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Rapporto tra la Scrittura e la Tradizione nella Dei Verbum

Roberto Giraldo
Rezumat

Conciliul Vatican II, in constitutia dogmaticd despre revelatia divini,
Dei Verbum, a avut in vedere sé clarifice raportul dintre Sfanta Scriptura si
Sfanta Traditie, in special, cind se trateazd despre tema “Transmiterea
revelatiei divine”. Asadar Sfanta Scripturd fiind documentul prin excelenta a
predicirii apostolice, de inspiratie divina, nu epuizeaza toatd Revelatia, poate
sd facd acea marturisire vie care o completeaz si 1i aratd modul in care s se
realizeze corect. Tot ceea ce priveste viata, credinta, cultul si constituirea
bisericii le avem de la Traditie. Ea, de fapt, poate sé creascd si sd se dezvolte
atit in sens pozitiv cit si in sens negativ.

Traditia si Scriptura, chiar daca au origine si finalitate comuna, totusi
se deosebesc. Scriptura, de fapt, este cuvantul lui Dumnezeu chiar de la
exprimare (inspiratie), in timp ce Traditia transmite cuvantul lui Dumnezeu.
Pentru ca aceasta si diinuiascd in intregul sau cu putere, Traditia tebuie s se
bazeze fie pe predicarea episcopilor, fie pe continua confruntare cu Scriptura.

La nivel de functionalitate agadar, Traditia, Scriptura si Magisteriul
sunt prinse Impreuni; transmitere, conservare §i interpretare se cheama si se
recheama neincetat.

La chiarificazione del Rapporto tra la Sacra Scrittura e la Sacra
Tradizione, da cui dipende lo stesso concetto di Rivelazione, rappresenta una
delle tappe pit importanti e significative del Concilio Vaticano II (1962-
1965). Non per nulla, la costituzione dommatica sulla Divina Rivelazione,
Dei Verbum ¢ stata uno dei documenti piu sofferti e laboriosi: iniziata con la
consultazione preconciliare del 1959 sara promulgata solo nel 1965. «La
questione piu largamente polarizzante, che ha inciso sul faticoso
assestamento di tutto il resto, & stata quella della Tradizione. In particolare il
compito della medesima nella trasmissione della Rivelazione.'

! BETTI U., La rivelazione divina nella Chiesa. La trasmissione della rivelazione nel
capitolo II della costituzione dommatica Dei Verbum, Citta Nuova Editrice, Roma 1970, p.
8.




Negli stessi anni, il tema della Tradizione era dibattuto anche
all’interno del movimento ecumenico. A Montréal, infatti, il Consiglio
Mondiale delle Chiese in occasione della IV Conferenza, s’era preoccupato
di precisare meglio il ragporto tra «Scrittura e Tradizione» o meglio tra
«Tradizione e Scrittura».” Fede e Costituzione, nel suo Rapporto, tratta
specificamente della relazione tra Scrittura, Tradizione e Tradizioni, sia
guardando all’unita e alla diversita fra le Chiese, sia in riferimento alle
differenti culture in cui il messaggio biblico deve incarnarsi. Attorno a
questo tema si cred un tale interesse da suscitare poi tutta una nutrita
discussione.

Aggiungo qui, ma solo per inciso € per completezza che il problema
dellermeneutica ecumenica verrd poi  ripreso pil ampiamente e
approfonditamente da Fede e Costituzione nel 1998 con il documento Un
tesoro in vasi d’argilla,’ che intendeva, tra I’altro, «superare € riconciliare le
differenze legate all’utilizzazione di criteri diversi, nell’obiettivo di
pervenire a un’interpretazione fedele dell’unico Vangelo, riconoscendo da
un lato la multiforme ricchezza ed eterogeneita del canone delle Scritture,
cosi come & letto, spiegato e applicato nella vita delle chiese, e nel contempo
rafforzando dall’altro la coscienza dell’unica Tradizione nella pluralita delle
tradizioni particolau*i.»4

Tornando al nostro documento di Montréal, chiudo sottolineando
quanto sia sintomatico che Fede e Costituzione, al cui interno prevalgono le
chiese protestanti, abbiano riscoperto il concetto e l’importanza della
“tradizione” generalmente ritenuto patrimonio cattolico e ortodosso. Da
parte sua, il cattolicesimo romano in quegli anni andava a rivedere ¢
superare la dottrina delle due fonti della rivelazione: Scrittura e Tradizione.

1. La trasmissione della Rivelazione: la sua origine e il suo contenuto

1l rapporto tra Scrittura ¢ Tradizione viene chiarito all’interno del
capitolo I della costituzione dogmatica Dei Verbum che tratta della
“Trasmissione della divina rivelazione”. Tutto muove dalla volonta salvifica
di Dio che per I’attuazione del suo disegno vuole che venga trasmessa tutta

2 FEDE E COSTITUZIONE, IV Conferenza mondiale, 11 Sezione, Scrittura, Tradizione e
Tradizioni (Montréal, 12-26 luglio 1963) in EO 6/ 1908-1946; ’inciso citato ¢ il n 45/1915.

3 FEDE E COSTITUZIONE, Un tesoro in vasi d’argilla. Contributo a una riflessione
ecumenica sull’ermeneutica. Ginevra, 30 novembre 1998, in EO 7/3157-3228.

* Un tesoro in vasi d’argilla, 12, in EO 7/3172.

la Rivelazione, e dal comando di Cristo agli Apostoli perché annunzino a
tutti il Vangelo, inteso qui non tanto come testimonianza su Cristo, ma come
il Cristo stesso presente nel mondo per salvarlo. Essi adempiro’no questo
comando mediante la predicazione sia quella scritta come pure attraverso
quella orale, che vengono chiamate rispettivamente Tradizione e Scrittura.
Dal momento, infatti, che per Rivelazione intendiamo tutto quell’insieme di
insegnamenti e di eventi ordinati alla salvezza, ne consegue che la sua
trasmissione debba avvenire allo stesso modo se non vuole intaccarne la
nat_ura. Per questo gli apostoli annunciano il Vangelo sia con la predicazione
scritta, sia con quella non scritta.

«Dio, con somma benignita, dispose che quanto egli aveva rivelato
per la salvezza di tutte le genti, rimanesse per sempre integro e venisse
trasmesso a tutte le generazioni. Percid Cristo Signore, nel quale trova
compimento tutta intera la rivelazione del sommo Iddio (cfr. 2Cor 1,20 e
3,16-4,6), ordino agli Apostoli che I’Evangelo, prima promesso per mezzo
dei Profeti e da Lui adempiuto e promulgato di persona, come la fonte di
ogni veritd salutare e di ogni regola morale lo predicassero a tutti,
comunicando i doni divini. Cid venne fedelmente eseguito, tanto dagli
Apostoli, i quali nella predicazione orale, con gli esempi e le istituzioni
trasmisero sia cio che avevano ricevuto dalle labbra, dalle opere di Cristo e
dal loro vivere insieme con Lui, sia ci0 che avevano imparato per
suggerimento dello Spirito Santo, quanto da quegli Apostoli e da uomini
della loro cerchia, i quali, per isg)irazione dello Spirito Santo, misero in
iscritto I’annunzio della salvezzay.

Gli apostoli non trasmettono piu di quanto detto o comandato da
Cristo nel senso di una rivelazione suppletiva, ma quanto proviene da una
c?mprensione sempre piu ampia e profonda e da una applicazione sempre
piu fedele del suo messaggio e della sua opera. Due quindi i punti di
riferimento della predicazione apostolica: 1’insegnamento ricevuto da Gesu
CI:iStO e ’opera dello Spirito Santo che li introduce incessantemente nel
mistero cristiano.

- La Tradizione viene nominata per prima non solo perché precede la
predicazione scritta, ma perché le si attribuisce anche una priorita in ordine
alla sua capacita di trasmettere il Vangelo in tutta la sua completezza.® Anche

ZDV 7, in EV 1/880.

BETTI U, La Rive{azione divina nella Chiesa, p. 217: «Gli Apostoli raccolgono e
testimoniano le espressioni molteplici sperimentate nella relazione e convivenza con Cristo;
dalla sua viva voce, dai suoi esempi e dallo stare con lui. E tutto trasmettono in modo




perché non si tratta solo di ripetere quanto detto da Cristo, ma piuttosto di
spiegarlo, svilupparlo, adattarlo e stabilire quanto conforme alle intenzioni di
Cristo perché possa operare efficacemente.

Rispetto ai precedenti concili, Trento e il Vaticano [, ¢ mutata la
prospettiva sia in ordine al contenuto della trasmissione, sia in ordine alla
modalitd della stessa. Prima, in riferimento alle tradizioni non scritte, si
pensava a qualcosa che gli apostoli avevano ricevuto direttamente da Cristo
o dallo Spirito come sotto dettatura ¢ giunte sino a noi.” Si trattava, quindi,
di sole parole trasmesse oralmente. Col Vaticano II si va verso una
concezione di predicazione apostolica comprendente parole e realta. Per
questo, cambiando il contenuto, cambia anche il modo della trasmissione.

Che la predicazione apostolica sia chiamata “non scritta” non va
riferito solo al fatto che & puramente orale, ma che contiene anche cose che
non possono in alcun modo essere scritte. Capire e condividere simile
concezione, rappresenta la sola possibilita di comprendere rettamente ©
pienamente il significato di Tradizione.

Gli apostoli ci trasmisero il Vangelo anche tramite gli scritti che pure
sono ’espressione della predicazione non scritta € che mirano alla fedele
conservazione di quanto trasfuso nelle comunitd dagli stessi apostoli.
L’origine di tutto & sempre divina: il Cristo con la sua azione e la sua parola
¢ lo Spirito Santo con la sua assistenza. Mentre nella predicazione non scritta
tale origine s’immedesima con Pattivita degli apostoli, in quella scritta la
troviamo negli stessi libri che sono divinamente ispirati. La Scrittura, allora,
non & tutta la Rivelazione, né s’identifica con essa: ne rappresenta una parte,
quella in forma scritta. Cosi i libri sacri, voluti da Dio stesso € destinati a

analogo: con la predicazione orale, con gli esempi e le istituzioni; intese, quest’ultime, non
come ammaestramenti dottrinali, ma come ordinamenti di vario genere che danno
strutturazione organica alle prime comunita cristiane». .

