea este
pace pentru ci s-a Incheiat lupta cu péacatul, este bucurie, pentru ci a
fost biruitd moartea. Bucuria nvierii fiind o ,, bucurie in Domnul” (
Filip. 4,4), si In Duhul ( Gal. 5, 22), o bucurie in nidejdea slavei
(Rom. 5, 2), nu o mai rdpeste nimeni ( Ioan 16, 22). De aceea in viata
cresting, sarbatoarea invierii lui Hristos nu este numai o comemorare
a unui fapt istoric trecut, ea nu produce numai o bucurie de o zi, ci
bucuria Invierii lui Hristos penetreaza toate zilele vietii, atunci cand
viata se Innoieste eliberdndu-se de pécat, care este despartirea omului
de Dumnezeu. Sfantul Apostol Pavel exprima aceasti idee zicand: ,,
Precum Hristos a inviat din morti, prin slava Tatalui, asa sd umblim
si noi Intru Innoirea vietii” ( Rom. 6, 4). Numai viata innoit prin har
poate cunoaste cu adevirat bucuria Invierii, care anticipeazi intr-o
forma smerita bucuria vesnica a Imparatiei Cerurilor. ,, de s-a ostenit

D Staniloae, Chipul nemuritor al lui Dumnezeu, Craiova, 1987, p. 143.
Y Antologhion, op. cit.. p. 730.
'® Condacul din dum. A doua dupa Pasti, Antologhion, op. cit., p. 761.
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cineva cu postul, sé-si ia acum rasplata. De a lucrat cineva din ceasul
cel dintAi, si-gi primeascd astizi plata cea dreapta...” 7,

Faptul ci viata trditd in adevarul credintei in Hristos este
strabdtutd de bucurie il subliniazi Sfantul Evanghelist Ioan in
cuvintele: ,, Eu n-am mai mare bucurie decat si aud copiii mei ci
umblid in adevar ( II Ioan 4). Cuvintele ,Bucurati-va” adresate
femeilor mironosite In dimineata invierii Sale, sunt adresate tainic
tuturor celor ce 1l cauti cu drag si indrizneald ca si femeile
mironosite. Aceastd cdutare si intdlnire a credinciosilor cu Dumnezeu
prin Sfintele Taine, in zilele de sdrbatoare, in toate faptele cele bune
ale vietii crestine, face ca viata s fie strabdtutd de bucurie, cum ne
aratd o cantare din canonul invierii : ,,Veniti s3 bem bauturd noud, nu
din piatra stearpd facutd cu minuni, ci din izvorul nestric?giunii, cel
izvorat din morméntul lui Hristos, intru care ne intarim”"°. Bautura
_cea noud” nu este altceva decat Sfanta Impértdsanie care ne unegte
cu Hristos Domnul, spre iertarea pacatelor. Sugestivd in acest sens
este si stihirea a treia din acelagi canon: ,, leri m-am ingropat
impreuna cu Tine, Hristoase, astizi ma ridic impreuna cu Tine, Cel ce
ai inviat. Ratignitu-m-am ieri impreuna cu Tine, Insu%i9 impreund ma
preamireste, Mantuitorule, intru Impératia Ta™". Ingropz}rea
impreund cu Hristos, se referd la omorérea omulu.i cel Vechl_ al
pacatului, nimicirea pacatelor in sufletul nostru si invierea la o viata
noud intru Domnul care ne aduce marea bucurie duhovniceasd a
impreundrii cu Hristos.

Bucuria invierii strabate ca un fir rosu toate cantdrile din Ziua
Sfintelor Pasti: ,, Saltd acum si te bucurd Sioane, ca mairirea
Domnului peste tine a strilucit, iar tu curatd Nascatoare g:lg:
Dumnezeu, veseleste-te intru invierea celui ndscut al tau™.
indemnurile Bisericii sunt in aceastd zi pline de bucurie: ,, Ziua
invierii, cu bucurie unul pe altul sa ne imbrétisdm, cici prin cruce a
venit bucurie la toatd lumea™. ,Noi toti suntem facuti pentru
bucurie, noi toti nizuim spre bucurii, zice Sfantul Ioan Gura de Aur,
dar nu toti gisim calea spre ele”. Este drept ci existd in lumea aceasta
si bucurii care amigesc, care nu sunt curate §i sunt aduc.étorflre dcj
moarte sufleteasci. De astfel de bucurii ne indeamnd Biserica sa
fugim, si le inldturim, fiindca sunt nevrednice de om, izvorasc din

17 Din rugiciunea Sf. Ioan Gura de Aur din dum . Sf. Pasti, Antologhion, op. cit. p.,
741.

18 Cantarea a 3 a din Canonul Sf. Pasti, Antologhion, op. cit., p. 7132.

' Ibidem.

20 Axionul Sf. Pasti, Antologhion, op. cit., p. 738.

2 Ibidem, p. 741.
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pacate si duc la moarte vesnicd. Prin venirea Méantuitorului in lume,
prin Jertfa Lui de pe cruce si prin Invierea Sa, ne-a dat posibilitatea
de a fi iarasi fii ai lui Dumnezeu §i mostenitori ai Impdratiei
cerurilor. Praznicul Invierii Domnului ne-a redat bucuria si
optimismul pe care se intemeiazi credinta si nddejdea in Dumnezeu.
Cu fetele luminate §i pline de bucurie ne adresdm toti credinciosii
salutul : ,,Hristos a Inviat”.

Pe de altd parte, parca ins3si firea inconjuritoare ne cheama la
bucurie. Prim#vara este simbolul invierii, este biruinta luminii asupra
intunericului, a vietii asupra mortii. Toate se trezesc la viatd, se
imbraci in vesméant nou, cerul si paméntul se desfati de atéta
frumusete. De aceea Biserica noastrd pe toate le imbie si ia parte la
luminatul praznic al Sfintelor Pasti, zicand. ,, Cerurile dupd cuviintd
sd se veseleascd si padmintul sd se bucure §i sd prdznuiascd toatd
faptura cea vizutd §i cea nevazutd, cd Hristos a inviat, bucuria cea
vesnica”?. Orice rod din naturd oferit de Dumnezeu In folosul nostru,
naste in sufletul crestinului bucuria darului §i il determina sa
multumeascd Creatorului, cerdndu-i binecuvantarea Sa. De asemenea
natura asteaptd de la noi sa fie sfintitd prin muncéd si rugiciune,
deoarece pacatul a fost cauza desertdciunii sub care a fost supusa
fiptura ( Rom. 8, 12). Crestinul voieste ca tot ce are el sd fie
binecuvantat de Dumnezeu. In Molitfelnic se afld rugiciuni care se
citesc pentru binecuvAntarea naturii, a roadelor pdmantului. Biserica
binecuvinteazi si sfinteste toatd creatia: ramurile verzi si florile, apa,
parga de struguri, alimentele de Sf. Pasti. Bucuria care vine din
darurile lui Dumnezeu citre noi se exprima prin rugéciuni §i cantiri
de binecuvantare §i multumire.

Toate acestea reprezintd pricini de bucurie, deoarece noi
crestinii nu trebuie si fim oameni posomorati, nemultumitori, ci
oameni cu inimi, senini, cu fata veseld, sdritori la tot ce este bun si
folositor. ,,Bucurati-va si iardsi zic bucurati-vd”, ne graieste Sfantul
Apostol Pavel. La fel ne griiesc si cértile de slujbé. Penticostarul, de
la Pasti si pand la Rusalii este plin de cantéri in care gdsim indemnul:
»» Bucurati-va ca Hristos a inviat”

In Sfanta Taind a Pociintei, crestinul exprimd durerea si
intristarea pentru pacat si cere bucuria iertdrii: ,, auzului meu vei da
bucurie si veselie, bucura-se-vor oasele mele cele smerite...”(Psalmul
50). In rugaciunea de dupa impartisanie ne rugdm: ,,Si sd-mi fie mie
impirtisirea aceasta spre bucurie, spre sinitate si spre veselie...”.

22 peasna a I a, de la Cantarea a I a, din Canonul Sf. Pasti, Antologhion, op. cit., p.
731.
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Bl:lCL}I.‘ia' in n_evointele vietii duhovnicesti prin care pastrim curitia
inimii si sporim 1n dragostea fatd de Dumnezeu si fati de aproapele; o
sugereazd troparul: ,, Mirire Tie Hristoase Dumnezeule, lauda
Apostolilor si bucuria mucenicilor, a ciror propovaduire este Treimea
cea de o fiinta si nedespér’gité”23 i

Cea mai mare bucurie insd o trdim la Sarbatoarea Sfintelor
Pasti, care constituie centrul cultului ortodox. Ea exprima constiinta
profetici si misionard a Bisericii care anunta bucuria cosmici ce
rezultd din biruinta definitiva a vietii asupra mortii. ,,S4 ne apropiem,
purtitorilor de luming, de Hristos, ne spune o cantare de la Pasti, Cel
ce a iesit din mormént ca un mire, si sd praznuim, impreund cu cele
iubitoare de praznice, Pagtile lui Dumnezeu cele méntuitoare™**,
Aceastd bucurie este vestitd de credinciosi in fiecare duminici,
deoarece duminica este inchinatd invierii. Astfel o céntare de la
vecernia glasului III, zice: ,, Lumintu-s-au toate cu invierea Ta
Doamne, si raiul iarasi s - a deschis i toatd zidirea laudandu-te.. 22,

La Acatistele adresate sfintilor se intdlnesc in fiecare icos
cuvintele : ,Bucuri-te”, salutul ingerului Gavriil adresat Fecioarei
Maria ( Luca 1, 28). Biserica i se adreseaza si ei in acatiste i in
rugdciuni prin cuvintele : ,, Bucura-te cea prin care rasare bucuria” ‘.

Asadar, lumina fnvierii lui Hristos strdluceste cu putere in
sfintele slujbe ale Bisericii din acest mare Praznic al Sfintelor Pasti.
Ea ne cheami la bucurie si pace, la infratire, la urmarea lui Hristos in
slujire jerfelnicd a Bisericii, a semenilor. Pe de alta parte bucuria
invierii lui Hristos ne umple sufletele de pace si liniste, de méngaiere
si bunitate pentru cd Mantuitorul a biruit moartea , cel mai mare
dusman al omului si cea mai grea durere pentru om. Viata si-a
schimbat sensul. In loc ca viata si fie sub semnul durerii, ea a fost
pusd sub semnul bucuriei, sub semnul biruintei. Este adevarat ca si
dupi venirea lui lisus Hristos in lume, asuprirea, nedreptatea, bolile,
suferintele sufletesti si alte asemenea rautdti, au apdsat greu asupra
vietii celor multi, chiar §i astdzi existd efecte ale acestor rele. Pentru
noi crestinii insi existd o nadejde, o lumind, care cheamd la
increderea in biruinta binelui asupra rdului §i a dreptatii asupra
nedreptitilor pdmantesti. De aceea cantdrile din duminica Invierii ne
invata ci viata este fericire, bucurie, lumind, viata trebuie triita cum
vrea Hristos.

2 Tropar care se cint3 la Taina Sfintei Cununii, dar si la Taina Preotiei

24 Peasna a 3 a, de la CAntarea a 5 a, din Canonul Sf. Pasti, Antologhion, op. cit., p.
734.

25 Stihirea a 2 a, de la vecernia glasului III, Antologhion, op. cit., P 63.

26 Din Acatistul Bunei Vestiri.
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Cantirile invierii ne mai invatd ca lisus Hristos este Acela
care se apleacd asupra noastrd cind suntem striviti de greutitile
acestei vieti si ne face si ne fie crucea mai usoard sau dacd nu ne-o
putem duce ne-o duce El, determinindu-ne sa privim spre lumina
Invierii. Sfantul Apostol Pavel ne indeamnd mereu: ,Bucurati-va
pururi Intru Domnul ( Filip. 4,4; Rom. 2,12).

In scrierile Noului Testament cuvantul ,, bucurie”, este cel mai
des folosit, la fel si In acatiste si multe cantiri duhovnicesti. Aceasta
dovedeste cd viata crestind este o viatd de bucurie, nu de teami de
frica si rautate. Bucuria noastrd se statorniceste pe bucuria diving, de
la care vine toatd lumina , increderea si bunitatea.

La Praznicul Invierii, ,lumina lui Hristos care lumineazi
tuturor”, face sd vedem in semenul nostru chipul lui Dumnezeu, si-1
respectdm, sa-1 slujim, asa cum ne-au invitat sfintii care au urmat
pilda Mantuitorului. Biserica noastrd ne invatd sa fim purtitorii de
lumind, mesajul credintei trebuie sd-1 folosim pentru urcusul nostru
sufletesc, sd& ne imbogédtim simtirile i inima de cidldura luminii lui
Hristos. S folosim izvoarele vesnice ale Sfintelor Evanghelii si ale
Sfintilor Péarinti care ne cédlduzesc pe drumul ascendent citre Cer.
Lumea este dornicd de lumina lui Hristos si pind clnd aceastd
lumina nu va striluci in sufletele oamenilor, omenirea incd se va
zbate in fel de fel de cautari amégitoare.

Constient de iInsemnitatea Sfintei Biserici, ca tezaur de
invataturd si de viata, adevdratul crestin poate mérturisi cu cugetul
plin de bucurie, la sfargitul Liturghiei, cantand : ,, Am vizut lumina
cea adevdratd, am primit Duhul cel ceresc; am aflat credinta cea
adevirata, ncdes;)ér’g:itei sfintei Treimi Inchindndu-ne, ci aceasta ne-a
méntuit pe noi™?’.