7 Cfr. CONCILIO DI TRENTO, Sessio IV, 8 Apr. 1546, Decretum de libris sacris et de
traditionibus recipiendis, in DS 1501: «E poiché il Sinodo sa che questa veritd e normativa
[si riferisce al Vangelo “fonte di ogni verita salvifica e di ogni norma morale”] € contenuta
nei libri scritti € nelle tradizioni non scritte che, raccolte dagli apostoli dalla bocca dello
stesso Cristo, o dagli stessi apostoli, sotto I’azione dello Spirito Santo, trasmesse quasi di
mano in mano, sono giunte sino a noi, seguendo I’esempio dei padri della vera fede, con
uguale pietd e venerazione accoglie e venera tutti i libri, sia dell’antico che del nuovo
Testamento, essendo Dio autore di entrambi, e cosi pure le tradizioni stesse, inerenti alla fede
¢ ai costumi, poiché le ritiene dettate dalla bocca dello stesso Cristo o dallo Spirito Santo, €
conservate nella chiesa cattolica in forza di una successione mai interrotta.»; cff. ibid.,
CONCILIO VATICANO I, cost. dogm. Dei F’ ilius, 3006.

durare nel tempo, son 4 .
, sono anche libri della chiesa i : :
a in quan
per essa. quanto nati al suo interno €

1.2. I vescovi continuano la predicazione degli apostoli

o ;ll“laér;tec; ig r’ll‘ radizione, quanto la Scrittura furono affidate dagli apostoli
' «Gli Apostoli poi, affinché I’Evangelo si conservasse sempre int
e vivo nella Chiesa, lasciarono come loro successori i Vescovi ad s
«affidando il loro proprio posto di magistero».® s
Perché il disegno salvifico si possa realizzare, ¢ necessario che il
Vangelo continui nel tempo senza alterazioni e venga proclamato e spiegato
allp stesso modo per come ¢ stato scritto. Al carisma dell’ispirazione di%ina
flel libri, si deve aggiungere anche quello del magistero, della autentica
1nt,e>rpreta210r}e. Per questo i vescovi detengono quell’ufficio del magistero
ch’era proprio degli apostoli e che si estende su tutto cid che rientra
nell’attivita salyiﬁca: I’insegnamento, la santificazione e il governo.
Due‘qu.lndi gli elementi fondamentali e inseparabili, anche se distinti
della_ trasmissione della Rivelazione: la predicazione apostolica nella sua:
dup‘hce ril}o<.ial.ita‘1 scritta e non scritta, e il ministero episcopale. I vescovi
pero, e cio li distingue dagli apostoli, devono limitarsi a conservare spiegare’:
g 1nterpretarc? quanto hanno ricevuto. Oltre che fondamento, la pre’dicazione
aposFohga viene ad essere il limite del ministero dei Ve;scovi. «La loro
predlpa}210pe rimane legata a quella apostolica da un vincolo di assoluta
identita e, insieme, di altrettanto assoluta dipendenzay.’

: «Questa Sacra Tradizione dunque e la Scrittura Sacra dell’uno e
Flell altro Testamento sono come uno specchio nel quale la Chiesa pellegrina
in terra contempla Dio, dal quale tutto riceve, finché giunga a vederlo faccia
a faccia, cgm’Egli & (cfr. 1Gv 3,2)».1°

' In51.eme, la Tradizione e la Scrittura risultano come uno specchio
mediante il quale la Chiesa, pud contemplare Dio. Mediante questa

DV 7,in EV 1/881.

9
BETTI U., La Rivelazione divina nella Chi
"DV 7, in EV 1/881. iesa, p. 221.




conoscenza o visione indiretta, possiamo solo sperimentare la volonta

salvifica di Dio.!!

1. La Sacra Tradizione

Chiarito il concetto di Rivelazione come manifestazione e attuazione
del disegno salvifico di Dio in Cristo e quindi negli apostoli e nei loro
successori, si passa a specificare la necessita e la natura della Tradizione, il
suo contenuto proprio e i vari fattori che contribuiscono al suo continuo

sviluppo.

2.1. Necessita della Tradizione

Benché la Sacra Scrittura sia il documento per eccellenza della
predicazione apostolica, in quanto divinamente inspirata, non esaurisce pero
tutta la Rivelazione, né pud fare a meno di quella predicazione viva che la
completa e le da modo di realizzarsi concretamente.

«Pertanto, la predicazione apostolica, che ¢ espressa in modo speciale
nei libri ispirati, doveva essere conservata con successione continua fino alla
fine dei tempi.

Gli Apostoli percio, trasmettendo cid che essi stessi avevano
ricevuto, ammoniscono i fedeli di attenersi alle tradizioni che avevano
appreso sia a voce che per lettera (cfr. 2Tess 2,15), e di combattere per
quella fede che era stata ad essi trasmessa una volta per sempre (cfr. Gd
3)».12

La Tradizione ¢ fondamentale in quanto non potremo mai rinunciare
alla predicazione apostolica non scritta: da essa abbiamo appreso tutto cio
che riguarda la vita, la fede, il culto e la costituzione della chiesa. Due le
ragioni che la rendono sempre necessaria; 1a prima ¢ fondata sul comando ¢
’insegnamento  degli apostoli, I’altra proviene dai limiti propri della
Scrittura che non riesce a trasmettere la predicazione apostolica in tutta la
sua completezza. Infatti, anche se gode d’un titolo speciale all’interno della

I cfr. BETTI U., La Rivelazione divina nella Chiesa, p. 223: «Quel che conta nella sua
condizione di pellegrina non & vedere Dio, ma ascoltare in obbedienza la sua parola

trasmessa dalla Tradizione e dalla Scrittura.
E’ per questo che 'una € 1’altra sono per la Chiesa il viatico indispensabile per

arrivare alla visione immediata, quella escatologica. »
2py 8,in EV 1/882.

10

predicazione apostolica., non puo trasfondere quello che gli apostoli hanno
compreso al contatto diretto con Gesu Cristo. In pratica, essi furono come
costretti a lasciare alla chiesa la loro viva predicazione che non & qualcosa di

estraneo o superfluo rispetto alla Scrittura, ma f:
Fr b, ; a parte con questa della fede

2.2. Natura e contenuto della Tradizione

: Per T.radizione intendiamo solamente la predicazione non scritt
degli apf)stoh continuata poi dai vescovi loro successori. Praticamente :
quella R}Velazione che gli apostoli ricevettero da Cristo € dallo Spirito Sante
e che poi manifestarono a attuarono insegnando, organizzando e formand 1O
Chiesa, ce!ebrando il culto e interpretando le Scritture. i+

' <<F316 che fu trasmesso dagli Apostoli, poi, comprende tutto quanto
contribuisce alla condotta santa del Popolo di Dio e all’incremento della
fede, e cosi la Chiesa, nella sua dottrina, nella sua vita e nel suo culto,
;e)se;'gil;lg :»"alr?smette a tutte le generazioni tutto cio che essa ¢, tutto cio che
] L’oggetto, il contenuto della Tradizione corrisponde a tutto cid che
ngugrda la realtd cristiana: dottrina, vita, culto, riti e organizzazione
Praticamente tutto cio di cui abbiamo bisogno per la nostra salvezza e per la;
nostra fede. Dal momento che tutta questa realtd non pud essere espressa
verbalmente, la Tradizione trasmette con la dottrina anche i beni necessari
alla salvezza e alla costituzione della Chiesa. .

: Praticamente, diventa complementare alla Scrittura in quanto la

attualizza e la traduce nella vita della chiesa: porta dal piano della
conoscenza a quello dell’esperienza, a un piano cio¢ di una manifestazione
pit '1nt.ensa. «Proprio per questo, essa rimane legata alla Scrittura; non per
sost1tu1r.1a, ma per vivificarla. E confrontando se stessa 001; la Eua
attgstazmne divina, mantiene integra la sua trascendenza e incorruttibilita
nativa, pur nella contingenza storica in cui si manifesta e progredisce». 5

ii DV 8, in EV 1/882.
BETTI U., La rivelazione divina nella Chiesa, p. 227.

11



2. 3. Progresso della Tradizione

L’affermazione circa la possibilita che la Tradizione possa crescere €
svilupparsi non ¢ affatto scontata, visti i diversi modi d’intendere la

Tradizione."> Per la Chiesa cattolica romana il progresso della Tradizione €
ento costitutivo. Cresce infatti la sua

riconosciuto come un suo elem
comprensione per il concorrere di vari fattori e soprattutto per I’azione della

parola di Dio.
«Questa Tradizione di origine apostolica progredisce nella Chiesa

con Dassistenza dello Spirito Santo: cresce infatti la comprensione, tanto
delle cose quanto delle parole trasmesse, sia con la riflessione e lo studio dei
credenti, i quali le meditano in cuor loro (cfr. Lc 2,19 € 5 1), sia con
I’esperienza data da una piu profonda intelligenza delle cose spirituali, sia
per la predicazione di coloro i quali con la successione episcopale hanno
ricevuto un carisma sicuro di verita. La Chiesa cio€, nel corso dei secoli,
tende incessantemente alla pienezza della veritd divina, finché in essa
vengano a compimento le parole di Dio».

La natura e il contenuto della Tradizione sono tali per cui €
intrinsecamente soggetta e aperta a uno sviluppo continuo. Trasmette, infatti,
la viva predicazione degli apostoli all’interno d’una chiesa viva per cui da e
allo stesso tempo riceve sempre nuovi stimoli di sviluppo sia in senso
positivo che negativo. La staticith, comunque, non puo far parte della sua
natura.
Quale sia la natura dello sviluppo cui € soggetta, viene specificato
quando si dice che la Tradizione & “di origine apostolica”. Distinguendo la

15 cfr. FEDE E COSTITUZIONE, IV Conferenza mondiale: Rapporto, 57, in EO 6/1927:
«Esistono perlomeno due modi diversi di intendere la Tradizione. Il primo ¢ chiaramente
affermato dagli ortodossi. Per loro, la Tradizione & non solo I’atto di Dio in Cristo, che viene
con la forza dello Spirito Santo a salvare tutti gli uomini che credono in lui, ma anche la fede

cristiana, trasmessa in pienezza € purezza ed esplicitata in un’interrotta continuita, di

generazione in generazione, mediante determinati eventi della vita della chiesa cattolica e

apostolica. Per altre chiese, la Tradizione coincide sostanzialmente con la rivelazione in

Cristo e la predicazione della parola, affidata alla chiesa che da essa & sostenuta nell’essere,

ed & espressa pill 0 meno fedelmente in varie forme storicamente condizionate, cio¢ nelle

tradizioni. Per altre ancora, la concezione della Tradizione e delle tradizioni contiene
elementi di entrambe le succitate posizioni. Gli attuali sviluppi delle ricerche bibliche e

storiche e ’esperienza degli incontri ecumenici aiutano molte chiese a vedere aspetti validi in

posizioni che avevano anteriormente ignorato. Il tema resta aperto».
16DV 8, in EV1/883.

12

;1‘;:;1621011)15 dz:ille tradizioni, si riconosce il fatto che mentre queste possono
abbandonate o soppresse, il me i i g i
glterazione alcuna. TuttopI():ic‘) cI;e rigu:rsc?f glla? Iiﬁ?;t;zlilggenggvguq e
integro. Nulla possiamo togliere o aggiungere di tanto nuovo cll;gn e
alt'eltare _la predlcqzione apostolica. «Progresso dunque, si, ma nell’idle)gts' ia
originaria. Tutt.awg € un progresso Vero. Si puo paragor;are a quello clhz
avviene ,1‘n tuttl gli esseri viventi: dallo stato di esistenza embrionale, nel
qualfa c’e gia la completezza del loro essere specifico arrivano, all
manifestazione completa di essa attraverso un processo di rr;aturazione cha
fa lf)ro'assumere la forma e il modo di essere cui sono natv.lralrr;ente
destinati. Il progresso raggiunto diventa elemento costitutivo delle realta che
lo ha}nno subito. Di esse non si dice che sono cose diverse, ma :
cresciute. ’ Fion
Cosi la Tradizione. Non ¢ qualcosa d’immobile che aspetti soltanto di
essere Scoperto o ritrovato. Si fa scoprire per virti propria. La sua quindi ¢
una c.resc1ta che, pur non cambiandone la sostanza 'da ad gssa -
perfezionamento reale.»'” Si tratta cioé d’una realta le cu,i potenzialita sox
cond_ot”te a maturgzione dallo Spirito Santo. Cosi il contenuto della
Tradizione cresce, si completa, va verso la perfezione e risulta sempre nuovo
pur senza mai allontanarsi e rinnegare la sua identita originaria. E’ in quest.
ghe:é presente la forza vitale che la spinge a manifestarsi e a élispie grsisiﬁ
tutta l.a sua ricchezza. La Tradizione, come tutta la Rivelazione giﬁ ch
deposﬁo da custodire e preservare ¢ processo mai finito di chi 'f,ip one,
sviluppo e adattamento. it}
Non ?1"16 noi possiamo immaginare di scoprire improvvisamente una
qualghe veritd della Tradizione, ma in quanto le verita stesse vann
manl'fc?sjca‘ndosi in tutta la loro pienezza. E’ questa la ragione che esclude 10
possibilitd che un solo documento della Tradizione possa es rimera
C});npletame.nte ‘una qualsiasi verita. Ne servono parecchi qflali 1:
?eoir)m.e;mi)m dei Pad'rl, la llturgia_l, la pr.assi e'cclesiale, lo studio della
i Cg(;le,lrea ?omprgr'lsmpe ela sperimentazione di tutti i credenti e, a titolo
s di, v;-i E);.e icazione dei successori degli apostoli il cui carisma &
: Tanto 1‘1 progresso congenito alla Tradizione, quanto i fattori che lo
favor}scono, dicono I’intimo rapporto tra la Chiesa e la Tradizione stessa: la
crescita dell’una dipende dall’apporto dell’altra e viceversa. I contir;uo

17 ,
BETTI U., La rivelazione divina nella Chiesa, p. 229.
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stimolo della Tradizione serve alla chiesa per incarnarsi in tutte le situazioni
umane e nei piu svariati contesti per portarvi la Rivelazione. Cosi, piu la
Tradizione favorisce la conoscenza € la manifestazione della Rivelazione,
pit la Chiesa sara in grado di dare compimento alla sua missione.

A proposito del valore dommatico della Tradizione, il Vaticano II
riconosce solo due casi in cui la Chiesa g’¢ fondata su di essa per proporre
una verita come divinamente rivelata; il canone dei libri sacri ©
I’interpretazione della Scrittura che risulterebbe incomprensibile al di fuori
della Tradizione.

«E’ la stessa Tradizione che fa conoscere alla Chiesa !’intero canone
dei Libri Sacri, e in essa fa piu profondamente comprendere € rende
ininterrottamente operanti le stesse Sacre Lettere; cosi Dio, il quale ha
parlato in passato, non cessa di parlare con la Sposa del suo Figlio diletto, €
lo Spirito santo, per mezzo del quale la viva voce dell’Evangelo risuona
nella Chiesa, e per mezzo di questa nel mondo, introduce i credenti a tutta
intera la verith e in essi fa risiedere la parola di Cristo in tutta la sua

ricchezza (cfr. Col 3,16)."°

3. Relazione tra Scrittura e Tradizione

La Tradizione e la Scrittura, benché abbiano origine € finalita
comuni, sono perd distinte. La Scrittura, infatti, ¢ parola di Dio anche nella
sua espressione (inspirazione), mentre la Tradizione trasmette la parola di
Dio. Perché questa permanga in tutta la sua interezza e forza, la Tradizione
deve poter contare sia sulla predicazione dei vescovi, sia sul continuo
raffronto con la Scrittura.

«La Sacra Tradizione dunque ¢ la Sacra Scrittura sono strettamente
tra loro congiunte € comunicanti. Poiché ambedue scaturiscono dalla stessa
divina sorgente, esse formano in certo qual modo una cosa sola e tendono
alla stesso fine. Infatti la Sacra Scrittura & parola di Dio in quanto scritta per
ispirazione dello Spirito di Dio; la parola di Dio, affidata da Cristo e dallo
Spirito Santo agli Apostoli, viene trasmessa integralmente dalla Sacra
Tradizione ai loro successori, affinché questi, illuminati dallo Spirito di
veritd, con la loro predicazione fedelmente la conservino, la espongano € la
diffondano; accade cosi che la Chiesa attinge la certezza su tutte le cose

18y g, in EV 1/884.
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rivelate non dalla sola Scrittura. Percid I’una e I’altra devono essere accettate
con pari sentimento di pieta e riverenza.»’’

.Per la Chiesa, il criterio di certezza di quanto & rivelato non pud
basarsi né sulla sola Scrittura, né sulla sola Tradizione: deve
contemporaneamente poggiarsi su tutte e due. E anche se puo capitare che
nell_a'deter_minazione di qualche verita, I’'una o I’altra possa risultare piu
decisiva, si pud affermare che la Scrittura e la Tradizione coincidono per
quanto concerne il contenuto. Se poi questa coincidenza indichi concordanza
0 se:mp_llf:e non opposizione, resta ancora tutto da vedere.?® Con I’unita
1nsc1.nd1b11e di entrambe, il Concilio sembra presupporre «la maggiore
ampiezza della Tradizione rispetto alla Scritturay, anche se ci6 non va inteso
come se fo§se «un supplemento quantitativoy*' della Scrittura, e la priorita
di quest’u}‘ama rispetto alla prima che non significa ch’essa abbia codificato
tutta la Rivelazione. Ambedue, comunque, sono impegnative per la fede dal
momento che concorrono alla certezza della Rivelazione.

4. Relazione della Tradizione e della Scrittura con tutta la Chiesa e col
Magistero

_ La Tradizione e la Scrittura, in quanto rappresentano il deposito
rivelato ordinato alla salvezza, sono affidate a tutta la Chiesa come tale. E’ la
sua stessa missione ad esigerlo perché per mezzo suo «a viva voce
dell’Evangelo»®* deve poter risuonare in tutto il mondo. Ora, la diversita dei
contesti e delle realtd umane in cui I’Evangelo s’incarna e ’1a natura stessa
del'la Tradizione che cresce e progredisce continuamente all’interno d’una
Chlesa pellegrinante e in via di perfezionamento, sottolineano il fatto che
’intera comunita dei credenti ¢ il soggetto che interpreta.

PV 9, in EV 1/885.

?0 BETTI U:, La rivelazione divina nella Chiesa, p. 245: «Teoricamente essa puod intendersi
in due modi. O mediante una stretta concordanza, per non dire sovrapposizione, per cui
niente sarc?bbe trasmesso dalla Tradizione che non si trovi, nella forma ad essa propr,ia anche
nell.a Sc'rlttura. Oppure per semplice non opposizione, senza che necessariamejnte la
testimonianza della Tradizione trovi riscontro in quella della Scrittura. Nel primo caso tutta
la Rl}/t}nglone, almeno in radice, sarebbe contenuta nella Scrittura. Nel secondo caso qualche
verita Tlvelata sar'ebbc trasmessa unicamente dalla Tradizione... 11 Concilio ha evitato gli
estr_eml. -+ mon. si afferma né si nega la maggiore ampiezza della Tradizione rispetto alla
2Slcrl’ctura, ¢ non ¢ insinuata nessuna separazione tra 1’una e ’altra.»

N BETTI. U., La rivelazione divina nella Chiesa, p. 245.

DV 8, in EV 1/884.
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Dico qui per inciso, ma anche per una certa completezza, che tutto

cid richiama la concezione di “Chiesa come comunitd ermeneutica” propria
d’un documento di Fede e Costituzione®® che sottolineando il compito
primario della Chiesa, indica nell’intera comunita cristiana il soggetto che
interpreta.
Il fatto perd che tutti i cristiani siano tenuti a contribuire ognuno a
loro modo allo sviluppo della Rivelazione, non viene a negare o anche solo
svalutare il compito del magistero che pure fa parte della struttura gerarchica
della Chiesa. Posto a servizio della parola di Dio, esso opera in armonia con
tutti gli altri mezzi di salvezza per il raggiungimento del fine comune voluto
da Dio.

La Chiesa ¢ il luogo dove la parola & custodita con fedelta in virtu
dell’autorita degli Apostoli e dei loro successori. La Chiesa & correlativa alla
Rivelazione in quanto & comunita nata dalla definitiva autocomunicazione di
Dio. «ll Cristo-Rivelazione ¢ dunque inseparabile dal Cristo-Chiesa; nella
quale riceve una dimensione di presenza operante, nella misura dell’attivita,
condizionata dalla Rivelazione, dei membri che la compongono. Lo Spirito
Santo, che ha guidato la predicazione apostolica ¢ ha ispirato i libri sacri,
vivifica tutta la comunita ecclesiale, dai vescovi fino agli ultimi laici; e
conferisce ad essa un udito soprannaturale che 1’abilita ad intendere la parola
di Dio, a custodirla con fedelta, a rendersi disponibile alle sue esigenze».

«La Sacra Tradizione e la Sacra Scrittura costituiscono un solo sacro
deposito della parola di Dio affidato alla Chiesa, e nell’adesione ad esso
tutto il popolo santo, unito ai suoi Pastori, persevera assiduamente
nell’insegnamento degli Apostoli e nella comunione fraterna, nella frazione
del pane e nelle orazioni (cfr. Act. 2,42 gr.), in modo che, nel ritenere,
praticare e professare la fede trasmessa, concordino i Presuli e i fedeli.

Ritenere, praticare e professare accomunano Presuli e fedeli. Anche
questi sono condotti dallo Spirito verso una sempre piu profonda
comprensione, una prassi corrispondente e una testimonianza di fede su
quanto Dio va rivelando.? La ricezione della parola di Dio, lungi dall’essere
passiva, ha in sé una forza creatrice per cui, pur rimanendo sempre la stessa,
si arricchisce continuamente arricchendo la Chiesa. Del resto, tutti i membri

2 Cfr. Un tesoro in vasi d’argilla, in BO 7/3209-3226.

24 BETTI U., La rivelazione divina nella Chiesa, p. 247-248.
%DV 10, in EV 1/886.

2 Cfr. per il “sensus fidei totius populi”’, LG 12, in EV 1/316.
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cclzislzggglo di Dio partecipano dell’ufficio sacerdotale, profetico e regale di
_ Pratlcamente, affermando che il soggetto della Rivelazione ¢ tutta 1
Chlgsa in tut‘te le sue componenti, significa ribadire il fatto che lo ste .
n:aglstero puo essere compreso solo dal di dentro di essa: dal di dentro 0?2(‘)
d.u.na.l comunita in cui I’Evangelo di Dio si € incarnato storicamente :
V151b11r13§nte. Cosi si comprende meglio la funzione dello stesso magisterg
che, a}ll interno d’una comunita che partecipa attivamente alla verita rivelat
esercita un servizio insieme agli altri e a vantaggio di tutti gli altri :
«L’ufficio poi d’interpretare autenticamente la parola di ﬁio scritta o
trasmessa ¢ affidato al solo Magistero vivo della Chiesa, la cui autoritd &
esercitata nel_nome di Gesu Cristo. I1 quale Magistero pe;(‘) non ¢ superiore
alla parola _d1 Dio, ma ad essa serve, insegnando soltanto cid che ¢ stato
trasmesso, in quanto, per divino mandato e con 1’assistenza dello Spirito
IS):;S{); lzlzrﬁente tascol.ta, Zantamente custodisce e fedelmente espone quella
; uesto unico i i i¢
o comg iosto unice Die(;)))()).sztto della fede attinge tutto cid che propone da
Sla la natura della Chiesa, dove l’autoritd & collegata tramite la
successione apostolica alla missione stessa di Gesu Cristo, sia quella del
depqs1to m@l@to in quanto portatore della parola di Di’o esigono un
m§g1§tero divinamente istituito che possa pronunciarsi autenicicamente Di
qui si comprepde la verita per cui il magistero mai pud essere al di 36 ra
della parola di Dio: ¢ a suo servizio e non pud impadronirsi di essa ne ﬁre
guanfio. svolge le sue funzioni di giudice e interprete. Per essere “autenlt)ilzo”
11, m1n1s’Fel'r0 deve limitarsi a riflettere e a obbedire alla parola divina’
L au'tentlclté, inoltre, richiede oltre il pio ascolto della parola di Dio anchc;
un pio 'ascolto della Chiesa dove quella ¢ effettivamente presente Co;ne si¢
maestri autentici se si € discepoli attenti, cosi si pud guidare l.a comunita
condividendo la vita di tutti i semplici credenti. n
' «E’ chiaro dunque che la Sacra Tradizione, la Sacra Scrittura e il
Magistero della Chiesa, per sapientissima disposizione di Dio, sono tra loro
talrpgntg connessi e congiunti da non potere indipendentement,e sussistere, €
tutti insieme, secondo il proprio modo, sotto 1’azione di un solo S iri’to
Santo, contribuiscono efficacemente alla salvezza delle animey.>’ ’

Z Cfr. LG 10-12 ¢ 44 2;10.
- DV 10, in EV 1/887.
DV 10, in EV 1/888.
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Da quanto detto si comprende come a livello di funzionamento la
Tradizione, la Scrittura ¢ il Magistero non pOSSONO ©SSEre presi
separatamente. Trasmissione, conservazione € interpretazione si esigono ¢ si
richiamano incessantemente.