*’ Cantare din Sfanta Liturghie, dupa impartasirea credinciosilor, Antologhion, op.
cit., p. 159.
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Abstract

The holy celebration of Easter brings us the biggest joy in our
hearts and at the same time it is the centre of the orthodox cult. It
springs out of the decisive victory of life over death. This joy is
announced by believers every Sunday, because Sunday is the day of
the Resurrection; a song from the evening service sais: “everything
has been enlightened with your Resurrection,LLord, and heaven has
open again, all creation praising you."

The Holy Resurrection, ‘the light of Christ that enlightens
everyone' makes us see the face of God in the people next to us,
makes us respect and serve them as we have been taught by the saints
who have followed the personal example of Jesus Christ our Saviour.

The singings of the Resurrection teach us that He is the One
that bends upon us when we are overwhelmed by the difficulties of
life and He makes our burdons easier to carry, guiding our eyes
toward the light of the Resurrection.

The light has always been a symbol of the presence of God
among people. It has shone brightly in all the moments: in Solomon’s
temple, at His Birth,etc.

In the Gospel at Easter we hear: "The light was shining in the dark
but the darkness didn’t overcome it.” (John 1,5)

All the hymns of the Resurrection contain and spread the
feeling of passing from slavery to freedom and the enlightement of
the human nature through a life in and with God. The Church
expresses this in one of its songs in such a wonderful way: * The day
of the Resurrection, let us be enlightened (...) for from death to life
and from earth to heaven Christ the Lord has taken us, those singing
Your victory."
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PNEVMATOLOGIA ORTODOXA IN IMNOLOGIA CRESTINA
Nicolae BELEAN

Atat in Sfinta Scripturd cét si in teologia patristicd se
evidentiazi in chip cu totul deosebit adevarul despre Duhul Sfant,
fiind a treia persoani a Sfintei Treimi, precum si despre lucrarea
tainicd a Duhului in lume. Analizdnd continutul textelor imnurilor
cultice, constatdim ci toate Invititurile Bisericii noastre legate de
Duhul Sfant sunt in conformitate cu aceste texte, de unde concluzia
cd toti imnografii in alcatuirile lor, au cunoscut si au finut seama de
preceptele dreptei credinte, pe care le-au imbricat in cuvinte si
expresii alese.

Astfel in Vechiul Testament citim ca : ,, Duhul lui Dumnezeu
se purta pe deasupra apei” (Geneza, 1,2), fiind impreund creator cu
Tatil si cu Fiul, pregatind ,, firea apei spre rodire”!. O stihire de la
sfintirea apei, pe glas VIII, ne aratd: ,, Glasul Domnului peste ape
strig, griind: veniti toti de luati Duhul intelepciunii, Duhul
intelegerii, Duhul temerii de Dumnezeu.. el

Aflam din imnurile cultice cd Duhul este ,, plindtate de viatd”,
este ,, Duhul adevarului”, este ,, Vistierul bunatatilor”, ,, datitor de
viat®. Duhul este plinitate de viatd, El este Adevirul si plinitatea
vietii de sfintenie. Viata in Duhul este plindtate si plinatatea nu poate
fi altceva decét viatd in Duhul.

Salasluirea Duhului lui Dumnezeu in noi ne face s trdim in
Duhul, si avem garantia nemuririi: ,, Iar dacd Duhul Celui ce a inviat
pe Tisus din morti locuieste in voi - spune Sfantul Apostol Pavel -,
Cel care a inviat pe Hristos lisus din morti, va face vii i trupurile
voastre cele muritoare, prin Duhul Sau care locuieste in voi” (
Romani, 8, 11). O altd cantare astfel glasuieste. ,, Duhul Sfént era din
veac, este si va fi, nici inceput avand si nici sfarsit; ci pururi cu Tatal
si cu Fiul este unit i impreund socotit. Viatd si de viatd facétor,

! Sfantul Vasile cel Mare, apud, Ilie Cleopa, Predici la Praznicele Imparatesti gi la
Sfintii de peste an, Editura Episcopiei Romanului si Husilor, 1986, p. 28.

* Stihirea de la sfintirea apei, glas VIII, din cadrul Vecemiei din 6 ianuarie,
(Botezul Domnului), Antologhion, Timisoara, 1984, p. 315.

> Mirire ... Si acum... de la Laudele de la Utrenia Cincizecimii, glas VI,
Antologhion, op. cit., p. 808.

83

luminf‘l ?i d.e lumina féfx?ttor; I_Binele insusi si izvor de bunitate. . .”*,
Dar silégluirea Duhului in noi se face indati ce ne deschidem spre
Duhul ca sa-L primim, ne deschidem si spre ¢ .
duhovniceasca si incepem sa stim i sd distin vu.:noasterea}

i ( . gem clar bogitia harului
si darurilor lui Dumnezeu ( 1 Cor. 2, 12- 13 ). intre darurile luj
Dumnezeu date omului, cel dintdi este viata ( Datatorule de viati), nu
ca fiind ruptd din Duhul Sfant, ci se primeste prin suflarea de viati
datd lui Adam.” In Duhul Sfant este incepétoria vietii si cinstea; ne
spune d o céntare, ci pe toate cele zidite, ca un Dumnezeu ce este | le
intareste...””

Desigur cd Duhul Sfant raméne dincolo de capacitatea noastri
de patrundere in misterul existentei Sfintei Treimi. Totusi lucririle
Duhului Sfant vizand desdvarsirea credinciosilor ne sunt cunoscute, ,,
lucriarile sunt felurite dar este acelasi Dumnezeu care lucreazi toate in
toti” (1 Cor. 2, 10). Duhul Sféant sfinteste viata noastra prin cele sapte
daruri ale Duhului Sfant ( Isaia 11, 2). In cei ce lucreazd cu dreapti
credintd poruncile lui Dumnezeu se arati si roadele Duhului, care
dupd mérturia Sfantului Apostol Pavel, sunt acestea: ,, dragostea,
bucuria, pacea, indelunga rdbdare, bunitatea, facerea de bine,
credinta, blandetea, Infranarea poftelor, intelepciunea. ( Ioan, 15, 26).
De aceea o stihire a antifoanelor de la glasul I zice: ,, Sfantului Duh
cinstire, inchinare, slava si putere se cuvine sd-I aducem, ca si Tatalui
si Fiului...”®. Altd cAntarea ne aratd ci ,, Prin Duhul Sfant izvoraste
toati intelepciunea...”’.

Pecetea Duhului Sfint este insemnul adevarului vesnic, al
vietii in Dumnezeu, prin Duhul Sfant datator de viatd. Caci asa cum
rdul poarta pecetea izvorului, tot asa si viata vesnica poartd pecetea
vietii Duhului Sfant. Nimeni nu poate fi viu fard a primi viata de la
Duhul Sfant, fiindca Duhul face viu, El rodeste viata in Cuvantul lui
Dumnezeu primit §i asezat in sufletul credinciosului. Se lasd insd o
larga posibilitate ca fiecare s poate creste prin harul Duhului Sfant,
cum ne incredinteazd Sfantul Chiril al lerusalimului in Cateheza a
XVI- a, cand zice: ,,Un singur izvor uda tot paradisul si una §i aceeasi
ploaie se cobora peste toatd zidirea, dar ajunge albad in crin, rogie in
trandafir, porfirie in viorele si in zambile si feluritd §i variatd in

* Stihirea de la Laudele Utreniei din duminica Cincizecimii, Antologhion, op. cit.,
p. 808. B
ZAntifonul 11, din Utrenia glasului II, Catavasier, Bucuresti 1970, p. 86.

Miarire...Si acum... de la Antifonul al III lea, de la Utrenia glasului I, in
Catavasier, Bucuresti, 1970, p. 40.
" Mirire... Si acum... de la Antifonul I, Utrenia glasului I, Catavasier, op. cit.,
p. 86.
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diferite feluri de plante, intr-un fel in finic, in alt fel in vita de vie si
cu totul diferita in toate celelalte, desi este de un singur fel si nu se
deosebeste in sine insasi. Ploaia nu-si schimba natura sa; nu ploud azi
intr-un fel si maine in alt fel, ci se acomodeazi structurii lucrurilor ce
o primesc si da fiecarui lucru ceea ce 1i trebuie. Tot astfel si Duhul cel
Sfant este unul, un singur fel si neimpartit, totusi impartaseste
fiecdruia harul dupa cum vrea”®. Un imn liturgic ne arati rispicat: ,,
Prin Duhul Sfant este toatd bogtia slavei, din care vine, dar si viad
la toat zidirea...””.

Duhul Sfant este numit ,, Duhul lui Dumnezeu”, nu pentru ca
ar fi doar o parte din Dumnezeu sau o insusire a lui Dumnezeu, ci
pentru cd Dumnezeu este ,, Duh” ( Ioan 4, 24), este nematerial si
neseminitor cu nimic din tot ce este material. Asadar Duhul Sfant se
manifesti intdi intratrinitar si apoi si Inspre creatie, ca temei al
deschiderii spre dragoste, spre iubire, spre plindtate in diversitatea
lucrarii, spre multitudinea rodirii in cadrul aceleiasi conlucrédri mai
presus de timp, de loc si de spafiu, cum se aratd intr-o céntare
religioasa: ,, Prin Duhul Sfant este toatd buna daruire, céci cu Tatdl si
cu Fiul impreuni striluceste, intru care toate viaza i se misca”!?.

Sfantul Vasile cel Mare in tratatul sdu despre Duhul Sfént,
reliefeazi cele afirmate mai sus spunénd: ,, Céci se numeste Duh al
lui Dumnezeu, si Duh al adevarului, care de la Tatél purcede, Duh
drept, Duh al intelepciunii, Duh calduzitor, Duh Sfant, numiri care
sunt cu totul potrivite ca ceea ce este netrupesc si curat, nematerial si
simplu. Pentru aceea si Domnul invitind pe cea indrumatd s se
inchine lui Dumnezeu, intr-un singur loc zice: Duh este Dumnezeu;
fiindca netrupescul este necircumscribil. Deci cdnd auzim spunédndu-
se ,, Duh”, nu ne putem duce cu géndul la natura limitatd, supusa
schimbdrilor si modificarilor sau la ori ce altd aseménare cu faptura.
Ci urcand cu gandul mai sus, te vezi silit si cugeti la o fiintare
spirituald, cu puteri nelimitate, neingraditd in mdretie, . Catre El se
indreapta toate cite au nevoie de sfintire, il doresc toate cate vietuiesc
dupi virtute, udate si ajutate cu suflarea Lui spre a-si implini propriul
destin si scopul lor potrivit firii. Este incepdtura sfinirii, lumind
spirituala, este neajuns cu firea, dar cuprins datoritd bunatatii, se
impirtiseste numai celor vrednici, nu cu o mésurd fixd, ci impértind

8 Sfantul Chiril al Terusalimului, Cateheze a XVI a, apud Alexandru Stan, Duhul lui
Dumnezeu - Duhul Ortodoxiei, al iubirii si al pacii, in Ortodoxia, nr. 2/1989, p. 42.
® Marire... Si acum... de la antifonul 3, din Utrenia glasului IlI, Catavasier, op.
cit., p. 97.

1% Marire... Si acum...de la antifonul I, din Utrenia glasului III, Catavasier, op.
cit., p. 96.
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lucrarea Sa pe masura credi{lgei”“; Aceastd invatatura despre Duhul
Sfant, atit de bine formulatd de catre Sf. Vasile cel Mare. o putem
descoperi in multe cantéri cultice, formulatd sub alti fOl‘I;lé dar cu
acelasi continut. Antifoanele de la glasul IV, ne spun ci ,, Prin Duhul
Sfant tot sufletul viazd si cu curdtie se inaltd, se lumineazi intru
unimea Treimei, cu sfintenie de taind” sau ,, Prin Sfantul Duh
izvordsc izvoarele harului, care adapd toatd fiptura spre rodire de
viatd”. Un alt stih din antifoane ne aratd ca : ,,Prin Duhul Sfant este
bogifia cunoagterii de Dumnezeu, a gandirii la cele inalte si a
intelepciunii, ¢ intru Dansul toate dogmele parintesti le descopera
Cuvéntul”'?,

Duhul Sfant ,.este acela care pune laolaltd, spune Vasile cel
Mare, Iintregeste, potriveste, integreazd, armonizeazi, inalti,
innobileazd, sfinteste si indumnezeieste”'®. Lucrarea Lui este p£in
excelentd o lucrare de linistire, de Impdcare, de intelegere si pace.
Intelepciunea lui, dupd cum se desprinde din cuvintele Sfantului
Vasile cel Mare, ,este o intelepciune a deschiderii reciproce, a
conlucririi si indeosebi a pacii”'*. Imnologia crestin cuprinde multe
din aceste insusiri ale Duhului Sfant. Astfel o céntare de la Rusalii
spune: ,,Duhul Sfant era din veac, este si va fi, nici inceput avéand si
nici sférsit; ci pururi cu Tatél si cu Fiul este unit si impreuna socotit.
Viata si de viatd facator, lumina si de lumind détator; Binele insusi si
izvor de bunatate; prin care Tatél se cunoaste si Fiul se preamareste si
de toti se stie: o putere, o unire si o inchinare a Sfintei Treimi”".