«La coesistenza della Scrittura, della Tradizione e del magistero non
& amorfa e neppure statica.

La Scrittura, perché divinamente ispirata, gode di una qualita
eminentemente positiva, sia sul piano ontologico che su quello operativo,
che consiste appunto nell’ «essere» parola di Dio. Ha quindi priorita assoluta
tanto rispetto alle espressioni della Tradizione quanto rispetto
all’insegnamento del magistero. La Tradizione, perché ha la funzione
insostituibile di svelare intero il contenuto della Scrittura ¢ di applicarlo
nella Chiesa, dipende dalla Scrittura in tutto cid che questa attesta
espressamente; ma insieme anche la completa, sviluppandone ed attuandone
le indicazioni. Il magistero, in quanto coscienza della Chiesa che si fonda
sulla Scrittura e si manifesta nella Tradizione, si pronunzia autoritativamente
sul loro contenuto, senza pero sostituirsi né all’una né all’altra.

Anche la comune funzione in ordine alla salvezza & differenziata.
Essa avviene in un continuo raffronto non privo di difficolta, provocate dalla
stessa parola di Dio che comanda di esser proclamata ed attuata. Si tratta non
di una tensione di concorrenza reciproca; ma di una prolusione di
convergenza, azionata dallo Spirito Santo. Egli fa avvertire sempre viva la
sua presenza nella Scrittura che ha ispirato; nella Tradizione alla quale ha
presieduto; nel magistero che continuamente assiste, perché custodisca ed
esponga fedelmente la Rivelazione trasmessa dalla Scrittura e dalla

deizione».3

% BETTI U., La rivelazione divina nella Chiesa, p. 253.
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Religia si stiinta, moduri de cunoastere a lui Dumnezeu

Adrian Covan

Abstract

The eternal life is to know the Onl i

. 1al y God and His Only Begotten Sun
Jesus Christ. This is the essence of thruth and to get it we have to work witﬁ
two sorts of knowledge: religion and science, two parts of an only entire.

: Rfllgla este comuniunea filial3 de iubire desavarsita dintre Dumnezeu
si om, tralte} inlduntrul Religia a scos pe om din animalitate, i-a imblanzit
1nst1.ncfele, i-a dat imboldul spre cultura sufletului si spre pro:gres. Religia a
trezit in spﬂt;tul omului puterile gandirii, simtirii §i vointei, a cultivat
germenii v1ef;11 spirituale si a impus cele mai gravé preocupari ésﬁpra rostului
si Qestlnull}l lumii si al oamenilor, fird de care nu s-ar fi ndscut nici stiinta
nici arta, nlgi filosofia, nici progresul. Religia e matricea in care s-a zémis’li‘;
cultura, fécl}a vietii din care s-au aprins toate luminitele valorilor morale si
cultul"ale.. Din religie s-au néscut agezamintele si orgar,lizatiile sociale care a§u
contribuit efeptiv la civilizarea, emanciparea si ameliorarea omului.!

197 Behgla este vocea inimii manifestatd in exterior prin credintd, cult
virtuti si fapte bune. In aceastd definitie se indica fondul cel mai intim ’i rnai
autentic a} religiei: iubirea si adorarea lui Dumnezeu, precum si forrrfa cea
mai vendl-cfé prin care se exprima religia: cultul divin si’ viata morala
e .Stnnta, ca sistem distinctiv al vietii sociale, s-a instituit rela.tiv tarziu
in istoria devenirii umane. Se poate vorbi, desigur, de stiinte incepand cu

1 .
Ilarion Felea, Religia iubirii, Editura Méndstirii Runc, p. 11.
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antichitatea, dar nu de sistemul stiintei, care este produsul epocii moderne.
Constituitd ca sistem sau manifestati sub forma disciplinelor care s-au nascut
incepand cu antichitatea si au evoluat cumva pe cardri singuratice pentru a se
intalni numai sporadic in personalitatea unor genii, stiinfa este un produs
social, cu radacini adanci in sistemul vietii materiale, ce se instituie ca
expresie superioard a unui atribut imanent fiintei umane: cunoasterea.

Contradictia dintre stiinfd §i religie nu se reduce la aspectul pus in
evidentd de dimensiunea timpului conform céruia ideile religioase au fost
elaborate in cea mai mare masurd in perioada copildriei neamului omenesc,
pe cand adevirurile stiintifice sunt rodul maturizarii si maturitatii sale.

Conflictul, cum spune un ganditor, reprezinti forma dezvoltatd a
contradictiei de principiu dintre cunoagtere si falsd cunoagtere.”

Totusi, intre religie si stiinta nu existd o contradictie, un conflict, ci
mai degraba sunt doud moduri ale aceleasi realitati. De fapt, inainte de
Revolutia Francezd, in cultura europeand, nici nu se punea problema unei
separatii intre stiinta si religie.

Pe parcursul secolelor de dinaintea Revolutiei franceze s-au petrecut
multe evenimente graitoare pentru relatia stiinta — religie si multe
personalitdfi au pus in discutie controversata relatie.

Astfel, gandirea anticd a fost printre primele care a cunoscut separatia
intre religie si stiintd. Pe atunci, mari filosofi precum Democrit, Platon sau
Aristotel porneau din lumea ideilor stiintifice si ajungeau la concluzii
teologice, Democrit admiténd existenta sufletului, iar Aristotel concepand pe
Dumnezeu ca fiind primul motor nemiscat al lumii.

Mai departe, in Evul Mediu dominat de aristotelism §i platonism,
teologii crestini §i chiar cei necrestini au contribuit la dezvoltarea cunoasterii
umane in general.

Renasterea a culminat cu descoperiri fantastice pentru dezvoltarea
stiintei, cu ajutorul unor ganditori precum Giordano Bruno, Galileo Galilei,
Kepler si altii. Desi majoritatea acestor ganditori erau considerati, in mod
eronat, atei, ei admiteau existenta lui Dumnezeu, dar il identificau in sens
panteist cu natura.

fncepand cu Revolutia Franceza si cu iluminismul s-a pus accentul pe
stiinta, iar Dumnezeu a fost tnlocuit cu omul considerat a fi centrul

universului.

2 Florin Georgescu, Societate §i religie, Editura Stiintifica si Enciclopedica,
Bucuresti, 1982, p. 244.
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. Pozitivismul, materialismul mecanist §i, mai apoi, materialismul
marxist au dus pani la ultimele consecinte aceasti conceptie.’ ’ J
: K. Marx spunea ca religia este necesard oamenilor oropsiti doar in
1r1teresu1 claselor dominante. El considera cé religia este opiu pen£ru popor
cd apdra expoloatarea §i narcotizeazd clasa muncitoare, masele exploa.tate‘i
Tot el ‘condamné zeii ceresti si pdmanteni cd nu recunosc congtiinta de sine 'a
omului drept zeitate suprema.’ Este evident ca filosofia lui Marx era eronati
pentru ca omul din toate timpurile §i din toate locurile a fost constient ca ei
egte o creaturd deosebita a Divinitatii. El nu s-a izolat niciodati de aceasta, ci
dimpotrivd, intotdeauna a fost patruns de cele mai profunde sentimente’de
recunostinti fata de ea.®

. ”Stiin‘;a este beneficd pentru om, cu ajutorul ei omul gi-a imbunatatit
cond1§11¥e de viatd. Insa din punct de vedere spiritual, stiinta a generat cea mai
mare f;nzé a lumii contemporane. Lumea moderna a incercat sa-1 aseze pe om
aldturi de Dumnezeu si chiar s&-1 inlocuiascd pe Dumnezeu cu omul.

y In legéturé cu aparitia vietii s-au niscut citeva contradictii intre
religie si stiintd. Conceptia preotului si fizicianului Georges Lemaintre
conform ca'u"eia universul are un inceput si un sfarsit, atit in ceea ce priveste
fqrma cét si in ceea ce priveste materia din care este alcatuit, la originea lui
ﬁvlnd 0 stare numita .,,singularitate”, a dus la posibilitatea intelegerii faptului
g?* a;l;;\;ersul nu este infinit. El a fost creat de Dumnezeu, are un inceput si un
. Ce'”md examineazd probleme legate de originea vietii, multi se lasd
influentati de parerile general acceptate sau de sentimente. ’

: Charles Darwin, cel mai cunoscut apérdtor al evolutiei, a dat de
inteles ca era congtient de limitele teoriei sale.” in prima sa operd ;e abtinuse
sd trateze chestiunea originii omului, dar indemnat probabil de elevii si

3 C

Ion Popescu', Religie i stiintd in contextul lumii contemporane, in ,,Péstorul
Prtodox”, serie noua, anul V, 1999, pp. 26-27.

A.lez(andru Florian, Cunoasterea stiintificd §i apusul zeilor, Editura
Stiintifica, Bucuresti, 1975, p. 12.
> Ibidem, p. 29.
S F. Alexandru, Origi  dupd religie si stiintd, Edi

: ru, Originea omului dupd religie i stiintd, Editura Cugetarea-

g}eorgescu Delafras, Bucuresti, 1941, p. 53.
. Ion Popescu, op. cit., pp. 28-29.

Idem, Curs de teologie fundamentald, Facultatea de Teologi 3
Pitesti, 2005, pp. 34-35. , oo Oieoh
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admiratorii sii va pune in discutie aceastd problemd in ultimaﬂ lucrare asa

Descendenta omului”. Aici va spune cd omul nu este decat' un anlr.nal
;crfectionat, o maimuta care, suferind actiunea agen‘,ulpr naturalz sia leg1lqr
transﬁ;rmisto-darwiniste (influenta mediului si selectia naturald) a devenit
om.”

Astizi nu se mai discutd dacd Darwin a avut sau nu dreptat.e, pe?ntru
ca in torentul vast al evolutiei cosmice s€ inscriu aspectul material si ce@
spiritual al existentei umane, fapt ce depaseste cu mult hotarele teoriei lui
Darwin. '

Teoria evolutionistd tine pe Dumnezeu departe de creafia Sq, pentn}
c4 Divinitatea este conceputd ca un principiu metafizic nemiscat. Dlvn c?uza
3 Dumnezeu ramane izolat in ordinea naturald, atunci trebuie sa optam intre
doud posibilitati: sd considerdm ca lumea a fost 'creaté perfecfé chiar de la
inceputul existentei ei, facand abstractie de evolu‘glc?nosm sau sd presupunem
¢4 lumea evolueaza de la sine, in mod natural, fard intervenfia 11'11 Dumngzeu.
Dar din cauzi ci prima variantd, cea creafionista, intra in conflict dfaschls cu
stiintele naturale, care au descoperit cd lume'a. este rgzultatul unei evolutii
care depaseste 16 miliarde de ani, existd anumiti teologi, care au optat pentn}
cea de-a doua variantd si se declard in favoarea evolutlomsmulul'. .Acegstail
evolutie teologica este cu att mai necesard cu cat c%epeisestef opozitia deistd
dintre Dumnezeu si lume, care a subminat crestinismul, §i se pun bazele
reconcilierii dintre credina si stiintd.

Este adevidrat ca evolutia lucrurilor si fiintelor din lume este o
realitate incontestabild, aga cum sustine teoria evolutiei, dar evolutia nu evst.e
rezultatul unui proces autonom, de auto-organizare a lum'ii prin ea Insasi,
cum considerd aceeasi teorie. Dimpotriva, aceastd evolutie este rezul't.atq
interventiei personale a lui Dumnezeu, in procesul de creare a lumii, si
trebuie inteleasd ca o creatie continud. Daca lumea ar fi ?ezultatul acestui
proces evolutiv automat si mecanic, nu intelegem rpotlvul -pentru care
evolutia inceteazd odatd cu parifia omului, si nu se continud mat dep_arte, cu
aparitia unor fiinte superioare omului. Tot astfel, nu se ?oate 'eprIwa nici
motivul pentru care diferitele specii de animale nu se pot incrucisa 1ptre ele,
ca si dea nastere la alte specii noi si diferite, daci ele provin evolutiv unele
din altele. in realitate, procesul de evolutie al lumii s-a produs oda.té pentru
totdeauna, iar saltul calitativ de la o specie inferioard spre alta superloztré, s-a
produs numai prin interventia personald a lui Dumnezeu. Este adevirat ca

° F. Alexandru, op.cit., p. 61.
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Dumnezeu s-a folosit de lucrurile si fiintele anterioare, ca o conditie
prealabild pentru existenta celor urmétoare, dar trecrea de la o specie la alta
nu s-a ficut automat si evolutiv, ci prin interventia creatoare a lui Dumnezeu.
Evolutia devine acceptabild, din punct de vedere biblic si patristic, atunci
cand apare ca o creatie continud intreprinsd personal de Dumnezeu. Este un
non-sens si faci apel la factori irationali (intdmplarea, hazardul, violenta,
etc.), pentru a justifica o teorie care se vrea stiinfifica i rationald. Lumea este
rationald, fiindca isi afld originea ei in Logosul divin, ca Ratiune suprema.
Violenta din lumea fiintelor necuvantatoare, la care face apel selectia
naturald, poate explica lupta lor pentru supravietuire a celui mai puternic, dar
nu poate explica lupta lor pentru supravietuire a celui mai puternic, dar nu
poate explica evolutia sau saltul calitativ de la o specie la alta, si in cele din
urma la om, far3 interventia personald a Creatorului. g

Cercetarea stiintificd moderni este dominata de un determinism total,
de vreme ce legi imuabile si constante din punct de vedere matematic
garanteaza rezultatul scontat. Pentru a actiona, este suficient sd obtii o
cunoastere perfectd a cauzalitatii i a efectului. Prin aceastd cunoastere, omul
este capabil si planifice cu mult timp Inainte orice eventualitate sau si
sesizeze si sd orienteze orice proces.'’ Astfel a aparut cibernetica, stiinta
automatizrii si a analogiilor dintre procesele de automatizare §i unele
procese la animal si om (procese fizilogice si procese de géndire), o stiintd
rasaritd din necesititile productiei moderne. Maginile automate prelungesc
creierul uman si inlocuiesc pe om in conducere si comanda. Ele nsé nu sunt
identice cu omul, ele nu gindesc, ci elibereazd pe om de activitatea
intelectuala brutd, de rutinid. Géndirea creatoare este specific umand, ea nu
poate fi inlocuitd de magini. Magina este proiectatd si construitd de om, care i
supravegheaza functionarea. Magina lucreazi dupa datele si programa datad de
om. Ea insi oferd omului puteri imense: automatizarea este conditia unei vieti
omenesti de o bogatie spirituald i materiald inimaginabila.

Marea fortd care deschide zarile unui viitor fericit pentru omenirea

muncitoare este energia atomicd, impreunatd cu automatizarea intr-o
societate avansata.

1 Dumitru Popescu, Teoria evolutiei si evolutia teologiei, in ,,Ortodoxia”, nr.
3-4, iulie-decembrie, 2000, pp. 17-21.

"' Tache Sterea, Relatia teologie- stiintd in gdndirea Sfinfilor Pdrinji, in
,,Studii Teologice”, seria a II-a, nr. 1-2, ianuarie-iunie, 2000, p.23.
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Biserica noastra este aldturi de popor si sprijind niunca Tui pentrp o
viata mai bund, lupta lui pentru pace. De aceea ea lupta peqtr;rlu folosslgeail
enérgiei atomice In scopurl pasnice, pfantru ca viata sé fie tf)t m]a;l- moave dse
mai imbelsugata. In automatizare si alte progrese tehnice iserica e
implinirea de cdtre om a porunci date de Dumnezeu: ,,Crest.egl_ si yat{nrfll{ f;a
si umpleti pamantul si-1 stapéniti” (Gen. 1,28.); Este cargctenstlc cd stapani o
pamantului nu este datd unui singur om, ci 1ntregulu1_ neam omevne:c,tvcaﬂn
umple pimantul. Stiinfa i tehnica, prin care pmgl devine cu ad.evaura1 ) zﬁ);a
peste fortele naturii, nu trebuie si stea in slujl?a 1nterese}or ?gc1>1§te ale ur Y
singur sau ale unei minoritati exploatatoare, ci ele trebuie sa s uJeasclza v1e,d 4
ca viata tuturor oamenilor sd inﬂoreaslcéé sub un cer senin, intr-o lume de

rietenie si bundvoire.

it Cok:)or:trae{)irl)i, deci, scﬁ tehnica satisfaqe, in cea rpai Amare part;e,
trebuintele omului, dar, ca un revers al monec}el, le s:usc1ta si le“mmultfsﬁft a
infinit. Omul epocii noastre este mereu mal nesatlst“acgt decét omul ? or
epoci. Goana nebund a tuturor pentru sa'ms'facerea trebl'nn‘;elorAmatelna e §i
puterea aproape discrefionard a reclamei si consumului, care inmulesc C11n
mod disperat aceste trebuinte, departeazd mereu omul de Dumnezeu, de
lumea valorilor spiri‘cuale.13 o '

S-a afirmat — si uneori se mai afirmd si astdzi —ca numai cunoastel.ﬂeevt
stiinfificd este obiectivd, neutrd si bazat? pe fapt?. Gandirea teol(?glcg
ortodoxa nici nu a initiat, nici nu a cultlvat- aceasta} st:are de lucrun,fm,
dimpotriva, a sustinut rolul pozitiv .a}l stm%;'el, atunci c.ar'ldv aceasta a 'os:c
folosita spre binele omului §i al intregii creafil. Porunca divina ,,Cresteti i vgt
inmultiti §i umpleti pamantul si-1 st?.pﬁm’,cf’ (Gen. 1,28) a constitul
dintotdeauna motivatia teologica a stiinte1. |

Astfel, chiar de la inceputul secolului al II-lea, apo'loge;n'nu s-au
multumit numai cu respingerea acuzafiilor aduse crestlmsmu_lul, ci au
dem,onstrat conformitatea acestuia cu ratiunea, ca element prin care se
confirmi si se completeaza datele revelatiei. o)

Dupa apologeti, crestinismul este. povseAsox:ul_ adevarvulul' absplut,
datorita faptului ci Logosul sau Ratiunea divind insdsi coboard prin Hristos

pe pamant.

12 Njcolae Mladin, Studii de teologie morald, Editura si Tipografia
Arhiepiscopiei, Sibiu, 1969, p.151. : '

. Dpumitll')u Popescu, Ortodoxie i contemporaneitate, Editura Diogene,
Bucuresti, 1996, p.161.
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Filosoful si ganditorul crestin Sfantul Iustin Martirul este primul care
intinde mana sufletelor imbibate de filosofia greacd a doctrinei Logosului.
Din punctul siu de vedere nu se poate vorbi de o opozitie reald intre
crestinismul care se striduia sa-si elaboreze o doctrind coerenta si filosofie,
,stiinta” timpului.'

Sfantul Irineu al Lyonului se foloseste de filosofie si de ratiune pentru
a combate — In special — gnosticismul, care fie il separa pe Dumnezeu de
lume, fie Il confunda cu lumea. El a fost considerat fondatorul teologiei
crestine datoritd faptului ca a agezat in centrul istoriei i al creatiei in general
activitatea rdscumparatoare a Méntuitorului Hristos.

Relatia teologie — stiintd cunoaste o noud etapd odatd cu Clement
Alexandrinul, care pentru prima datd pune fat3 in fatd invitatura crestinid cu
ideile culturale ale timpului si cu lucrarile fundamentale. A inteles faptul ci
Biserica, dacd vrea si-si implineascd menirea sa istoricd, nu poate evita lupta
cu filosofia si literatura pagand. Posedarea culturii timpului i-a permis si faca
din credinta crestind un sistem de gandire cu baze stiintifice.

Sfantul Vasile cel Mare are, in mare parte parte, acelasi mesaj ca al
inaintasilor sii, acela ca teologia presupune o elaborare conceptualid coerents,
ceea ce implicd o luare de pozitie asupra categoriilor existentei si structurii
limbajului. Pentru acest motiv, nu de putine ori, discursul siu capiti

pronuntate aspecte speculative si metafizice, datoritd grijii de a conferi
ratiunii capacitatea de a exprima fir3 contradictii coerenta misterului trinitar.

Sfantul Ioan Gurd de Aur afirmd ci o viatd imbunitititi nu rezolva
totul, reiterdnd in alti termeni relatia stiintd — credints, o problema la fel de
actuald si astizi. Cand acest om va fi pus in situatia de a-si ap#ra credinta,
sudorile nevointei nu-i vor folosi la nimic, daci-i lipseste stiinta, iar cel care

participd la o asemenea scend nu pune infringerea pe seama nestiintei, ci pe
seama subrezeniei Invatiturii.

»Momentul Fericitului Augustin” poate fi socotit piatra turnanti care,
prin migcdri succesive va duce la tipizarea sau la individualizarea celor doui
mari tipuri de teologie crestina: cea risiriteand si cea apuseand.'

Sfintii Parinti au formulat adevarurile de credintd in dogme, care sunt
constructii antinomice, suprarationale si supralogice, si nu irationale si logice,

' Tache Sterea, st. cit., pp.24-25.
'3 Tache Sterea, st. cit., pp.26-35.
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cum sustin unii. Meritul lor cel mai mare este acela ca au ramas fideli
Revelatiéi dumnezeiesti.16 HASHE BEA S

"Géndirea Sfintilor Parinti, purtitori de cuvént ai Blsc?n'cn, a 1ntegre}t
intotdeauna cunostintele stiintifice ale vremii lo’r. intr-o viziune cresting,
fundamentat’ pe Sfanta Scripturd §i pe Sfanta Traditie. .

in domeniul cunoasterii, atat stiinta, cat si teologia, ajung la agelasl
rezultat, fiecare disciplind folosind mijloace proprii si spec1ﬁce: Un singur
exemplu poate fi concludent in acest sens: de la 'i_nceput t'eologlav a afirmat
rationalitatea creatiei si posibilitatea transfigurédrii acesteia. Astazi, aceste
adevaruri fundamentale din punct de vedere teologic sunt atestate ca atare 1
demonstrate prin procedee specifice de catre §tiin1,ié. D.i‘n aceastd per‘spt?ct%va
putem afirma cu indreptatire cd teologia §i stiinta sunt discipline
complementare. : : y

Datoritd ratiunii sale, omul este superior celorlalte existente §1 f"élztun,
el nu este numai o realitate fizica sau biologica, ci si o realitate psihicd; nu
este un automat, nici o fiintd pur instinctiva, ci este si gandire creatoare, pn:l
care sfasie beznele necunogtintei si devine stdpan ,,ApeAste marglr}lle lumii”.
Din picate, astdzi, suntem confruntati, mai mult decét in alte per}oade, cu o
ratiune care capiti accente diabolice. De aceea, teologia 0rto_dqxa treﬂbule sa
fa’cé ceea ce au facut dintotdeauna fnaintagii nostri: sd asnnﬂgze in mod
constructiv ceea ce este pozitiv si sd demaste in mod categoz‘lc ceea ce
contravine ratiunii umane. $i, mai mult ca oricénd, 'es.te necesar sa se pund in
evidentd relatia profund intima care exista intre rehgle si stiinta. De fapt, nu
exista stiintd, ci oameni de stiinfa. Dintre acest{a, unii .s.unf pentru Dumnezeu,
iar altii impotriva Lui. Dar adevaratii oameni de _§t11n§a anosc faptul ca,
dincolo de puterea lor de intelegere a tainelor lumii, se aflda Dumnezeu, 1ar
acest fapt le di puterea credintei in EL e

Teologii si credinciosii in general pqt avea un rol deczsw in
asigurarea unei stari de sanitate pentru societatea 'corvltempqra.na, prin
cultivarea mesajul divin, care vrea ca lumea sa aibd nu viafd pur 1 §1mp1u, ci
viata din belsug, adica dupi voia lui Dumnezeu, in Mantuitorul Hristos, prin
Duhul Sfént.