Sfantul Ioan Damaschin, cel care ne-a ldsat nenumarate
imnuri cultice, insistd asupra strinsei legdturi dintre Duhul Sfant i
Fiul lui Dumnezeu, referindu-se la aceasta prin urmatoarea analogie
de o finete teologicd inaltitoare: ,,Cuvantul trebuie sd aibd si Duh,
cdci si cuvantul nostru nu este lipsit de duh. La noi insd duhul este
strain fiintei noastre. El este tragerea si darea afard a aerului, care
intra si iese pentru mentinerea vietii in corp. In timpul vorbirii, duhul
ajunge glasul cuvantului, ddnd la iveald in el Insusi puterea
cuvantului. Dar cu privire la firea dumnezeiascd cea simpld si
necompusd, trebuie s mérturisim cu cucernicie existenta Duhului lui

' Stefan Alexe, Dumnezeirea Sfantului Duh la Sfantul Vasile cel Mare, in Sfantul
Vasile cel Mare, Inchinare la 1600 de ani de la sivarsirea sa, Bucuresti, 1930, p.
135.
i: Antifoanele de la Utrenia glasului IV, in Catavasier, op. cit., p. 110.

Sfantul Vasile cel Mare, Despre Duhul Sfdnt, in Migne, P.G., t. 32, col. 108 A-
109 A
' Stefan Alexe, op. cit., p. 138.
15 Stihirea de la Laudele Utreniei Rusaliilor, in Antologhion, op. cit., p. 808.
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Dumnezeu pentru ca si nu fie Cuvantul lui Dumnezeu inferior
cuvantului nostru. Noi gAndim cd Duhul lui Dumnezeu este o putere
substantiala, care exista intr-o ipostasd proprie ei insasi, care purcede
din Tatil si se odihneste in Fiul ficAndu-L cunoscut. Nu poate sd se
desparti de Dumnezeu, in care existd , si de Cuvantul pe care-L
Insoteste si nici nu se pierde in neexistentd, ci existd substantial dupa
asemanarea Cuvantului. Duhul Sfant este viu, liber, de sine miscétor,
activ, voieste totdeauna binele. Niciodatd Cuvéntul nu a lipsit Tatalui
nici Duhul Cuvantului”'®. Un stih al Antifoanelor gl. II, face
urmitoarea precizare: ,, Sfintului Duh a Tmpérati se cuvine, a sfinti §i
a misca faptura, ci Dumnezeu este de o fiintd cu Tatil si cu
cuvantul”.O alta cantare cultica face referire la faptul cd Duhul Sfant
este Dumnezeu : ,, in Duhul Sfint se vede toatd sfintenia,
intelepciunea, cd da fiintd la toatd fﬁptura Acestuia sd slujim, ca si
Tatélui si Cuvantului, cd Dumnezeu este”!

La toti Sfintii Parinti afldm cd Duhul Sfant este nedespartit de
Fiul in intreaga lucrare de méntuire a lumii §i de propovaduire a
Imparatiei lui Dumnezeu. Pentru cd propoviduirea Fiului este si
mirturisirea dreaptd a credintei in Dumnezeu, Duhul Sfant continua,
in Bisericd si In lume, marturisirea adevarului revelat si a dreptei
credinte, prin sfintii §i martirii Bisericii, prin triitorii spiritualitatii
adevdrate si prin teologii pe care si-i alege ca instrumente ale harului,
dar mai cu seami prin cult, face cunoscut adevirul despre Sfantul
Duh si imbogiteste viata credinciosilor prin impdrtisirea darurilor
Sfantului Duh, ca in stihira urmitoare. ,, Duhul Sfint este lumina si
Viatd si Izvor viu, inteles cu mintea; Duhul intelepciunii, Duhul
intelegerii, bun , drept, intelegator, stipanitor, curdtitor de picate;
Dumnezeu si indumnezeitor, foc si din foc purcezétor graitor,
lucritor, impértitor de daruri, prm care toti proorocu si dumnezeiestii
Apostoli dimpreund cu mucenicii s-au incununa at™'®,

Ca vestitor imediat al lui Hristos, Sfantul Ioan Botezitorul
recunoagte prin Duhul Sfint pe Fiul lui Dumnezeu intrupat, Calea
Adevirul si Viata lumii (Ioan, 14,6). De aceea si Duhul descoperitor
si deschizator al ochilor omenesti spre adevarul dumnezeiesc revelat
deplin in Hristos este numit” Duhul adevérului, pe care lumea nu
poate si-L primeasc3, pentru cd nu-L vede, nici nu-L cunoaste; voi il

16 Sfantul Ioan Damaschin, Dogmatica, cap. VII, in trad. D.D. Fecioru, col.
Izvoarele Ortodoxiei”, Bucuresti, 1939, p. 17.

17 Marire...Si acum... de la Antifonul al I lea, de la Utrenia gl. II1, in Catavasier,
op. cit., p. 97.

18 Stihira a3 a, din randuiala Vecerniei din duminica Pogorérii Duhului Sfant, la
Doamne strigat-am, in Molitfelnic, Bucuresti 1987, p. 569.
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cunoasteti, cd raméne la voi si in voi fa fi”( Ioan, 14, 17). Duhul Sfant
marturiseste in lume despre Hristos, despre milostivirea Sa
nemdarginita si jertfelnica fata de omul al cérui chip I-a primit spre a-1
desdvarsi. Iar mirturisirea despre Hristos este marturisirea singurului
adevir revelat si deplin: ,, Iar cind va veni Méngéietorul, pe care Eu
il voi trimite voud de la Tatal, Duhul Adevarului, care de la Tatil
purcede, Acela va marturisi despre Mine” ( Ioan, 15, 26).

Duhul Sfant patrunde in viata credinciosului odat cu primele
exorcisme dinaintea Sfantului Botez, sfinteste apa, untdelemnul si
primeste pe cel botezat in numele Sfintei Treimi, punandu-si asupra
lui pecetea Sa” pecetea darului Duhului Sféant, prin Taina Mirungerii.
Este nu drum pe care Duhul il deschide credinciosului citre Hristos,
pentru a-I cunoaste puterea si pentru a-1 face partas Lui prin moarte si
inviere, cum aratd Sfantul Apostol Pavel: ,, ca sd-L cunosc pe El si
puterea invierii Lui si sa fiu primit partas la patimile Lui, ficandu-ma
asemenea cu El in moartea Lui, ca doar sa pot ajunge la invierea cea
din morti” (Filip. 3, 10-11). O céntare culticd zice: ,, Prin Duhul
Sfant tot sufletul viazd si cu curdtie se inaltd, se lumineaza intru
unimea Treimei, cu sfintenie de taing”"?

Dreapta credintd este expresia prezentei si a lucrarii Duhului
Sfant in Biserici si in lume. Biserica traieste de aceea prin Duhul
Sfant, respira prin El, vede prin El si trece prin timp cu ajutorul Lui.
Prin Duhul Sfant ,,izvorisc izvoarele harului, care adapd faptura spre
rodire de viatd®’. O alti cantare ne spune: ,, prin Duhul Sfant ester
bogitia cunostintei de Dumnezeu, a gindirii la cele inalte §i a
intelepciunii; c& intru dansul toate dogmele périntesti le descopera
Cuvantul”?!,

Fiinta intreagd a credinciosului se simte angajatd in
conlucrarea cu Duhul Sfint, dacd primeste constient si cu vrednicie
pe Hristos. Primirea Trupului si Sangelui lui Hristos in trupul nostru
are drept efect transformarea omului in ,locas al Duhului lui
Dumnezeu”. Cand Duhul se silisluieste intru noi si noi ne saldgluim
in ,, casa Domnului”, desi aceastd casd este chiar trupul nostru,
devenim astfel oaspeti ai Duhului si fii ai lui Dumnezeu, fii ndscuti di
, api si din Duh”. Fiindcd Duhul Sfint sdldsluieste si in alti
credinciosi care Impartisesc aceeasi legaturd cu Duhul lui
Dumnezeu, legitura noastrd intima cu Duhul este in acelasi timp
legatura si cu semenii sau aproapele nostru, prin Duhul care este in

19 Marire... Si acum...stihul al 3 lea al antifonul I, de la Utrenia glas. IV, in
Catavasier, op. cit., p. 109.

20 Antifonul II, de 1a Utrenia glas IV, in Catavasier, op.cit., p. 110.

2! Ibidem.
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noi toti. Imnologia traduce in céntare aceasta idee astfel: ,, Prin Duhul
Sfant este Indumnezeirea tuturor, bundvoirea, intelegerea, pacea si
binecuvéantarea; cd intocmai lucritor este cu Tatil si cu Cuvantul”
sau ,, In Sfantul Duh este inceputul a toati mAntuirea: de sufli spre
cineva Acesta, dupa vrednicie curand il ridica din cele de pe pamant,
il intraripeaza, il creste si sus il ageazd”2. Duhul Sfant este legétura
ontologica intre noi si ceilalti prin Sfintele Taine i prin silisluirea in
noi, astfel incat formdm cu totii o unitate a dreptei credinte, un tot
teandric in misura in care Insusi Duhul lui Dumnezeu ne
invredniceste sd fim acest tot deplin. ,2Prin Duhul Sfant izvorisc
izvoarele harului, care adapa toata faptura spre rodire de viata”.
Duhul Sféant imprima creatiei iubire prin harul dumnezeiesc si
potoleste tulburarea si neordnduiala dupa cum ne arati Isaac Sirul : ,,
Masura si hotarul in vietuire lumineaza cugetarea si alungi zapiceala.
Pacea vine din buna randuiald si lumina se naste in suflet din pace.
Caci din pace rédsare vazduhul cel curat in cugetare. Si pe misura ce
inima se apropie de intelepciunea Duhului prin instriinarea de lume,
primeste bucuria de la Dumnezeu si simte in suflet puterea lui de a
deosebi intelepciunea Duhului de intelepciunea lumii, asa dupd cum
lamurit ne aratd o altd cantare liturgicd: ,, Prin Duhul Sfant este
bogatia cunostintei de Dumnezeu, a gandirii la cele inalte si a
intelepciunii...” %, Intelepciunea Duhului, ca intelepciune spre pace,
este apropiatd de credincios si accesibild lui in toate zilele vietii sale,
atdt la rugiciune cét si in lucrul siu de fiecare zi. Intelepciune
deprinsd prin citirea celor sfinte sau prin deprinderea cantirilor
religioase, randuieste géindurile credinciosului astfel incat ele si
corespundd lucrarii Duhului. Atunci cdnd credinciosul are nevoie de
sprijin duhovnicesc §i moral, el isi readuce in minte triirea ,, Duhului
lui Dumnezeu” si vede mai bine calea picii pe care il indrumeazi
Duhul . Deodatd sufletul credinciosului se apropie mai mult de
semeni, le intelege viata lor si triieste viata lui ca parte din viata
Bisericii, la care participa si ceilalti. Pacea pe care o asterne Duhul lui
Dumnezeu in sufletul credinciosului este pacea de care are nevoie nu
numai el ci §i semenul sdu. Pe misurdi ce sufletele tuturor
credinciosilor triiesc pacea ca dar al Duhului, ei se imbogitesc in
iubirea Duhului si 1n iubirea lor unii fasd de altii. Aceasta pentru ci
pacea Duhului este iubire de oameni iar pacea credinciosilor este
raspunsul lor la iubirea Duhului revirsata asupra lor ca dar de pace.

22 Antifoanele invierii, de la Utrenia glasului VI, Catavasier, p. 132.
2 Antifoanele invierii de la Utrenia glasului IV, Catavasier, p. 110.
* Ibidem, antifonul al 3 lea.
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Duhul lui Dumnezeu, ,,Duhul intelepciunii”, asa cum este adesea
numit in imnologia crestind, este Duh al pacii pentru ci intelepciunea
este pace, 0 pace venitd prin har care aduce strilucire in harnicie, in
cumpdtare, in invéfiturd, in cinste, in dreptate in bunitate si in
milostivire. Astfel zice o céntare. ,, Sfantului Duh, teologhisind si-i
zicem : Tu esti Dumnezeu, viata, dorirea, lumina, mintea, tu esti
bunatatea, Tu imparatesti in veci®®. Cel ce lucreazi astfel incat
pacea Duhului Sfant s vind peste semeni devine implicit un ucenic
sau apostol al Duhului sfint, al Duhului pécii §i un mesager al
Evangheliei Méntuitorului, un vestitor al dragostei Sfintei Treimi fata
de omul pa care l-a creat pentru a gusta fericirea alituri de
Dumnezeu. Cat de frumos surprinde acest lucru un imn bisericesc: ,,
Prin Duhul Sfant este indumnezeirea tuturor, bunévoirea, intelegerea,
pacea si binecuvéntarea; cd intocmai lucrator este cu Tatdl si cu
cuvantul™?®,

Duhul lui Dumnezeu este alaturi de credincios, ,,il sfinteste, il
creste , si sus il agseaza” cum spune un imn religios, il Tnaltd pani la
varsta plinatatii, a maturitétii In Hristos. El poate si creeze in lume,
prin cei pe care i-a sfintit, i-a crescut si i-a maturizat, un nou climat
de fritietate umand, capabil sd Indepérteze norii grei §i amenintétori.
El poate alunga intunericul, el poate face sd apard ,Jlumina cea
neinseratd”, a milostivirii lui Dumnezeu. Duhul Sfant este duh de
viatd, El este temelia vietii Bisericii §i a tuturor credinciosilor din
care este alcdtuitd Biserica. Tot El ne invatd dreapta credints,
pastreaza nealteratd dreapta credintd. Lipsa Lui inseamnd dezlipire
de Duhul, viata in ratdcire. Duhul lui Dumnezeu este Duhul pacii i al
iubirii, o pace plind de iubire fatd de semeni, fatd de toti oamenii din
lume. Cel mai complet imn care cuprinde multele daruri pa care le
revarsa Duhul Sfint asupra celor care-L cautd pe Dumnezeu este cel
de la Laudele Rusaliilor: ,, Duhul Sfant este Lumind si Viata , Izvor
viu, inteles cu mintea. Duhul intelepciunii, Duhul intelegerii, bun,
drept, intelegator, stdpanitor, curdtitor de pacate, Dumnezeu si
indumnezeitor, foc din foc purcezitor, graitor, lucrétor, impartitor de
daruri; prin care toti proorocii si dumnezeiestii Apostoli, impreund cu
mucenicii s-au incununat. Minunata auzire, neobignuita priveliste, foc
impértindu-se spre daruirea de daruri”?’.