16 Jon Popescu, Ortodoxia in fafa ereziilor contemporane, Editura Diogene,
Bucuresti, 1996.
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Persoani morala si libertate

Gavril Trifa

Abstract

The term of person is not only defined, but it also defines a
relationship. The person does not deny man's individuality. Even more, itis a
related individuality. It can not fulfil itself in isolation, only if it is related
with something or with another person. The recent society prefers to refuse
the call of God addressed by the Orthodox Church and when it comes to
spirituality, it does nothing but to offer unreasonable, culturist and amoral
solutions that rather correspond to the mean interests of this world. The
Christian freedom is regarded by the contemporary society not as a source for
the constitutions it produces or promulgates but it prefers to speak about

religious freedom in general, or better said, about the freedom of all religions
and creeds.

Discursul despre libertate ca dar al creatiei §i ca principala premisa a
dialogului moral se implineste doar in constientizarea aspectului personal al
omului de lut, ca reald intruchipare in creatie a erosului Persoanei divine.
Spre deosebire de eticd, morala nu este o masurd obiectivd care sd permita
atribuirea unei valori caracterului §i comportamentului, ci corespondenta
dinamica a libertitii personale cu adevirul si autenticitatea existentiale ale
omului

In acest sens sunt deja celebre cuvintele lui Dostoievski, marele profet
crestin al lumii moderne, rostite de Kirilov, unul din eroii ,,Demonilor”:

,,Acela care vrea si ajungi la libertatea totald trebuie si fie indeajuns
de indraznet si se ucidi pe sine... Aceasta este frontiera finala a libertatii, asta
este totul, dincolo de asta nu existd nimic. Acela care indrazneste si se ucida
pe sine devine Dumnezeu. Oricine poate face aceasta, ficand astfel pe
Dumnezeu si inceteze si existe, si atunci nu va mai exista absolut nimic.”*

Conform Traditiei eclesiale ortodoxe, morala este definita ca
studiind adevirul existential al omului, putinta ca acesta si-si realizeze
integral posibilitatea existentei si a vietii dincolo de spatiu, de timp si de
relatiile conventionale; si invingd moartea. Etimologia cuvéantului ,,persoana”

! Zizioulas, Ioannis, Fi iinta ecleziald, Ed. Bizantind, Bucuresti, p. 79.

2



ne reveleaza faptul ,relatiei” ca premisa a intrebirii ontologice si ,,persoana”
ca unic3 posibilitate de existentd a fiintei.

Prepozitia ,,ip0s” (,,cétre, spre, in directia””) impreuna cu substantivul
v, care inseamna: ,,privire” (6pud), ,,ochi” (6pBoAndQ), ,infatisare”, (6v1c)
formeaza conceptul compus ,,TpOG-GTOV”: ,,am privirea, fata afintita spre
cineva sau ceva, ma aflu fatd in fata cu cineva sau ceva’.

,Persoana”, spune Yannaras, ,,S¢ defineste ca raportare si ca relatie si
defineste o raportare si o relatie. Principalul confinut semantic al cuvantului
exclude posibilitatea de a interpreta persoana ca individualitate in sine, in
afara spatiului relatiei”...”Prin cuvantul definim o realitate anaforica, aceea a
raportérii”.

Fird a-i nega omului individualitatea, spunem doar ci persoana este
ceva mai mult — o individualitate in raportare.

Christos Yannaras vorbind despre ,,chipul lui Dumnezeu” in om
ajunge si spund: ,,indrdznim sa rezumam intelegerea ortodoxa eclesiala a lui
,,dupa chip” in urmétoarea formulare:omul a fost inzestrat de Dumnezeu cu
darul de a fi persoand, personalitate, adica de a exista 1n acelagi mod in care
exista si Dumnezeu’™,

Daci acceptam ca trupul omenesc este o entitate in sine si sufletul
este o altd entitate in sine si, mai departe, ci sufletul constituie, de fapt, pe
om, ci numai acesta formeazd personalitatea umand, eul, identitatea
subiectului uman — iar trupul este numai cochilia sau un instrument al
sufletului pe care il influenteazd numai indirect, vom rimame numai la
nivelul unei gandiri platonicizate ce nu-§i gaseste temeinici in traditia biblica
si nici in cea patristica.

Atunci cand vine vorba de persoand, cel putin in limbajul de toate
zilele, se observa o confuzie de termeni, caci adesea persoana este redusd la
individ, vitandu-se ci persoana nu poate fi rezumata la un fragment ori 0
catime din natura umana universala.

Dintr-un anumit punct de vedere, persoana si individ au semnificatie
opusa. Iati ce ne spune Manualul de Psihologie:

_Termenul de individ semnifica, in primul rand, caracterul de sistem
al orgsnismului pe latura indivizibilitafii acestuia. Este deci o unitate vie care
nu poate fi dezmembrati fird a-si pierde identitatea. Individ este orice
organidm, inclusiv omul. Termenul nu desemneaza decat o prezenfd §i nu

2 Yannaras, Christos, Persoand §i Eros, Editura Anastasia, Bucuresti, 2000, p. 21.
3 Yannaras, Christos, Abecedarul credinfei Editura Bizanting, Bucuresti, 1996, p. 78.
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cuprinde descriptii sau evaluéri. De aceea, cand folosesti termenul pentru a
desemna pe umil sau mai multi oameni apare §i o nuanta de indiferentd, daca
nu de dispret.”” addugandu-se ci ,,prin termenul de persoani, speciﬁc’itatea
umanului este prezentd. Nu sunt persoane decit oamenii.”

Prin individ se Incearcd a se defini existenta umana cu proprietiti
obiective ale naturii comune, cu comparatii si analogii cantitative. ’

: In domeniul sociologiei i politicului existenta umand se identifica
cel mai ades cu notiunea de individualitate aritmeticd prin care individul este
luat in ansamblul proprietitilor sale distinctive si originale. Notiunea de
individualitate presupune o complexitate fata de care se cere respect’— ea rupe
individul grupului. Cu toate acestea nu se poate rupe existenta umani
neutralititii In care este aryncatd. Si ca individualitate, existen[Ja umani nu
este mai mult decat o entitate sociald impersonald purtdnd semnele (nevoile
si dorintele) naturii comune.”

Cultura contemporani foloseste doud notiuni extrem de importante
pen'tru definirea omului i a societitii, cea de individ si cea de colectiv. Prima
pojqune a dat nastere conceptiei individualiste, care aseazd interesele
individului asupra grupului, pe cdnd cea de- a doua a pus in circulatie
colectivismul, care subordoneazd interesele individului celor sociale.Din
fzau'zé_ cd una dintre aceste notiuni promoveaza iubirea de sine in detrimentul
1ublpl de aproape, iar alta ar vrea sd vorbeascé despre iubirea de aproape, fara
sa a1be‘1 in vedere iubirea de sine, ca identitate a fiintei umane, se face loc, unei
a treia cdi. Aceastd a treia cale este teologia Persoanei.

Individualismul si colectivismul nu sunt notiuni noi, cici ele isi trag
seva din substantialismulgindirii antice, care ficea deosbire intre esenta
concret:zl a individului si esenta generala a lucrurilor, ce a avut impact negat{v
asupra 1nva'1;§turii crestine despre Sfanta Treime. Individualismul anula natura
conzun;“x a D1vinité§ii, pe catre o diviza in trei entitafi diferite, dupd numele
Tatdlui, al Fiului i al SfAntului Duh, cizind in politeism.Nu mai era vorba de
Dumn‘ez_eu in Trei Persoane, ci de Trei Divinitdti. La randul séu
cole(.:t1v1smul anula Treimea Persoanelor si vorbea de o naturd divind care sé
manifesta succesiv ca Tatd, Fiu si Sfant Duh, cidzind in modalism.

4 3

Popescy-Neveanu, Paul; Zlate, Mielu; Cretu, Tinca, Psihologie, Editura Didacticd si
?edagoglcé, Bucuresti, 1999, p.159.

Yannaras, Christos, Libertatea moralei, Editura Anastasia, Bucuresti, 2002, p.17.
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Nu trebuie sa uitdim cit de importdnta este intelegerea comuniunii
persoanelor in sanul Sfintei Treimi, ca Arhetip de existentd al omului —
icoana.

Notiunea de persoand a fost introdusa de Sfintul Vasile cel Mare, s-ar
pirea, in istoria culturii universale, dupd parintele Dumitru Popescu.
Persoana se arata distinctd atdt fatd de natura divin, ca si nu cufunde in
masa anonima a naturii, de factura colectivi si panteistd, cum spune Sfantul
Grigorie de Nazianz 7 jar pe de altd parte persoana nu se fereste nici de
naturd, ci se integreza in aceasta, deschizandu-si calea comunicdrii trinitate,
dupa Sfintul Vasile cel Mare.

La Sfantul Vasile, tiria persoanei constd in capacitatea de a purta 0
altd persoand, dupd cuvantul Mantuitorului: ,,Precum Tu Parinte in Mine si
Eu in Sine, si fie si ei in noi...”(Ioan 17, 21). Aratand darul persoanei, spune
Sfantul Vasile:

,Dupid cum uitdndu-se cineva intr-o oglindd curatd ar vedea
reflectandu-se in ea contururile acelei fiinte si ar recunoagte astfel chipul
celui reprezentat acolo, tot astfel daci cunoastem pe Fiul, recunoastem in
inima Lui §i pecetea persoanei paterne”. Comuniunea introduce legaturi
interioare intre persoanele care raman exterioare unele fad de altele, ca sd nu
se confunde intre ele.

Persoana depiseste separafia dintre iubirea de sine i iubirea de
aproapele. Spre deosebire de individ — individualitate, persoana poartd in ea
suficiente valente.

in primul rand persoana fundamenteazi comuniunea. Singura cale
prin care se poate depasi individualismul si colectivismul este calea
comuniunii, care pune accentul pe relatiile de comuniune intersubiectiva
dintre persoanele zidite dupad chipul Treimii mai presus de fire si pe
capacitatea lor de a cuprinde intreaga naturd. Prin definitie persoana nu se
poate implini dacd este izolata, ci doar daci e pusa in relatie cu ceva sau cu 0
altd persoana.