2 Mirire ...Si acum... de la Antifonul al 2 lea, din Utrenia glasului V, Catavasier
op. cit,, p. 122.

28 Cantarea antifonului II, de la Utrenia glasului Vi, Catavasier, op. cit., p. 134.. i
%7 Stihira a3 a, de la Laudele pe glas IV, a Utreniei de la Praznicul Pogorarii
Duhului Sfant, Catavasier, op. cit., p. 257.
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Din cele prezentate mai sus putem desprinde concluzia ci
invatitura Bisericii noastre cu privire la persoana a treia din Sfinta
Treime, Duhul Sfant, este bine ancorata si implementata in imnologia
crestind, de unde rezulti si faptul cd imnografii erau nu numai simpli
ficdtori de inmuri, dar i redutabili teologi. Pe de alti parte, prin
indltarea imnurilor catre Dumnezeu in cadrul cultului crestin, orice
credincios poate pédtrunde In finvititura Bisericii noastre prin
intermediul cantdrilor liturgice, ajungénd, prin repetarea acestora, la
deprinderea de - a traduce in viatd toate indemnurile si invititurile
desprinse din ele.

SUMMARY

The entire orthodox theology presents in a special way the
truth about the Holy Spirit as the third person of the trinity and about
Its misterious works in the world. Analysing the content of the cultic
hymns one will finally conclude that all the hymn writers and their
creations have known and carefully taken into account the orthodox
coordinates which they have dressed in words and special
expressions.

Of course that the Holy Spirit remains above our capacity of
understanding the mistery of the existance of the Holy Trinity.
However, the worsks of the Holy Spirit for our redemption are well
known (1 Cor. 2, 10). He blesses our life through his seven
Sacraments. In those working with strong faith the commandments
of God show themselves and their fruit are: ‘love, joy, peace,
patience, kindness, good deeds, faith, mildness, restraining the
earnings, wisdome' ( Joan, 15, 26). The inhabitance of the Holy
Spirit in us makes us live in the Spirit and have the guarantee of
imrtaliy, as Saint Paul sais in Romans, 8, 11.

From those presented above we conclude that the
teachings of our Church related to the third person of the Holy Bible
are well enrooted in the christian hymnology resulting therefor that
the hymn writers were also important theologists. On the other hand,
through singing hymns to God during the Service anyone can
understand the teachings of our Church and may reach — through
repeating them — the pure christian way of life, the one of practising
all the meanings and lessons revealed by hymnology.

o

120 DE ANI DE AUTOCEFALIE

Dragos DEBUCEAN

S-au implinit 120 de ani de cdnd Biserica Ortodoxd Romani
si-a céstigat pe drept numele de Bisericd autocefals, dupi ce la 25
aprilie 1885 patriarhul de Constantinopol, Ioachim IV (1884-1886) a
recunoscut formal ceea ce in fapt exista de mai bine de doua decenii.

Pentru o mai bund intelegere a acestui fapt ce a schimbat
radical viata Bisericii roméanesti, considerdm ci este necesari o scurti
retrospectiva istoricd. Mai intdi se impune sd facem o explicare a
termenului ,,autocefalie”. Cuvéant ce provine din grecescul avtos =
insusi si kefali = cap ceea ce din punct de vedere canonico-juridic are
intelesul de autoguvernare, independents, neatirnare, conducere de
sine a unei Biserici. Autocefalia a fost practicatd inca din primele
veacuri §i a evoluat transformindu-se in functie de dezvoltarea
organizdrii bisericesti. Bisericd autocefald a existat pe meleagurile
roménesti inca din primele secole si anume, Episcopia Tomisului in
perioada secolelor IV-VI'. Cu toate acestea, odati cu dezvoltarea
Bisericii s-a impus o bund determinare jurisdictionald si
administrativd a ei. Astfel apar primele Biserici autocefale — bazate
pe unitatea de credintd Impartdsitd de acelasi neam vorbitor de
aceeasi limba — recunoscute la sinodul IV ecumenic de la Calcedon
din 451 cand s-a hotdrdt si ierarhia in randul acestor patriarhii:
Roma, Constantinopol, Alexandria, Antiohia, lerusalim. In aceasti
situatie obtinerea autocefaliei devine o problemad delicatd intrucat
presupune iesirea unei anumite Biserici de sub jurisdictia Patriarhiei
de care apartine. Aceasta titulaturd a putut totusi sa fie obtinuti si de
alte Biserici cum ar fi cea din Cipru (431), Justiniana Prima(535),
Georgia (1053), Arhiepiscopia bulgard de Dirstor (sec.X), Ohrida
(1019-1020), Tirnovo (1235), Arhiepiscopia sarbd de Ipek (1219-
1222), Mitropolia Moscovei (1448), Biserica Greciei (1833) si multe

' M. Picurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe Romadne, Vol. I, Bucuresti, 1991, p. 143

2 Istoria Bisericeascd Universald, Vol. 1, Bucuresti, 1956, p. 238; G. Remete,
Contributii la studiul Istoriei Bisericesti Universale, Vol. 1, Alba Iulia, 2001, p. 173
M. Pécurariu, Cdteva consideratii privind vechimea<<Autocefaliei>> Bisericii
Ortodoxe Romdne in “Centenarul Autocefaliei Bisericii Ortodoxe Romdne (1885-
1985)”, Bucuresti, 1987, p. 140
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altele dar care au rimas totusi cu anumite servituti fatd de
Constantinopol.4

Fiind cunoscut contextul international vom putea acum si
urmarim §i si intelegem mult mai ugor evolufia gi ascendenta
Bisericii Ortodoxe Roméne spre obtinerea autocefaliei. In perioada de
unificare si centralizare a statelor medievale romanesti, Moldova si
Tara Romaneascd, a avut loc si centralizarea Bisericii care si-a stabilit
ca centru de conducere orasele resedintd ale conducétorilor politici.
Inca de la inceput Biserca Ortodoxd Roméana din tarile roméanesti a
avut un statut aparte. Ea nu a fost autonoma, ceea ce ar fi insemnat si
faca parte integrantd dintr-o Bisericd autocefald dar, nici nu a avut o
autocefalie confirmata si recunoscutd de celelalte Patriarhii. Biserica
romineascd avea un statut asemandtor unei Biserici autocefale
bucurdndu-se de aproape aceleasi drepturi ca si acestea. Este stiut
faptul cd Biserica din tdrile roméne nu a ingdduit nicicAnd nici un
amestec in treburile interne si nici o incélcare a jurisdictiei de citre
vreo alti Biseric4, fiind o biserici absolut independenti.’

Independenta Bisericii s-a concretizat de-a lungul timpului si
putem vedea cd aceasta a fost activd, prin péstrarea dreptei credinte si
a unitdtii dogmatice de cult. Unitate Intretinutd prin tiparirea si
raspandirea de carti cu cuprins dogmatic, catehetic i a mérturisirilor
de credintd, atdt in sénul ei cdt §i in cadrul altor Biserici. De
asemenea a avut loc si o organizare a invatdmantului. Nu s-au simtit
goluri nici in ceea ce priveste puterea sacerdotald si sacramentali a ei.
Nu a lipsit nici canonizarea de Sfinti roméni (Sfantul Ioan cel Nou de
la Suceava, Sfantul Nicodim de la Tismana, etc) si nici hirotonirea de
diaconi, preoti si arhierei asigurdndu-se succesiunea preoteascid pe
cuprinsul tirilor romanesti.’ A adus modificari de ritaluri si s-au
introdus elemente specifice nationale si locale in arhitectura si pictura
bisericeasca. De asemenea a instituit sarbatori pentru Sfinti, inclusiv
pentru cei care aveau moaste la noi in tard. Toate acestea fard sa ceard
acordul vreunei Biserici autonome sau autocefale. Un alt avantaj ce il
avea aceasta In drumul ei spre autocefalie era faptul ca incd din
secolele XV-XVI fiecare din cele doud Bserici (din Moldova si Tara
Romaéneasca) aveau cite trei ierarhi care mai tarziu sunt condusi de
citre un mitropolit, avand astfel membrii necesari formarii unui
Sinod care si autoguverneze Biserica. Astfel s-au putut face
hirotoniri de episcopi si mitropoliti la noi in tard (cu mici exceptii) ce

* M. Pacurariu, op. cit., pp. 140-141

* 1. Floca , Recunoasterea autocefaliei Bisericii Ortodoxe Romdne in ,,Autocefalie,
Patriarhie, Slujire Sfantd”, Bucuresti, 1995, pp. 106-107

S M. Picurariu, op. cit., Vol. I, Bucuresti, 1991, p. 106
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erau conﬁrrglate de domnul tarii i de care era instiintats Patriarhia
Ecumenica.” Dispunénd de un Sinod, acesta putea face si demersurile
necesare judecdrii ierarhilor in caz de abatere. De asemena Biserica
Ortodoxd Roménd nu a primit pastorale de la nici o alti Biserica
socotitd autocefald §i nici nu i s-a impus vreo hotirare dogmatica.
Nefiind implicatd in conducerea Bisericii din tarile roménesti nici o
Bisericd autocefald si prin faptul ca ierarhii roméni nu ficeau parte
din Sinodul Ecumenic de la Constantinopol, Biserica romaneasci nu
s-a incadrat in rdndul Bisericilor autonome ce aveau anumite obligatii
si servituti fatd de Biserica mamd, ci mai de grabi in randul
Bisericilor autocefale ce se autoguverneaza fard vreun amestec din
afara.®

La aceastd situatie imbucurdtoare pentru Biserica Ortodoxa
Roméni s-a inceput si se ajungd incd din timpul primilor ierarhi,
Tachint in Tara Romaéneasca in sec. XIV si losif al Moldovei in sec.
XV, alesi de domnul tarii si mai tarziu de un Sinod de sine statitor
alcatuit din arhierei roméni. Important de mentionat este faptul ci
dupi caderea Constantinopolului(1453) mitropolitii §i episcopii au
fost alesi numai din rAndul roménilor. Alegere intaritd de domnitor si
confirmati de Patriarhia Ecumenicd prin ,ecdosis” — adicd
recunoasterea actului sévarsit in ’,care“t.9 '

Desi dezvoltarea Bisericii in Tara Roméneascd si Moldova a
fost aproape unitara, totusi Biserica din Moldova s-a bucurat de o mai
mare independentd fatd de Patriarhie, fapt confirmat In Pravila cea
Mare de la Targoviste (1652) in care se spune ca: ,,nice Ohridenilor
se pleacd nice Tarigradului”, iar in 1 ianuarie 1752 prin soborul de
ierarhi convocat la Iasi s-a hotdrit ca si nu se mai accepte nici un
ierarh striin in scaunul Moldovei specificAindu-se cd Biserica
Moldovei ,,sd fie ca Ohridul, nesupusd nicdierea”.’’ Desi formal nu
era confirmati ca autocefald, Biserica Ortodoxa din Térile Romaéne se
bucurd de mai multe drepturi si mai multd independentd decat unele
Biserici ale cdror aotocefalie era deja cunoscuta.

Concretizarea in forma ei finala a autocefaliei Bisericii
Ortodoxe Roméne incepe la jumdtatea secolului XIX odatd cu
miscarea de unificare a celor doud principate, initiatd de domnitorul

7 Gh. Vasilescu, Autocefalia Bisericii Ortodoxe Romdne. Aspecte si semnificafii in
Centenarul Autocefaliei..., Bucuresti, 1987, pp. 164-168

8 Ibidem, p. 166

° M. Pacurariu, op. cit., p. 145

01, Stan, Pravila lui Alexandru cel Bun gi vechea autocefalie a Mitropoliei
Moldovei in ,, Mitropolia Moldovei si Sucevei”, XXXVI(1960), Nr. 3-4, pp. 177-
182
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Al 1. Cuza. Faptul declansator al acestor evenimente definitorii l-a
avut scrisoarea patriarhului ecumenic Chiril, prin care acesta se
implica in treburile interne ale Bisericii, acuzdnd pe mitropolitul
Sofronie Miclescu al Moldovei cd sprijind unirea celor doud
principate.11 Reactii din partea clerului si a poporului nu au intarziat
s4 apara, astfel cd in 1857 Neofit Scriban publicé la Paris lucrarea
Scurtd Istorisire gi Hronologie despre Miz‘rolpoAlia Moldovei 1n care se
apara independenta si autocefalia Bisericii."~ In toamna anului 1857
tn Divanul ad-hoc alcdtuit din clerici si mireni se proclama deschis
dorinta poporului de neatirnare a Bisericii celor doud principate.
Dorinta care in 1864 este legiferata prin aga numitul Decret Organic
pentru infiintarea unei autoritati sinodale centrale prin care se
urmirea unificarea Bisericii din cele doud principate si inldturarea
dependentei fatd de Patriarhia de Constantinopol, fapt stipulat in
primul si al treilea articol al decretului: ,,Biserica Ortodoxd Romdnd
este §i rdmdne independentd de orice autoritate bisericeascd strdind
in tot ceea ce priveste organizarea §i disciplina” §i ca ,,Sinodul
general al Bisericii romdne pdstreazd unitatea dogmaticd a sfintei
credinte ortodoxe romdne cu Marea Bisericd de Rdsdrit, prin
cointelegerea cu Biserica Ecumenicd a Constantinopolului”®. Toate
aceste legi ale lui Cuza cét si secularizarea din 1863 au nemultumit
Patriahia de Constantinopol care pierdea astfel din influenta si din
importantele venituri ce le avea de pe urma mandstirilor inchinate. Ca
urmare, in 1865 arhimandritul Eustatiu Cleobul este trimis de cétre
Patriarhie si incerce o impicare a celor doud Biserici, fard insa vreun
rezultat vizibil. Aceastd actiune de confirmare a autocefaliei a fost
sustinutd atat de mitropolitii celor doud principate, Nifon al
Ugrovlahiei si Calinic Miclescu al Moldovei, si restul episcopilor cét
si de domnitorul Al. I. Cuza prin scrisorile trimise Patriarhului
Ecumenic prin care respingea orice incercare de amestec in treburile
interne ale Bisericii."* Dupi inlaturarea lui Cuza, conducerea tarii a
continuat demersurile de pana atunci concretizate in Legea Organicd
pentru Biserica Ortodoxd Romdnd in care la articolul 2 se spune ca:
,Biserica Ortodoxd a Romdniei este §i rdmdne autocefald, liberd si
nedependentd de orice Bisericd strdind in toate ce priveste