Din acest punct de vedere, Zizioulas afirma:

,,O abordare personald a creatiei, spre deosebire de una individuald, ar
considera omul drept o fiinta a carei identitate distinct3 izvoraste din relatia ei
cu ceea ce nu este omenesc. Acesta ar putea fi Dumnezue si/sau faptura

% Dumitru Popescu, Omul fard riddcini, Editura Nemira, Bucuresti, 2001, p. 40.
"Ibidem, p. 40.
8 Ibidem, p. 40.
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zidita. Asadgr, omul si-ar descoperi identitaea lui distinctd nu in confruntarea
cu na’fura, ci in impreuni lucrare cu ea. S-ar diferentia de natura materiald nu
separapd_u—se pe sine de ea, ci cultivind relatia cu ea (...) Abordarea personald
a creatiei ar Tnalta astfel lumea materiald la nivelul existentei umane. Faptura
uma:né ar_ﬁ eliberatid in acest fel de limitatiile ei i ar dobandi éa insagi
trecand prin miinile omului, o dimensiune personald, s-ar umaniza.”” ,
g 2 O a.lté trasaturd specificd a notiunii de persoand, care salveazd taina
fiintei fhvme in fata exceselor rationaliste, este apofatismul.Continutul
ontologic pe care l-a dat termenului de persoand literatura potristice‘t, greca
este total diferitd de acela dat de traditia teologici si filosoficd apuseand.
e Ipcercarea de determinare mistici a Fiintei in Apus, este o urmare
1nev1tal?115 a Intietitii acordate de apuseni determindrii intelectuale a esentei
in .dev:tnment.ul experientei istorice i existentiale ale persoanei: ,,Filosoiia
latind ex.am1.neazé in primul rdnd natura in sine §i aspird la cunoagterea
persoanei. Filosofia greaci examineazi mai intdi persoana §i numai apoi
patrunde in ea pentru a descoperi natura. Latinul considera personalitatea ca
mod al gindirii, grecul considera natura ca fiind continutul persoanei.”lo
‘ Dgcﬁ in Apus se vorbeste de apofatism, atunci acesta rezultd numai

din nevoia de a fi protejatd taina Esentei Divine, cu alte cuvinte este un
apofarism al esentei.

,In traditia Bisericii de Résarit”, spune Vladimir Lossky, ,,nu existd
lqc pentru o teologie, si cu atdt mai putin, pentru o ;nisticé a
fiinteidumnezeiesti (...) Dacd vorbim despre Dumnezeu, totdeauna este
despre ceva concret: <<Dumnezeul lui Avraam, al lui Isaac si al lui lacov
Dumnezeul lui lisus Hristos>>, adicd mereu de Treime — Tatal, Fiul ’,
Sfantul Duh. g

’Dl'm'potrivé, atunci cand natura comuna trece pe primul plan in sensul
df’ gmei trlmfzu:e, este inevitabil ca realitatea religioasd a Dumnezeului Treime
Z:e:;ﬁ?ﬁrga in vreo masurd oarecare, dind nastere unei anume filosofii a

lflecﬁnd de la Aristotel, Fericitul Augustin a dezvoltat in Apus o
conceptie trinitard in care se oglindeste frapant psihologia umana.

?OZizioulas, Ioannis — op. cit., pag. 86;
Yannaras, Christos,Persoand si Eros, Editura Anastasia, Bucuresti,2000, pag. 36;

1 s e e
paIgJosglfy, Vladimir, - Teologia misticd a Bisericii de Rdsdrit, Editura Anastasia, Bucuresti,
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Dupa modelul sufletului omenesc,in care q&itzinge 'tr.ei lucréri: »eU
sunt, eu stiu si eu vreau,adica a fi, acunoaste si a voi™, FerlciltulvAugustlnu 1a
dezvoltat o conceptie trinitard care pune existenta in legaturd cu Tatal,
cunoasterea cu Fiul, iar vointa cu Sfantul Duh pofiss Ao

Desi ingenioasd, aceastd constructie trinitard se clatma prin faptul ca
este tributara functiilor specifice sufletului omenesc — pracftlc ea prfnecteazz}
functii din lumea naturala in cea supranaturald. Qu alte cuv1‘nte, teoria ne lasta
impresia ca Dumnezeu este fé.tcut .dul')‘é chlpu} omulul'. AProbler?a elsaci
important3 §i grava pentru cd are lmphc‘:agu asupra 1ptreguh'11 camp no,loga 2
moralei umane. Dacé acceptdm apofatismul esenfei, atunci morala ca adevar
si autenticitate existentiald, ne va apdrea ca un determinism natural §i ca o

i iala pentru om. B3
necesnait;i::e:ep?}: fe?iuce la o conformare individuald, la exigente obiective
si naturale: cdlcarea acestora ar avea atunci implica‘gji la} fel de catas‘frofaI.e 1ca}
si respectarea lor — célcarea exigen‘,te}or inseamnd dlst{lf:gerea .chq')ulul ui
Dumnezeu intiparit in om, pe cand Vlrtutqa — ,,vrednicd” de chstlt”nu va
asigura decat fidelitatea fatd de natur.ét,Aon nvatu_ra este supusd InOI'ilvl. Asa
ajungem la termenul de ipostas, precizand cd dimensiunea personala, spre
deosebire de cea individuald, inchide in ea ceea ce numim ipostas ca
identitate proprie care incorporeaza §i exprima totalitatea naturil. :

Pirintii din Risarit s-au orientat mai degrabd spre 0 teplog@ a
ipostasului c,livin, a persoanei lui Hristos, ' de:f:ét asupra es.en‘;el divine.
Apofatismul lor, raméane unul al persoane: .I?umnezeu fund deasupiait
tuturor... este prin excelentd apofgtlc, indeflmbll...Ca realitate ”plersona a
supusa nu este definit §i nu este numit decét prin pronume persopal ; .

fn fine, notiunea de persoand se afla la_ baza acelela. de energii
necreate prin care Biserica Ortodoxa afirma cu tirie prezenta lui Dumnezeu
in imanenta lumii. vt i .

Interpretarii antice a fiintei de cé?re ’!‘rad}pa Enetaﬁzwa apuseand,
conceperea intelectuala a Fiinfei conduce 1_n§:V.1tab11 la m;e'l.ege?ea persoan(;el
ca pe o monada anticd, ca fragment sau diviziune a gaturu .univers‘ale‘u% e
persoanei nu i se vor mai recunoagte aspectele care 0 dlfereriu?z'a de ’l\'nleI !

Explicarii Fiintei prin categorii conceptuale, Riasdritul i opune
adevarul energiilor necreate: ,,Putem afirma cd il cunoastem pe Dumnezeu

12 pr Prof, dr. Dumitru Popescu. — op. cit., pag. 41;
B Ibidem, p. 43.
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din energiile Sale, dar de fiinta Lui nu ne putem apropia. Caci daci energiile
coboara pani la noi, fiinta lui Dumnezeu ramane inaccesibila”. '

Energiile necreate nu sunt numai un dat ontologic, ci si dat personal,
fiinca persoana deschide natura spre comunicare, prin energiile necreate.

Determinand natura drept continut al persoanei, iar persoana drept
existenta a naturii evitam pericolul reducerii persoanei la o rece fragmentare.

Rationalismul apusean blocat in propriile silogisme este depdasit de
interpretarea ontologico-existentiald a persoanei. Problema este pe atat de
serioasd pe cat aceasta implicd mai mult decit o simpld polemicd. Toate
acestea au implicatii morale mai presus de toate si unele imediate. Caracterul
ecstatic al persoanei i permite iesirea la prezentd — omul se dovedeste a fi
simpla fiintd care intelege Fiinta pentru ci prin persoand omul participa la
Persoane, relationeaza cu Arhetipul divin.

Omul este singura fiintd care iese din sine, care poate iesi din fiinta
sa, care, cu alte cuvinte, poate intelege fiinta ca prezenta, ca faptul temporal
de a fi aici.Salvand caracterul unitar al persoanei, gandirea rdsdriteana
propovaduieste Intdietatea persoanei in fata naturii, valenta acesteia de a-si
determina natura si nu de a fi determinatad de aceasta — asa dupa cum si la
Dumnezeu Persoana este cea care conditioneaza Fiinta.

Trebuie si ne dam seama insd, cd noi nu cunoagtem persoana,
ipostasul uman in adevérata sa expresie. Ceeea ce noi numim in mod obisnuit
,persoane”, ,personal”, defineste mai degraba ingii ori ceea ce este
individual. Confuzia este facilitatd de faptul ca individul exprima un oarecare
amestec al persoanei cu elemente care tin de firea general umand, persoana
insemnénd, dimpotriva, ceea ce se deosebeste de fire .

Cunoasterea noastra nu se reduce decat la indivizi ca insi izolati. Incercim sa
definim persoana unui om §i nu facem decidt sa ingramadim insusiri
individuale, ,,trdsaturi de caracter”, care se intilnesc totusi in alta parte, la alti
insi si, deci, nu sunt niciodatd absolut ,,personale”. Ne dam seama péand la
urma cd ceea ce este cel mai scump intr-o fiintd, ineditul acesteia rdméane de
nedefinit. Omul catalogabil, actionand prin firea sa in virtutea ,,caracterului”
sau, este cel mai putin personal. El se afirma ca un individ, cu o natura
proprie pe care o opune naturii altora ca pe Eul sdu. Ideea de persoand
implicd libertatea fatd de natura. Ipostasul omenesc nu poate si se realizeze
decét prin abandonul vointei proprii, a ceea ce ne determind si ne aserveste

" Ibidem, p. 44.
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unei necesititi naturale. Distinctia dintre persoand si naturd reproduce in Culturi si spiritualitate in Timisoara secolelor XIX-XX

. . S s i
omenire ordinea de viatd dumnezeiasca exprimatd prin dogma trelrrgca.
Este temelia intregii antropologii crestine, a Intregii morale

. Alin Scridon
evanghelice.

Résumé

Timigoara est un espace interculturel, ou se sont harmonisées des
coutumes, des mentalités, des rites religieux, des pratiques laiques
appartenant aux différentes nationalités et confessions qui sont venues dans le
foyer de la ville depuis une centaine d'années

Timisoara este un spatiu intercultural, unde s-au armonizat obiceiuri,
mentalitdti, rituri religioase, practici laice, apartinnd diferitelor nationalitéti
si confesiuni care au venit in vatra oragului de sute de ani.
in perioada premoderni si chiar in secolul XVIII, partial i in secolul
urmator, comunitatile etnice din orag si-au cultivat cu ardoare traditiile,
valorile spirituale si formele specifice de manifestare pe plan cultural. Insasi
dispunerea populatiei in cartierele Timigoarei, ingdduia s§i incuraja
departajarea formelor de manifestare culturald in functie de individualitatile
etnice sau confesionale constituite.
O importanta populatie ortodoxa, de romani si sarbi, este concentrata
in cartierele limitrofe - amestecati cu locuitori de alte confesiuni si
nationalitati'.
La mijlocul secolului XIX Timigoara dispunea de institutii culturale
importante, cu o bogati activitate. Primarul LN. Preyer mentioneaza ca fiind
in activitate: doud lucrari, care oferd locuitorilor mana spirituald; doud
‘ litografii (una de stat si una particulard); un cazinou; un teatru cu 75 de loje,
1 care ,,a fost de multe ori scoald de talente”; o societate de lectura, etc. Cu

mandrie, primarul LN. Preyer considera Timigoara un orag purtitor de
l culturd, care emana ,,din civilizatia europeand”, iar locuitorii priveau ,,cétre
} orage mai fericite, unde viata spirituali isi ridica cu predilectie altarele””.

|

|

! 'L Munteanu, R. Munteanu, Timisoara, Monografie, Ed. Mirton, Timisoara, 2000, p. 421.
\ 2 Idem, p. 424.
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in preajma primului rdzboi mondial, functioneaza in oras un numar
insemnat de institutii si asociatii culturale, constituite pe baze moderne, care
se bucurau de sprijinul si participarea unei parti importante a populatiei. Este
suficient si precizam ca in anul 1911 Biblioteca comunald (ordseneascd) avea
insdsi 6012 cititori, fiind consultate 12947 de titluri de carte’.