U M. Pacurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe Romdne, Vol. 111, Bucuresti, 1981, pp.
124-127

12 M. Pacurariu, Cdteva consideratii privind vechimea <<Autocefaliei>> Bisericii
Ortodoxe Roméne, in “Autocefalie, Patriarhie...”, p. 75

13 C. Dragusin, Legile bisericesti ale lui Cuza Vodd si lupta pentru canonicitate, in
,Studii Teologice”, IX(1957), Nr. 1-2, pp. 86-103

1 C. Dragusin, op. cit., p. 109
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organizarea §i disciplina ei”. Acest punct a fost precizat si in
Constitutia Roméniei din 30 iunie 1866 unde in articolul 21 se
precizeazd ci:”Biserica Ortodoxd Romdnd este si ridmdne neatdrnatd
de orice chiriarhie strdind, pdstrdndu-si insd unitatea cu Biserica
Ecumgnicd a Rasaritului, in privinta dogmelor”.'® Proiectul Legii
Organice elaborate pe baza prevederilor de pana atunci a fost finalizat
abia in anul 1869. Desi Regele Carol I a instiintat, in secret, pe
patriarhul Grigorie VI in legaturd cu cele hotarate in noua legislatie
roméaneasci cu privire la Biserica Ortodoxd Roménad, acesta nu si-a
dat acordul asupra acestor hotérdri referitoare la autocefalia Bisercii.
Totusi lucririle au fost finalizate prin Legea Organicd a Bisercii
Ortodoxe Romdne votati In 14 decmbrie 1877 si sanctionate de catre
Domnitorul Carol I, purtdnd mai apoi titlul de: Legea pentru alegerea
Mitropolitilor si Episcopilor eparhiofi, cum si a constituirii Sfantului
Sinod al Bisericii Autocefale Romdne. i

Biserica Ortodoxd Roméand impreund cu statul Romén si-au
continuat demersurile pe l4ngd Patriathia Ecumenicd a
Constantinopolului si in timpul patriarhilor Antim VI(1871-1873) si
Toachim III (1878-1884), cel din urma fiind foarte nemulfumit si de
faptul ci in Joia Mare la 25 martie 1882 in Catedrala Mitropolitand
din Bucuresti s-a sfintit Sfantul i Marele Mir de cétre ierarhii roméni
— ceea ce este un act specific unei Biserici autocefale.'® Drept raspuns
unei asemenea indriznete actiuni sivérsite de Biserca Ortodoxd
Roméan, Ioachim III trimite o scrisoare ierarhilor Roméniei in care
acestia din urma sunt mustrati §i considerati ca si ,,contravenietori ai
ordinei eclesiale ...model de disordine §i neascultare.””® Biserica a
reactionat, si in sedinta Sfantului Sinod din 23 octombrie 1882 s-a
constituit o Comisie Sinodald care l-a Insdrcint pe episcopul
Melchisedec Stefinescu al Romanului sa intocmeascd o scrisoare de
rispuns §i mai apoi un raport care a fost prezentat si aprobat in
sedinta Sfantului Sinod din 23 noiembrie 1882 cu denumirea de Act
Sinodal care cuprinde autocefalia Bisericii Oartodoxe Romdne in

15 Ecclesia, Bucuresti, 11 (1867), Nr. 2 din 28 februarie

16 1. M. Bujoreanu, Colectiune de legiuirile Romdniei vechi §i noi, cdte s-au
promulgat pdnd la finele anuluil 870, 1, Bucuresti, 1873, p. 14

17 A. Moraru, Autocefalie si patriarhat in Biserica Ortodoxd Romdnd in ,,Biserica
in misiune. Patriarhia roménd la ceas aniversar”, Bucuresti, 2005, p. 670

18 NI. Morar si P. Bona, Le Saint Chreme dans I’Eglise Orthodoxe in ,Analele
Universitdtii de Vest Timisoara”, Seria Teologie, Vol. 8/2002, p. 36; 1. V.. Dun3,
Sfintirea Sfantului si Marelui Mir in Biserica Ortodoxd Romdnd (sec. XVI-XIX), in
., Centenarul Autocefaliei...”, p. 417-432

A. Moraru, op cit, p.737
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relatiile ei cu Patriarhia din Constantinopol.”’ Dupi ce acest act in
febr,uarie 1883 a fost semnat de citre membrii Sfantului Sinod, a fost
trimis patriarhului JIoachim III care, dupid ce a vdzut puternica
argumentare adusd de catre episcopul Melchisedec Stefdnescu in
favoarea sfintirii Sfantului Mir si mai ales a autocefaliei Bisericii
romanesti, si-a schimbat atitudinea fatd de aceasta.

Dupi atit de lungi tensiuni intre ierarhii roméni i Patriarhia
de Constantinopol, situatia se destinde la venirea in scaunul patriarhal
a patrairhului Joachim IV (1 octombrie 1884-14 noiembrie 1886) care
s-a arita mult mai reconciliant fatd de sanul Bisercii romanesti decét
predecesorii sai. Astfel s-a inceput un schimb de scrisori intre
mitropolitul primat Calinic Miclescu, ministrul cultelor, Dimitrie A.
Sturdza si patriarh.?' Desi inca mai existau neitelegeri, totusi se arata
dorinta de colaborare din partea Patriarhiei. Asa cd in urma unei
sedinte secrete a Sfantului Sinod au fost delegati episcopul
Melchisedec Stefinescu al Romanului si episcopul losif Ghiorgian al
Dunirii de Jos pentru intocmirea unei scrisori adresate Patriarhiei
- Ecumenice in care si se arate dorintele ierarhilor roméni dar, fard
vreun rezultat. Ca urmare , in 20 aprilie 1885, In numele Sinodului,
mitropolitul primat a trimis o scrisoare prin ministerul cultelor, in
acelasi timp cu D. A. Sturdza — ce a inaintat §i el o scrisoare
independent de mitropolit — patriarhului Ioachim III pentru a cere
recunoasterea formali a autocefaliei.” Raspunsul nu s-a ldsat asteptat
si in 25 aprilie 1885 patriarhul ecumenic Ioachim III prin convocarea
Sinodului Patriarhal a hotarat ,.sd recunoascd formal autocefalia
Bisericii Ortodoxe Romdne”. > In aceeasi zi de 25 aprilie s-a raspuns
prin scrisori mitropolitului primat i ministrului cultelor al Romaniei
si s-a semnat Tomosul patriarhal §i sinodal de recunoagstere a
autocefaliei Bisericii Ortodoxe Romdne, acestea fiind trimise in tard
prin reprezentantul Roméniei la Istambul, Gheorghe Ghica. Tot
atunci patriarhul Toachim III a trimis Bisericilor de Résdrit si
Bisericilor autocefale enciclice prin care se ficea cunoscutd
autocefalia Bisericii Ortodoxe Roméane.**

Nu la mult timp dupad aceastd datd memorabild a vut loc si
sedinta Sfantului Sinod In care s-a luat act de Tomosul de autocefalie.

20 M. Pacurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe Romdne, Vol 111, Bucuresti, 1991, p. 133
2! Ibidem

2 Ibidem

B N. Serbanescu, Autocefalia Bisericii Ortodoxe Romdne cu prilejul centenarului
1885-25 aprilie — 1985 1n ,, Centenarul autocefaliei...”, p. 128

* M. Picurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe Romdne, Vol. III, Bucuresti , 1991, p.
134
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La deschiderea acestei sedinte Regele Carol I si-a exprimat bucuria
cd realizarea mareatd de recunoastere a autocefaliei s-a infiptuit in
vremea sa si cu sprijinul statului romén.

La implinirea a 120 de ani de la recunoasterea autocefaliei
Bisericii Ortodoxe Roméne nu trebuie sa uitdim faptul ci inaintasii
nostrii au luptat” cu credinta In Dumnezeu timp de dou# decenii
pentru ca noi astizi si fim fiii duhovnicesti ai unei Biserici
neatrnate, pe deplin liberd si autocefald dar, pastritoare a aceleiasi
drepte credinte in unitate cu celelalte Biserici ortodoxe surori.

ABSTRACT

The Romanian Orthodox Church has kept through the History
its relative independence to the auto cephalic churches. Although
inside the Romanian Orthodox Church all for an auto cephalic
church specific actions were implemented i.e. the ordaining of a
bishop, the founding of a synod, hollowing of unction etc. The
Romanian Orthodox Church hasn’t received from Constantinople any
acknowledgement of these facts. In spite of the opposition coming
from the Patriarchate of Constantinople during Patriarch Joachim IV,
at the 25. April 1885, after long lasting approaches the synod from
Constantinople led by the Patriarch formally acknowledged the
autocephaly of the Romanian Orthodox Church.
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EPISCOPIA UNITA DE LUGOJ. FUNDATIA IOAN BOROS

Viorel Dorel CHERCIU

Cleric de seama, indeplinind mai multe functii si misiuni in
cadrul Episcopiei Unite de Lugoj, Ioan Boros s-a nédscut in data de 27
octombrie 1850 in Coreiu Mare, comitatul Sitmar din parintii nobili
Ioan si Miaria.! Gimnaziul 1-a urmat in oragul natal si Beius, dupa
care a frecventat cursurile Seminarului Sfinta Barbara din Viena,
absolvind 1n anul 1873 si imediat fiind aplicat in Cancelaria
Diecezand, iar la 25 martie 1877 a fost hirotonit intru preot celib.?
Vice-notar si asesor consistorial in 1880 este administrator parohial,
dupd un an paroh in Zabrani, comuna timisana ce dateazi din 1394 si
in care a pastorit 17 ani, respectiv pdnd in anul 1897 cand a fost numit
protopop onorar si chemat la resedintd ca secretar episcopesc si
director cancelar.® Peste patru luni, mai exact la 22 septembrie a.a.
este ,,promovat" canonic prebendat, purtdnd grija si de celelalte oficii
deja amintite, la care se adauga din 1898 si atributiile de inspector
scolar diecezan.* Sarabanda functiilor continus, asa ca, in 28 aprilie
1900, este avansat canonic cancelar iar in 21 decembrie anul urmator,
canonic custode.’ Din 1894 detine si presedintia Reuniunii
Invatatoresti si in anul 1902 devine provicar-general episcopesc.6

Timp de 53 de ani, Ioan Boros a slujit cu dragoste si
devotament Biserica Unitd cu Roma, iar cand si-a simtit aproape
,,sorocul" plecdrii din lume a hotarat si infiinteze o fundatie care sa-i
poarte numele si sd serveasca scopurilor publice ale diecezei. Astfel
in luna octombrie 1936 cheménd la sine pe vicarul capitular Dr.
Nicolae Branzeu, care s-a prezentat cu membrii din Capitlu si
avocatul diecezan Dr. Fabius Pelesianu, le-a incredintat urmatoarele
valori :
- 1 libel ,,Cardsana" nr. 18.073 - 46.006 lei

! Dieceza Lugosului. Sematism istoric", Lugos, 1903, p. 141.
2 [bidem, p. 142

3 Ibidem.

* Ibidem

3 Ibidem.

¢ Ibidem

7 Arhiva Episcopiei Nr. inv. 343.
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6 libele ,,Credit Bandtean" nr. 2, 650, 784, 787, 757, 1462 -
422.904 lei
- 1 libel ,,Banca Agrara" nr. 327 - 29.495 lei
- 1 libel ,,Banca Carag-Severinului" nr. 263 = 21.686 lei
- 1 libel ,,Bancile Bandtene Unite" nr. 898 =7.614 lei
- 2 titluri Inzestrare nr. 496, 527, 1373, 411-415 - 6.000 lei
- 1 titlu Consolidare nr. 123.067 = 500 lei
- 2 actii Intreprinderea Forest Cluyj nr. 19.475 - 6 = 1000 lei
- 100 actii Creditul Bandtean nr. 6471-6483, 8872-93, 14705-9,
16611-30, 19191-230 = 25.000 lei
- 1 actie Banca Maramuresana nr. 2141 = 500 lei
- 16 actii Banca Carag-Severinului nr. 6-9, 4005-8, 6488-90, 6491-5
- 8000 lei
- 155 actii Albina nr. 3600-12, 2818, 18.976-85, 51.108-18, 48.541-
50, 48551-60, 167, 741-50, 167751-60, 167761-70, 125166-7,
125-171-75,  125176-80,  125181-85, 125.186-90, 125191-95,
125196-200, 125.201-5, 125206-10, 125211-15, 39631-5, 39.636-
40, 39641-45, 66926-30 = 77.500 lei.
- 4 actii Bancile Banatene Unite nr. 9086-9 = 4.000 lei
- 3 actii Timisana nr. 8173, 17221, 17441 = 750 lei
- 2 actii Bihoreana nr. 932-3 - 1000 lei 50 actii Creditul Banitean -
12.500 lei

1 libel Banca Carag-Severinului nr. 164 - 3.780 lei

1 libel Albina nr. 905 - 6.350 lei
. 1 libel Banca Caras-Severinului nr. 184 = 2271 lei

1 libel Albina nr. 5281 = 24.710 lei

1 libel Albina nr. 582 - 94.182 lei

1 libel Banca Timisoarei nr. 4.091 = 134 lei

1 libel Banca Agrara nr. 2.982 - 13.724 lei

1 libel Banca Agrari nr. 2.926 - 3.500 lei

1 libel Creditul Banitean nr. 700 - 2.014 lei

1 libel Creditul Banatean nr. 6 - 2.361 lei

1 libel Creditul Banatean nr. 935 - 24.073 lei

5 actii Creditul Banatean nr. 7.481-5 - 1.250 lei

6 bonuri de impozit nr. 136.150, 74.769, 50.438, 16.387, 16.389,
74.768 = 11.600 lei
- 1 libel Banca Timisoarei nr. 5.062 = 20.000 lei
- 6 actii Ardeleana nr. 25.183-8 = 3.000 lei
- 6 titluri Imprumut de Consolidare nr. 241.748, 241.749, 241.750
241.751, 50.962, 50.963 = 28.000 lei
Total - 907.404 lei

b
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' Inrautatindu-se starea sanatafii sale, nu la mult timp dupa
instalarea noului episcop, Dr. Ioan Bilan, arhierul Tesbiei, Ioan
Boros redacteazd un Contract de Donatiune in prezenta martorilor
Dr. Fabiu Pelesianu si Teodor Vostinariu.® Amintim cd, In acest
moment, testatorul avea venerabila vérsta de 85 de ani.’ Donatorul isi
rezerva uzufructul viager, cu drept de proprietate in intregime, asupra
imobilelor intravilane si extravilane din Lugoj, Inscrise in foile C.F.
nr. 789, 1.415, 1416 si 1689, care trec In administrarea canonici a
Capitlului diecezei, in scopul ca 213 parti din venitele anuale s3 fie
folosite in editarea cértilor sale si a altor opuri cu continut religios-
moral, iar 113 din aceleasi beneficii sd fie destinate Fondului
vaduvelor si orfanilor de preoti, se subintelege de confesiune greco-
catolica, cu urmatoarele ,, stipulatiuni”’: 10
- uzufructul unei case timp de 4 ani socotiti de la decesul siu,
si fie , deversat” nepoatei Elisabeta Filimon, iar in cazul
decesului acesteia inainte de expirarea amintitului numir de
ani, cuvenita , datorie” sid se dea copiilor ei Gheorghe si

Letitia Morariu;

- toate imobilele vor trece in proprietatea Episcopiei Unite de

Lugoj, fiind intabulate ca atare;

Actul in cauzi s-a incheiat in 13 noiembrie 1936, primind viza
Ministerului de Finante in data de 17 a.l., semnatd de functionarul
Bogdénescu.” Murind generosul donator la 29 ianuarie 1937, au fost
lichidate clauzele oneroase ale contractului privind rdscumpéararea
dreptului de uzufruct al Elisabetei cu suma de 40.000 lei.'?
Conducerea eparhiald a recurs la aceastd solufie echitabild, deoarece
uzufructuarii nu s-au arétat dispusi sa facé nici o reparatie la casa care
era veche i, ca urmare, expusa deteriorarii.'® Intrand astfel in posesia
deplind a imobilului, institutia bisericeascd a efectuat o reparatie
capitala: toatd zidaria de deasupra soclului pana la indltimea de 50 cm
s-a subzidit, stopandu-se in felul acesta igrasia; la edificiul principal
s-a amenajat o baie cu W.C., iar la fosta bucatirie s-au inlocuit
ferestrele de la stradd, punindu-se rulouri Esslinger; camerele din pod
si bucitiria de jos au fost recompartimentate, iar ,,clozetul" a fost
reparat, tigla veche a acoperisului a fost inlocuitid cu alta noud;
cladirea secundard a suferit si ea modificari estetice si functionale,

¥ Idem, p. 3

? Ibidem.

10 1bidem.

Y Ibidem, £. 4
2 Ibidem.

B Ibidem.
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anume mutarea unui zid, refacerea acoperisului si schimbarea
ferestrelor dinspre gridind; pentru aprovizionarea cu api s-a sapat o
fantana arteziani si s-a instalat un apeduct cu motor, avand rezervor
in pod; evacuarea apei reziduale s-a facut printr-un canal, iar apa de
ploaie s-a colectat intr-un recipient; instalatia electricd s-a modernizat
prin folosirea de tubun Bergmann; au fost cumparate mai multe
cuptoare de teracota. * Cheltuielile s-au ridicat la suma de 233.961
lei, nsd ele s-au compensat prin cresterea valorii averii imobile. Via
din ,, hotarul" oragului, nefiind deloc productivd s-a vandut contra
sumei de 35,000 lei in anul 1937. Guvernul Romaniei, in urma legii
conversiunii, a acordat Episcopiei, in data de 20 septembrie 1939,
suma de 416.500 lei 1n titluri de 4 1/2 9,19

Ordinariatul episcopesc a trasat sarcina Capitlului Catedral si
intocmeasci literele fundationale, din care sd reiasd cu claritate care
sunt obiectivele acestui agezamant filantropic. Averea se compune din
venitul imobilului din str. Dr. Gh. Popovici, nr. 10, inscris in C.F. nr.
789 A 11 1337-1338 si venitul rezultat din partea mobild, care la
finele anului 1939 era de 1.169.799 lei.'¢

Administrarea averii fundationale o face Cassa Centrald
Diecezani, in conformitate cu normele prevazute pentru celelalte
fundatii episcopale. Anual, in ziua de 30 ianuarie, se va celebra o
Liturghie solemna in catedrald, urmata de parastas intru pomenirea
lui Ioan Boros.!”

D1sp021t11le finale releva cd Fundatia functioneazi de la 1
januarie 1940.'® Acest insemnat document de arhivi poarta
iscdliturile Iui Dr. Nicolae Brinzeu, prepozit si a lui Septimiu S.
Ionasiu, notar capitular, avand nr. 183/1941, fiind supravizat de
episcopul loan.

Ioan Boros a rdamas in istoria Bisericii Unite din Banat ca o
personalitate de marca prin tot ceea ce a Intreprins in plan
administrativ-bisericesc-cultural-obstesc §i, nu in ultimul rind,
caritativ, inscriindu-se in galeria mecenatilor.

Y Ibidem, £. 5.
5 Ibidem.

16 Ibidem, . 6.
7 Ibidem, £.17.
8 Ibidem. £. 8
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Abstract

As an important clergyman, who had fulfilled a lot of
missions in the Greek Catholic Diocese of Lugoj, Ioan Boros was
also known for his cultural, missionary and phylantropic actions. The
facts are discussed in the present issue.

105




Viorel MARINEASA, TRADITIE SUPRALICITATA,
MODERNITATE DIORTOSITA. PUBLICISTICA LUI
NICHIFOR CTAINIC SI A LUI NAE IONESCU, LA O NOUA
CITIRE, Timisoara, Editura Universitatii de Vest, 2004, 289 p-

Viorel Dorel CHERCIU

Neindoielnic, o asemenea aparitie editoriald va beneficia de
strecurdtoarea deasi a criticii de intAmpinare, deoarece cei doi mari
interbelici — Nichifor Crainic §i Nae Ionescu — pare-se, fuseserd pusi
la locul cuvenit, dupd o taxonomie pioasd, cind iatd vine un
nedeghizat demolator de mituri si 1i re-pune in discutie, privindu-i
prin ocheanul postmodernitatii incitatoare la demersuri non-
polifonice.

Cu o ribdare ce te scoate din sdrite, Viorel Marineasa —
scriitor, jurnalist §i universitar — Incepe focatul marunt al publicisticii
,indrumdtorului religios” Crainic si a filosofului Nae Ionescu,
incercind sd stoarcd in teascul hermeneutic seva noeticd a acestora.
Preocupat indeniabil de ,,/uarea la bani mdrunti” a amintitei perechi
de nume de rezonantd in cultura roméneascd, autorul isi imparte
lucrarea doar in doud sectiuni: I Intre o traditie supralicitatd si o
modernitate diortositd si II. Filosofia statului. Citarea prealabild a
celor doud titluri ne-ar face s rasuflam usurati cd ne aflam in fata
unei lecturi lejere, insd intre aceste limanuri, se interpune un sirag de
126 — sper sd nu fi gresit numararea — subpuncte, care, ca o adeviratd
frescd, ne contureazi, treptat-treptat, icoana nepoleitd, dar veridica a
ilustrilor barbati. Este greu, insd nu imposibil, sé faci slalom printre
aceste borne epistemologice, mai ales c&, dupa strabaterea lor, poti sd
primesti un certificat de initiat in tainele Traditiei — nu pierdem din
vedere nici conotatia supratemporald a conceptului.

Contextul socio-cultural al globalizérii si al ,,modernizdrii
reflexive” (Ulrich Beck, Anthony Giddens, Scott Lash ed. Reflexive
Modernisierung: eine Kontroverse, Frankfurt a. m. 1996) reclama o
reevaluare criticd a ,,cdmpului terminologic” cu instrumentele
metodologice recente ale stiintelor umane.

Viorel Marineasa executd o incercare limitatd, fara ifose
exhaustiviste, si-i decontextualizeze pe Nichifor Crainic si pe Nae
Tonescu, ambii captivi in pistoasa inter-traditionalitate romaneasca,
ca mai apoi sii axiologizeze, in-afara impovaratoarei umbrele a
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Traditiei (Horbert Hintersteiner, Cdtre o depdsire a traditiilor, trad.
de George Bratusca, Cluj-Napoca: Dacia, 2003). Practic, le-a dezlipit
la amandoi eticheta de traditionalisti i 1i aprofundeazd fara nici un
fel de prejudecata.

Intru consacrarea gindirismului si, indeosebi, in conturarea
doctrinei statului etnocratic, Crainic glosase in chip nesitios pe teme
antisemitice si antieuropeniste (15). Incununandu-se ca patriarh
nehirotonisit, el devine ,.indreptdtor al ortodoxiei altora” (18),
admonestandu-1 dur pe Nae Ionescu — cu care se aflase de aceeasi
parte a baricadei — pentru deficientele doctrinare din cursul inaugural
Functiunea epistemologicd a iubirii. Nu se da in lturi nici de la
elogierea ,marilor state totalitare”, care au rolul de reglare
sociologicd a oragelor si a satelor, reintorcand populatia la ,,vigoarea
primara” (19).

Paginile cértii lui Viorel Marineasa sunt presdrate cu nume de
mari filosofi — Ernst Mach, Roberto Ardigd, Spencer, Littré, Du Bois-
Reymond, Wilhelm Forster, Max Scheler, Hermann Bahr, Emile
Boutroux, Eduard Zeller, Nietzsche, Fouillée, Gianni Vattimo,
Keyserling, Berdiaev, Gundolf, Descartes, Walter Bathenau, René
Guénon, Francis Bacon, Massis s§.a., fapt pentru care este nevoit si
sarjeze intr-o manierd interdisciplinard, demonstrand, cu asupra de
masurd, cd domina teritorii extinse de cultura.

Fiecare subiect — Nichifor Crainic si Nae Ionescu — este tratat
nediscriminatoriu, in modul cel mai obiectiv posibil. Ca un adevirat
diagnostician, folosind o alchimici ,, substantd de contrast”, fiecirui
protagonist 1i sunt evidentiate particularititile, iar mai apoi, printr-o
incercare de sintezd, ne sunt reliefate ,,pdrtile comune”, similitudinile.

Partea a doua, Filosofia statului, incepe cu un subcapitol ce-1
denumeste pe Dostoievski ,,Un Dante al Rdsdritului”, pentru ci s-a
opus ca Biserica Ortodoxd Rusi sa devind ca Vaticanul, Biserici si
Stat. Paradoxal, orientarea autohtonizanti a lui Crainic era
permeabild la sugestii neorientale — Léon Daudet, Charles Benoist,
Jacques Maritain, Henry Massis s.a., cdci altminteri, aritmetica
statului etnocratic era neconvingitoare. Acrimonios, Crainic remarca
faptul ca, desi ,,se reazimd totusi pe principiul armoniei sociale, in
corpul doctrinei liberale, Biserica nu ocupd mdcar locul unei
molecule” (161). Ceea ce in Trecut fusese splendoare, acum totul era
paragind si uitare, Biserica ajunsi pradd a ,politicianismului
pdngdritor” (162). Ca si riscumpere demnitatea Biserici Ortodoxe
Roméne, el devine navetist politic — Pardidul Nationalist-Democrat al
lui Torga, Partidul Poporului al lui Averescu, Partidul National-
Taranesc, Partidul National Crestin, Totul pentru Tard —, folosindu-
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se, in realizarea idealului, de tineretul abandonat de ,Romdnia
democratica”, singurul esalon prin care se putea regenera natiunea
(164-165). Reuseste sd facd un fdrg politic intre Liga Aparirii
National Crestine a lui A.C. Cuza cu Partidul Agrar al Iui Octavian
Goga, rezultdnd Partidul National Crestin — Iasi, iunie 1935 —
triumyirat care nu a fost insd longeviv (168), din cauze principiale.

Democratia — céareia ii opunea demofilia — Tn vizionarismul
pontifului etnocratiei, ,e wun simplu moft numeric”, se trage din
crimele si ateismul Revolutiei Franceze, € de inspiratie masonici
s.am.d. (176), ori, o asemenea gandire nu poate fi aplaudatd, dupa
canoanele contemporaneititii. Programul sdu centralizat-totalitar ,.a
inspirat copios ideologia, organizarea si institutiile regimurilor
dictatoriale ce au urmat” (18). Pentru a convinge lectorul de
monstruozitatea ideologicd a lui Crainic, autorul include un
Compendium la dispozitia posteritdtii, in care se foloseste de cateva
extrase din Sorin Alexandrescu, Ion Solacolu, Keith Hitchins,
Vladimir Tismaneanu, Victor Neumann, Urs Altermatt, Adam
Michnik, toate dezghiocénd tarele etnocratismului (182-184).

Nae Ionescu, filosof socratic, atunci cind discutd 1in
publicistica sa despre organizarea statald existentd, se fereste sd dea
solutii trangante (185). Adversar consecvent al liberalismului si al
democratiei parlamentare, el tatoneaza sistematic posibilitétile de o
impune un ,,alt model politic, diametral opus” (187). Féra a-i pasa de
compromitere, Nae lonescu era pentru monarhia absolutd de drept
divin si pentru intoarcerea printului Carol (189), pedaldnd intre
Stanga si Dreapta, care 1i produceau o ,,seductie egala” (197).

Critica modernitétii pleacd, la el, de la statutul ingrat al
Bisericii Romanesti, aceasta fiind ,,de la 1860 incoace la remorca
statului laicizat” (201). Ea si-ar reintra in drepturi, numai daci ar
recurge la ,solutii eroice i radicale”. Publicistul nu rdméine
consecvent, avand reveniri si recaligrafieri, ludnd pozitie in functie de
imprejurdrile momentului (203). Astfel, ficdnd spectaculoase

- meandre in zona politicului, Nae Ionescu trece, cu nonsalants, de la

conceptul de stat tardnesc, colorat mussolinian, la ideea de dictaturd
regald, pentru ca apoi, dezamégit de prestatia celor ce trebuiau si
traduca in fapt proiectele sale de structurare statald, sd devind, din
suporter fervent, un temut adversar al acestora (204).

Concluziile sunt cit se poate de ldmuritoare — fard nici un
dura-vura — ,,Dupd lecturi, in sfdrsit, consistente din Nichifor Crainic
si din Nae lonescu, in conditii de libertate, ba chiar mai mult decdt
atdta, consumdnd supradoze cu consecinfe imprevizibile, trebuie sd
recunoagtem cd interesul nostru pentru cei doi autori a ramas strict
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profesional. De fascinatie, nici vorbd. Dacd nu ne-ar fi teamd cd vom
cddea in patetism, am pomeni despre oroare”.(252).

Franchetea cu care Viorel Marineasa 1si argumenteazid
demersul critic si curajul de a da cu tifla in cele doud catedre ale
nationalismului roménesc, nu-1 urcd deloc pe rampa infumurarii
generatoare de encomioane, ci dimpotriva, il coboard in subsolul
smereniei imune la gratulare, multumit nevoie-mare, cd nu a
interpretat doar o manea eseistica, ci a compus cu tact o demnd de
luat in seama Simfonie.
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Carmen ALBERT, DOCUMENTELE INSTITUTULUI SOCIAL
BANAT-CRISANA, Timisoara, Editura Mirton, 2003, 406 p.

Viorel Dorel CHERCIU

Cercetitor la Muzeul Banatului Montan din Resita, dar si cadru
didactic asociat la Universitatea ,,Eftimie Murgu” din aceeasi urbe,
Carmen Albert se impune incd din perioada predoctorald ca un
activist de mare fortd in cdmpul atit de complex al istoriei si
sociologiei, circumscrise, mai ales, Banatului.

Acest intdi volum — ca si cele ce vor urma — sunt o ,,solutie de
continuitate” la teza de doctorat Cercetarea monograficd in Banat
(1859-1948), Resita: Modus P.H., 2002, intrucat Institutul Social
Banat-Crigana, Infiintat la 21 mai 1932 de cétre primarul de atunci al
Timisoarei, C. Grofgorean, ca un centru de documentare asupra
romanilor din Banat, dar si acelor din afara granitelor Romaniei Mari,
cum erau cei din Iugoslavia, avea in sfera sa de activitate, cu
precddere, cercetarea de tip monografic, dupd modelul scolii lui
Dimitrie Gusti. Trebuie spus, ci aceastd institutie din Vest a suplinit
categoric si absenta unei Universitati, aga cum exista in alte orage ale
tarii. La sedinta de constituire s-au supus aprobdrii si statutele, din
care rezultd cu claritate scopul propus:

- s cerceteze problemele stiintelor sociale privitoare la stare
sociald a regiunii de-a lungul frontierei de Vest;

- s3 procure membrilor sdi si oricérei alte persoane care s-ar
interesa de asemenea chestiuni studiile si lucrérile stiintifice
intreprinse de sectiile sale, precum si sd le inlesneascd
cercetarea materialului informativ, statistic si documentar,
aflat in biblioteca si arhiva sa;

- s contribuie la rispandirea cunostintelor sociale, folcloristice,
artistice, tehnice si studii literare férd nici un scop lucrativ.

Sporind continuu numarul membrilor, in anul 1934, Institutul
avea deja sase sectii:

" politica sociald si sociologicd 51
= medico-sociald 29
= culturala si artisticd 56
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= yrbanistici si administrativa 21
= minoritard 33
= economie, finante, tehnicd, agrard 26

Desigur cd, pe parcurs, s-au deschis sectii noi, de mare interes
public — industria casnicd, etnografica si istorica.

Sub obldduirea Institutului Social Banat-Crisana, incepand cu
anul 1934, demareazd seria cercetdrilor monografice - Belint,
Sarbova, Pojejena, Ohaba-Bistra, plasa Bozovici si Naidas.

Volumul, in spetd, reuneste documentele privind campaniile
monografice din Valea Almdjului — 1939 si de la Naidis - 1942.
Fiecare sectiune este precedatd de cte o listd a documentelor, care,
chiar la o lectura fugitiva, iti poate furniza o seami de indicii asupra
continutului acestora.

Asa cum precizeazd Nicolae Doldngd in cartea sa Jara
Almdjului.  Studiu  monografic, Timigoara: Mirton, 2000,
»Depresiunea intramontand a Nerei, numitd in zorii Evului Mediu
Tara Almdjului, este situatd in sudul Banatului romdnesc, Strajuitd
de muntii: Semenic, Aninei §i Almdjului — acestia din urmd formdnd
pe partea opusd Cazanele Dundrii” (5). Tinutul Alm#jului se
particularizeazi prin cdteva unicate: Cheile Nerei si Minisului; morile
de apd de pe Cheile Ruddricii, ce se constituie in cea mai mare
rezervatie mulinologica din sud-estul Europei; perimetrul arheologic
de la Gradiste, in hotarul Dalbogetului; flord de tip mediteranean —
paduri de liliac si trandafir silbatic, alun turcesc, smochin, carpinita,
fag oriental; cele sase sate cehe — Eibental, Bigir, Sfinta Elena,
Gérnic, Ravenska si Sumita (idem).

Cele 129 de documente publicate de Carmen Albert, care relevi
campania monografici efectuati in satele si comunele din plasa
Bozovici — Valea Almdjului — vin si completeze cu prisosinta
cunoagsterea despre aceastd geografie fizicd, economici, culturala,
sociald si spirituald. Unele documente redau date ce produc vrand-
nevrdnd seisme In orice constiintd pavatd cu normele moralei
crestine. Sentimentul religios este destul de anemic, deoarece
»Bisericile sunt foarte putin cercetate de credinciogsi, desi in toate
duminicile pietele comunelor sunt pline de sdteni, cari stau la sfat.
Tineretul nu cerceteazd aproape deloc bisericile, afard de acei cari
sunt obligati ca strdjeri sau premilitari” (39). Faptul acesta, constatat
prin mijloace stiintifice, ne face mai ingiduitori cu fenomenul de
descrestinare accentuatd, cu care se confrunti postmodernitatea,
intrucat vedem ca germenii disolutivi in ceea ce priveste starea de
religiozitate a roméanilor biniteni existd si in lumea traditionald.
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Un interes cu totul aparte il suscitd cele 14 raspunsuri ale
comunelor la chestionarele ordonate de Prefectura Judetului Caras
(57-98). Din punct de vedere cultural, doar dous comune sunt mai
rdsdrite: Bozovici, unde ,,se gdseste o Casd Nationald, proprietatea
bisericei ortodoxe, compusd dintr-o sald mare pentru spectacole, una
sald de bibliotecd §i una camerd pentru repetitii a corului vocal
bisericesc. La Casa Nationald este instalat un dinam pentru lumina
electricd furnizdnd curent bisericii §i Casei Nationale” (93) si
Lapusnicul Mare, care, la fel, are la Casa Culturala ,,0 bibliotecd
destul de mare, un dispensar medical, unde in fiecare luni medicul de
circumscriptie dd consultdri, baie populard. Casa Culturald are
instalat un dinam furnizdnd curent in scoald, bisericd §i pe strada’.
(97) Consemnam cé in volum mai sunt incluse §i un numir de 17
chestionare administrative, care ilustreazd serviciile administratiei
locale, precum §i doud — nr. 1 si nr. 2 — asupra judecitoriilor
comunale.

Partea a doua — Campania monograficd de la Naidds, 1942 —
inregistrezd doar 25 de documente, dintre care, In jur de 4, atrag
atentia — nu ci celelalte ar fi neimportante -10, 11,22, 23.

Comuna Naidas, situatd pe valea Nerei, la marginea de vest a
muntilor cdrdseni, Intre Biserica Alba si Sasca Montand, a prezentat
un interes deosebit pentru echipa monografica, ,.fiindcd in acest sat
sunt ascunse stravechi traditii romdnesti §i un folclor de o valoare
incomparabilad” (313). Aici ,s-a Injghebat cea dintdi orchestrd
taraneascd cu arcuri”, faimoasa ,,bandd a lui Romul Pitic” (314) si
s-a intretinut ,.sentimentul national neclintit” (323). Raportul etico-
Jjuridic, intocmit de C. Grofsorean (375-391), ne dezvaluie foarte
multe date istorice, demografice, sociale, culturale si spirituale ale
comunei Naidds si nu mai putin ale Imprejurimilor, subliniind
deznationalizarea si denatalitatea. Traian Birdiescu (1890-1946),
colaborator de seamd al Institutului Social Banat-Crisana, descrie
cifric — in tabele si tablouri — realitatea din Naidds, In
multidimensionalitatea sa. El preconiza o anchetd separatd aici,
»~menitd sd stabileascd la fata locului cauzele cari fac ca sectele sd
prindd rdddcini in satele noastre bdndtene §i sd se poatd mentine”
(374). Concluzia sa finald este una moderat optimista, caci ,,in ciuda
deficientei demografice a Banatului, satul isi pdstreazd vigoarea sa”
(392). '

Campaniile monografice banitene, initiate de Institutul Social
Banat-Crisana — copie fideld a cercetarii sociologice gustiene — s-au
indreptat, indeosebi, asupra satului, din simpla ratiune ca acesta »Cd
formd de comunitate umand reprezintd realitatea ontologicd
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fundamentald a  societdfii romdnesti”. (Constantin  Taran,
Modernizare si reconstructie in satul romdnesc, Timigoara: Augusta,
2000, p. 155).

Carmen Albert, desigur cd avea nenumdrate oportunitati
intelectuale cu care sd-si umple timpul de cercetare, dar s-a oprit cu
acribie asupra acestor documente secretate de Institutul Social Banat-
Crisana, fird si-si infoaie ego-ul in cérti ultraacademice, congtientd
fiind de necesitatea stringentd de recuperare integrald a Trecutului,
pentru asamblarea coerentd a Viitorului.
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Constantin MALINAS, CONTRIBUTII LA ISTORIA
ILUMINISMULUI ROMANESC DIN TRANSILVANIA. IOAN
CORNELI (1762-1848), Biblioteca Judeteani ,,Gheorghe Sincai”
Bihor, Oradea, 2003, 316 p.

Tamara PETROV

Director al Bibliotecii Judetene ,,Gheorghe Sincai” Bihor din
Oradea, Constantin Malinag isi tipareste teza de doctorat cu titlul de
mai sus, sustinutd 1n data de 9 martie 2001, la Universitatea ,,Babes-
Bolyai” din Cluj-Napoca, Facultatea de Litere, in conditii grafice
exceptionale, restituind culturii roménesti moderne dimensiunea
exactd a iluminismului din Transilvania, prin focalizanta personalitate
a filologului Ioan Corneli. Numele acestuia se regiseste 1in
bibliografia Lexiconului de la Buda, 1825, ,unde i se atribuie in
prefatd o contributie de autor, care nu a fost intotdeauna luatd in
seamd, sau chiar a fost uneori contestatd” (5).

Oradea — orag de actiune luminati a episcopilor cérturari
Moise Dragos, Ignatie Darabant i Samuil Vulcan — se cadea sd-si
onoreze prestigiul cultural printr-un ,.studiu compensatoriu, necesar
si motivat,” despre oamenii de exceptie, la loc de frunte aflandu-se
umanistul, dascalul si teologul Ioan Corneli.

Lucrarea are o structurd propice complementarititii, caci de la
pagina 79, cand autorul incepe a diseca ,,Opera filologicd a lui loan
Corneli”, intreprinde o catabazd, mai pe roméneste, o cobordre in
textualitatea corneliand, la care se adaugd, de la pagina 140, un numar
de 10 ,,anexe filologice” — piese gasite 1n arhivele si bibliotecile din
Oradea, Cluj-Napoca si Budapesta. Faptul cd acestea sunt puse la
dispozitia oricui, nu este un lucru de neglijat, deoarece nu multi sunt
dispusi sd-si facd zabavd si si scotoceascd depozitele acestor institutii
de culturd, stiind mai ales, ca postmodernitatea isi rezerva dreptul
timp de a ,dezintegra si ironiza” orice bund iIncropire (Steven
Connor, Cultura postmodernd. O introducere in teoriile
contemporane, trad. de Mihaela Oniga, Bucuresti: Meridiane, 1999,
pp. 152-161).

Niscut la 4 iulie 1762, in satul Coc — in grafia veche, Coch —
devenit Tigareni-Padureni, in apropiere de Turda, loan Corneli, fiu de
preot, isi continui studiile, pe cind implinise vérsta de 19 ani, la
seminarul Sf. Barbara din Viena, trimis de catre Episcopia Greco-
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Catolica de la Oradea, ca bursier al episcopului Moise Dragos (8). Se
subintelege, ca stagiul din capitala Austriei fusese precedat de un alt
ciclu de scolarizare — scoala primard §i cea normald, gimnaziul de
cinci ani la Blaj — beneficiind de reforma felbigeriani, ce avea un
scop omogenizator, ,,ca sd rdspundd la acea unificare culturald, spre
care tindea conducerea politicd a imperiului multinational” (9).
Limba de predare era latina, iar limba roméani era folositi doar ca
limba explicativd sau de comentarii. Constantin Milinas redd cu lux
de amédnunte ce insemnau scolile Micii Rome — Blajul —, scop in care
ne desfiasoard chiar programa scolara (10-12).

La Viena, in paralel cu invititura de la Seminarul Sfanta
Barbara, alumnii erau obligati si frecventeze, timp de cinci ani, si
cursurile Universitatii, care era la mica distantd si pentru care aveau
seara ord de ascultare, de discutii §i Indrumdri bibliografice, acestea
sub conducerea ,prefectului de studii”, care, in acei ani, era Samuil
Micu (13). Grupul de studenti romani — mai erau sérbi, croati,
slovaci, sloveni si ucraineni — avea ca instrumente de lucru, cel putin,
doud lucrdri pregitite programatic de citre Samuil Micu (15):

- Dissertatio canonica de matrimonio juxta disciplinam Graecae
Orientalis Ecclesiae, 160 p.
- Dissertatio de jejuniis Graecae Orientalis Ecclesiae, 128 p.

Pe langd acestea, alte asemenea lucrari de teologie, logica sau
filozofie, semnate tot de eruditul Micu, au fost tiparite mai tarziu sau
au rdmas 1n manuscris, servind in orice forma studentilor romani.

Desavarsindu-si studiile, Ioan Corneli este hirotonisit ca preot
in catedrala din Blaj, la 1 august 1788, dupa care ajunge capelan la
Oradea, iar mai tarziu, vicearhidiacon in protopopiatul Crisului i,
respectiv, preot in Deda, ca in 1792, si fie numit director al tuturor
scolilor roménesti unite din dieceza Oradea (21). Un aspect foarte
clar evidentiat de catre C. Milinas este abnegatia lui Corneli in
ridicarea, prin scoald, a roméanilor de ambele confesiuni — uniti i
ortodocsi (25). Insistenta sa in Infiintarea si constructia de scoli
roménesti la sate a deranjat stipanii de pamant, fiind indepartat din
aceastad demnitate (29).

Adanc lezat in dignitatea sa de aceastd demitere, este totusi
recompensat cu numirea ca cenzor al cartii roméanesti la Tipografia
din Buda a Universitatii Regale din Pesta si, totodatd, i se cere a
concepe un raport ortografic, in care si ofere puncte de vedere si
solutii temeinice pentru alfabetul de utilizat pe viitor de catre tiparnita
de la Buda in tipariturile roménesti (30-31). Nominalizarea persoanei,
dupd moarte lui Samuil Micu, intimplati in 13 mai 1806, care sa-i
succeada in loc, fusese cu cdntec, deoarece erau mai multi
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pretendenti — Gheorghe Sincai; Petru Maior, recomandat elogios de
catre Ioan Molnar Piuariu; Ioan Onisor; Michael David, paroh in
Ghenetea; Alexius Aaron de Bistra, preot la Vertes; Constantinus
Farkas si Ioan Corneli (32). Realitdtile fiind atdt de dramatice,
oamenii, desi atdt de valorosi, fiecare In parte, devin niste simple
Jucdrii ale sortii, fapt ce nu-1 descumpéneste pe Constantin Milinas,
care nu se lasd nici un pic furar de stéri subiective, ci 1si croieste
pdrtie printre evenimente si 15i urmeazd logica ordonatoare. Daci
impartialitatea trebuie sa fie atributul obligatoriu al oricarui cercetitor
stiintific, cititorul, mai ales daca este slab de inger, poate si aibi
momente de duiosie, in spetd, numirea lui Corneli ca cenzor, 11 lasi
pe istoricul Sincai ,pe drumuri la bdtrdnete” (33), ceea ce este
posibil sd producd efecte lacrimogene pe alocuri.

Disputa iscata in legatura cu vacantarea postului de cenzor de
la Tipografia din Buda este dublatd de asa-numita ,.chestiune
ortograficd”, pornitd din mai multe directii: care sunt literele,
alfabetul si ortografia adecvatd, ce urmeaza a fi utilizate in scolile
romanesti; Petru Maior, desi adept fervent al literelor latine, intre
1810-1813, isi tipareste cartile cu chirilice; dezavuarea si demontarea
literelor chirilice deja incepuse, prin Samuil Micu, la Viena, in 1779;
cartile tiparite la Buda erau concepute sd serveascd tuturor roméanilor
din imperiu (36).

Ca sd descdlceascd acest haos ortografic, loan Corneli
trateaza tema alfabetului chirilic cu detenta stiintificd, socotind ca a
fost adoptat dupa Conciliul de la Florenta; face tabloul exhaustiv al
literelor, le precizeaza figura, valoarea si pronuntarea, dar, cu toate
acestea, durata lor de timp a expirat (37). .

Autorul Constantin Malinag traseazd, cu mare exactitate,
coordonatele de implicare ale lui Ioan Corneli in redactarea si
tiparirea cunoscutului Lexicon de la Buda, apdrut in 1825. Implicat
pdnd peste cap in problema acestui dictionar, Ioan Corneli este din
nou chemat si detind pierdutul post de director scolar al districtului
Orazii — pe care, in conditii de interimat, il va onora aproape trei
decenii — , desi, pe langd aceastd functie, mai ocupa céateva:
primicerius seu cantor la Catedrala episcopald din Oradea; asesor
judiciar la Tabla Comitatului Bihor; arhidiacon pentru Districtul
Greco-Catolic Banaticus al Episcopiei Unite de Oradea; cantor, post
preluat in 1872 de catre canonicul Nicolae Vitez; sacerdos jubilaris
(43). '

Marginalizat oarecum de urmasul lui Samuil Micu, episcopul
Vasile Erdely — numit la 2 august 1842 —, Ioan Corneli prixpeste cu
umilintd exemplara, la venerabila varstd de 85 de ani, demnitatea de
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prepozit si vicar capitular, la care s-au adifionat si insarciniri
administrativ-pastorale (49).

StingAndu-se din viatd in ziua de 3 septembrie 1848, bunurile
sale raméan, prin testament, in proprietatea Episcopiei (50).
Executorul testamentar, impreund cu o comisie, incepe mai intai cu
inventarierea valoroasei biblioteci a Iui Ioan Corneli, redactandu-se,
ulterior, un catalog — document ce constituie ,,mdrturia bibliograficd
cea mai pertinentd asupra surselor din care s-a dezvoltat
personalitatea intelectuald a unuia dintre cei mai invdtati oameni ai
romdnilor din epoca Scolii Ardelene” (51). Caietul in care sunt
inscrise pe ,,zece file” cartile, mentioneaza, in total, 465 de pozitii, dar
cu greseli de numerotare; respectiv, un numir de 537 de cirti.
Semnalim un amdinunt important din punct de vedere
biblioteconomic, anume, rubricatura fiind urmitoarea: N[ume]rus
cur[entus], Desinatio operum, N[ume]rus voluminum, Observationes.
Autorul face observatia ci ,,nu se trece niciodatd locul de tipar; o
singurd datd apare anul tipdririi (pozitia 210: Molitevnic batran
1689). Uneori se dd traducdtorul in locul autorului, editorul sau
antologatorul”(51-52). Utile sunt informatiile sumare despre
Hlegdturd” si ,formatul cdrtii”, desi, zice autorul, ,rubricatura nu
exprimd dupd Designatio operum, pdnd pe la pozitia 250, dupd care
nu mai apar, iar catalogul este scris tot mai neglijent’ (52).
Intocmitorii acestui pretios document folosesc o paletd de termeni
pentru legdturd — uneori prescurtati sau numai sub formi de initiale:
in pelle, gallica, franczband, leder band, leder, halb ﬁanczband -
legdtura numai pe jumaitate din piele; papirband, papir, charta,
papiroskotes, broschura, brochur — legiturd prin brosare; felbont —
carte nelegatd sau dezmembratd si, de citeva ori, apare termenul
pergament. Cénd s-au referit la format, au folosit litere sau cifre: 16,
in octo major, 8°, 8° minor, in 4°, in folio. Catalogul acesta isi are o
mare valoare utilitard, anume, pe baza lui, au fost facil identificate
carti apartinitoare lui Ioan Corneli, care s-au pastrat in mai multe
fonduri si colectii: Biblioteca Judeteand ,,Gheorghe Sincai” din
Oradea, Biblioteca Episcopiei Ortodoxe Roméane din Oradea,
Biblioteca Institutului Superior Greco-Catolic din Oradea, Arhivele
Statului — Filiala Oradea, B.C.U. ,Lucian Blaga” din Cluj-Napoca,
Biblioteca Academiei Roméane din Bucuresti. Autorul constati cu
adanc regret cd, In special, manuscrisele i cartea romaneasci veche
s-au distrus, pierderea fiind irecuperabil.

Paradigmatica ni se pare aceastd afirmatie: ,,... biblioteca lui
loan Corneli a avut structurd enciclopedicd de tipul iluminismului
transilvanean, cu deschiderile de orizont si limitele institutionale ale
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acestuia, o structurd cdt se poate de adecvatd indeplinirii
programului de actiune al scolii Ardelene, cu alte cuvinte, o structurd
de bibliotecd militantd romdneascd”.

Facand arheologie in aceastd bibliotecd, Constantin Milinas a
avut marea surpriza sd dezgroape c@ cea mai veche carte, inscrisd in
amintitul catalog, este tiparita in anul 1653, la Haga, sub titlul: De
incertitudine et vanitate omnium scientiarium et artium, de Henricus
Cornelius Agrippa. Cu certitudine, aceastd carte nu era doar ratdcitd
in biblioteca sa, ci prezenta ei reicd denotd ,dovadd de orizont, de
curiozitate si indrdzneald intelectuald” la Ioan Corneli.

Imbucuritor este pentru cei cu febrile preocupari
bibliotecdresti — expresie deosebit de simpaticd a lui Constantin
Milinag — s spere cd promisiunea de la pagina 52 va deveni act:
,,Desigur, nu este posibild prezentarea acum a peste cinci sute de
cdrti, de aceea le vom grupa tematic, urmdnd ca sd dam, cu un prilej
viitor, reconmstituirea cdt mai exactd §i completd”.

Cartile vechi roménesti — 67 la numir — sunt din secolele
XVIII-XIX, fiind tiparite in Ardeal, Ungaria sau peste munfi, expresie
a unititii culturale realizate de o Biblioteca (53).

'Constantin Malinas, gandindu-se, desigur, la volumul
informativ al cartii, propune identificarea cartilor vechi roménesti si
cartea strdind — care formeazd, cantitativ, cea mai mare parte a
bibliotecii lui [oan Corneli (52-59).

Notele sunt ametitoare, intrucdt ne pun la indeménd o
bibliografie consacratd si recentd, unele -14, 30, 36, 65, 71, 74, 82 —
impresionind prin dimensiunea augmentatlva

Opera filologicd (79-112) si Anexe-le (140-298) au o valoare
intrinsec, fapt ce il determind pe Constantin Malinag s.a se abtmg dez
la prea multe comentarii, 1asand acest deliciu specialistilor. Garnisitd
cu atata spuzd de date despre iluministul din Bihor, aceastd lucrare se
aldturd cu cinste altor citorva cu aceeasi tematica, dar vizand alte
provincii roménesti (Nicolae Bocsan, Contributii la istoria

iluminismului romdnesc, Timigoara: Facla, 1986; Mircea Popa,
Aspecte si interferente iluministe, Timisoara: Editura de Vest, 1997,
Nicolae Isar, Principatele romdne in epoca Luminilor 1770-1830.
Cultura, spiritul critic, geneza ideii nationale, Editura Universitatii

din Bucuresti, 1999, s.a.)
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