Un rol important in dezvoltarea culturii orasului de pe Bega, il avea
Despartamantul ,,Astra”, organizat la Timigoara in 24 decembrie 1898.
Cuprindea initial doi membrii fondatori, 10 membrii pe viatd si 47 de
membrii ordinari. Conducerea era alcatuitd din dr. Aurel Cosma, dr. Valeriu
Mezin, loan Pinciu®. A organizat cursuri de alfabetizare, sarbatori culturale
cu repertoriu national, a sprijinit material scoala confesionald si elevii romani
siraci, a informat populatia romaneasca asupra problemelor de interes
national prin difuzarea principalelor ziare (,,Gazeta Transilvaniei”, ,,Tribuna
poporului”, ,,Drapelul”) si a sutelor de carti cu ,naratiuni de istorie
nationald”.

Reuniunea Roméni de lecturd s-a infiintat la 1 martie 1873, la
indemnul si truda cetateanului Belitz, sub denumirea ,,Societatea cercului de
lecturd romana din Timisoara”. La infiintare numara 59 de membrii, avand si
o conducere alcituitd din invitatul Traian Lungu — presedinte, Gheorghe
Alexandru, Gheorghe Ardelean, V. Ignea si Fogarassy, acesta din urma
devenind economul reuniunii’.

Biserica gi gcoala au fost in Banatul istoric al secolelor XIX-leasi al
XX-lea, principalele institutii romanesti. Totodats, ele au fost, aldturi de
presa, principalele formatoare de opinie politicd si de educatie culturald
pentru populatia roméaneascd din Banat. Aceste demersuri s-au materializat
prin intermediul muncii devotate ale preotilor si invatatorilor. Acestia au
implantat in cugetele §i aspiratiile populatiei banatene dorinta de unitate
politicd si spirituald, de libertate nationald si dreptate sociald. Cadrele
didactice erau cele care defineau coordonatele de evolutie pentru intreaga
societate din aceastd regiune.

In prima faz, istoriografia roméneasca, ce include studii referitoare la
problematica culturii din Timigoara, isi asuma rolul de a prezenta cititorilor
pagini inedite din istoria scolilor, manifestirilor culturale bénitene.

3 Ibidem.
* Ibidem, p. 426.
3 N. Iliescu, Istoricul ,, Reuniunii romdne de lecturd din Timisoara” , Institutul de Arte

Grafice ,,Cartea roméaneasca”, Timisoara, 1925, p. 5.
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Cirtile si monografiile respective se constituie totusi, intr-o valoroasa
sursd de informare istoriograficd, desi maniera de prelucrare a datelor, pe care
aceste surse edite le includ, trebuia s& fie una criticd. Avem in vedere faptul
ca presa vremii a publicat importante date statistice scolare, insi ele nu au
fost incorporate decat orientativ §i neorganizat in aceste lucrdri. Marea
majoritate a autorilor erau pedagogi béandteni, ei insisi implicati in procesul
instructiv-educativ scolar, ceea ce se reflectd si In subiectivismul
comentariilor si in stilul scrierii lor cu referire la evolutia scolii. Comentariile
S}lnt, de cele mai multe ori marcate de patetism §i de emotia retrairii, prin
litera scrisi, a momentelor considerate finaltitoare, din «istoria
invatamantului ».

Desi sunt puternic influentate de situatia politica a perioadei in care au
fgst elaborate, exista si studii istorice, bine argumentate stiintific §i temeinic
sitematizate. Accentul analizator-discriptiv istoric, nu cade, nici in lucrérile
mentionate, pe o caracterizare aminuntitd a procesului de invitdmant. Cu
toate ci sunt pretioase pentru istoria nationald, ele descriu si abordeazd, intr-
un mod mai restrins inclus in situatia politico-sociald a perioadei, pagini din
istoria Tnvatimantului confesional romanesc. Demersul nu este axat doar pe
prezentarea aspectului gcolar al vietii romanilor din Banat si Transilvania, ci
este unul integrator si evolutiv din punct de vedere cultural-politic.

Lucrérile stiintifice, de la inceputul §i pand la mijlocul secolului al
XX-lea au, in general, dimensiuni restrinse. Ele abordeaza mici fragmente
din §volujcia istoricd a invitamantului confesional roménesc bandtean si
trar}sﬂvénean. De cele mai multe ori sunt, fie abordari punctuale, fie mai
putin structurate pentru a putea fii considerate complete si exhaustive. In
aceste studii evenimentele legate de gcoald si Bisericad sunt, totusi analizate
corect, analitic i prin prizma evolutiilor istorice politico-sociale.

Foarte importante sunt volumele de documente inedite publicate pe
tema inyé;émantului. Initiativa a apartinut anterior anului 1989, roménilor din
Vongod;na, care prin intermediul Societitii de limba roménd, editeazd o serie
de cinci volum_e de documente deosebit de valoroase, pentru istoria institutiei
sf:olare confesionale banitene. Comisia de documentare avea noud membrii
si avea compusi din: Aurel Trifu — publicist din Varget... Documentele fac
referire la Banatul de sud, inclusiv regiunea Varsetului, la Conferintele
invatitorilor din regiunea Costei, dar si la partile bandtene de nord
administrate bisericesc de cétre Episcopia Aradului. ’

Colectiile de documente particulare si ale unor institutii culturale
publicate sunt si ele deosebit de valoroase. Mentiondm aici pe cea apartinand
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corului vocal roman din Biserica — Alba si Doloave si a profesorului Liviu
Roman din Lugoj. Este una din putinele colectii de documente autentice care
reproduc pagini din istoria invatdmantului confesional roménesc bandtean.
Interventiile editorilor in transcrierea textelor sunt minimale, ceea ce le
mireste valoarea documentara si originalitatea.

La sfarsitul secolului al XX-lea, istoriografia din Banat aprofundeaza
intr-un mod stiintific, aspectele viefii social culturale si politice ale perioadei:
latura spiritual-religioasd, activitatea culturald, presa, evolutia mentalului
colectiv, componentele economice, (agricultura, industria, comertul,
activitatea bancari si de credit, transporturile, infrastructura) si cele privind
demografia si urbanismul.

Invatamantul conform studiilor stiintifice mentionate este domeniul
care, aflat la confluenta tuturor aspectelor existentei civilizate, recepteaza
influentele acestora. Pe termen lung, la rAndul sdu, stiinta de carte modeleaza
celelalte structuri ale societatii aducand modificari. in mentalitati,
comportament si modul de trai al oamenilor. Acest tip de abordare este, in
esentd corect. Se datoreazd faptului ca, prin structurd, mod de organizare si
functionare, sistemul de invatamant el oricirei societdti umane se gaseste
intr-o relatie de interdependentd cu toate celelalte aspecte ale vietii
cconomice, sociale si culturale. Se mai adaugd, ca element particularizant
faptul c3, acesti autori sunt de fotrmatie profesionald pedagogi. Demersul lor
analitic are deci, ca punct de plecare, o cercetare de tip metodico-stiintific cu
relevarea pe capitole sau pe parti consistente de continut, a metodelor
didactice si a inovatiilor psiho-pedagogice ale scolii vremii. In ceea ce
priveste evidentierea legaturilor puternice existente intre scoala confesionald
si Societatea in mijlocul careia isi desfidgoard activitatea, aceastd abordare a
fost puternic stinjenitd de neputinta din motive politice, de a incorpora
amanuntit modalitatea de functionare a relatiei scoald-societate, puternic
mediati si conditionatd de cea existenta intre Bisericd si Societate.

Conditiile politice si sociale ale perioadei comuniste au impus
istoriografiei un limbaj specific §i o abordare unilaterald a problemelor
cultutrale si spirituale. De pilda, apelul ficut la unele surse documentare
privind evolutia unica, confesional-istoricd a invitdmantului a fost practic
aproape inexistentd, Formularea de opinii bine documentate §i corect
articulate a fost Ingradita. Principalii cercetdtori ai subiectului, pentru Banat,
Victor Tircovincu, Petru Radu, Dumitru Onciulescu si Vasile Popeangd, au
fost incorsetati, din cauza relatiilor istorice concrete la care am facut referire
anterior, in emiterea de concluzii definitive si complexe. Aceasta s-a datorat
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in special, limitérii accesului la o Istorie a Bisericii Roménesti, obiectiv
formulat3 si accesibila tuturor. Subiectul era foarte dificil si de cele ;nai multe
ori periculos de abordat 1n acele timpuri. De cele mai multe ori, preocuparile
legate de Bisericé, Culturd, Scoald din Timigoara, pentru aceast’r?l perioadd, s-
au constituit In lucrdri interesante, dar cu atitudini partizane. Biserica, p,rin
intermediul scolii a infiintat Fonduri si Fundatii gcolare, in acordar:ea de
stipendii tinerilor defavorizati pentru a putea studia la scolile medii si
superioare. A fost analizatd In mod restrins si activitatea invétatorilor in
cadrul asociatiilor culturale locale, importanta muncii lor in orga’mizarea de
coruri, in promovarea modernititii in societate, in combaterea practicilor de
cor}cul.)inaj, a alcoolismului, a luxului in rdndul populatiei, etc. Toate aceste
actiuni au avut ca efect, vizibil pe termen lung, imbunititirea calitatii vietii in
randul comunittilor locale. ’ ,

A fost infim evidentiat rolul jucat de Conferintele si Reuniunile
invatdorilor in cadrul miscarii nationale, precum si activitatea desfdsuratd de
catre cqrpul profesoral in ambianta cultural-politicd creatd de Astra, sau
pentru initierea §i sustinerea campaniilor electorale ale PNR din Banat.
Aceste activititi extragcolare ale invatitorilor bandteni sunt reflectate mai
mult subaspectul perfectiondrii de tip metodico-stiintific. Implicarea
institq’,tiei scolare confesionale in actiunile caritabile, specifice stdrii de
rizboi, nu este, nici ea, decét partial reliefatd de studiile stiintifice ale
perioadei amintite.

Studiile istorice recente, cu o abordare stiintifici modernd, sunt
_structurate pe o tematicid foarte complexd si isi extrag concluziile dintr-o
istoriografie care include surse documentare originale, in marea lor majoritate
provenind din arhivele ecleziastice.

Mentiondm contributiile istoriografice ale autorilor care, in opinia
noastrd, se constituie in studii valoroase : Ioan Munteanu®, Nicolae Bocsan,
Costin Fenesan, Ioan Hategan, Vasile Dudag, Valeriu Leu, Carmen Albert,

6Ily‘”orn_w,tii documentare despre infiintarea ziarului ,, Dreptatea” din Timisoara in Studii de istorie a
Bana'tulux', X_VII-XVIII, 1993-1994, Universitatea de Vest din Timigoara, Facultatea de Litere, Filosofie si
Istorie, Tlmlsoara, 1996, pp. 149-161; Nationalitate si confesionalitate in Banawl istoric la inceputul
secoh{{uz a] XX'—lea, in ,,Apulum”, vol. XXXVII/2, Alba lulia, 2000; Presa din Timisoara. 1771-1918, in
,,Sffl.ldll de istorie a Banatului”, vol. XXIII, Timisoara; Dezvoltarea urbanisticd a oragului Timisoara intre
anii 1850-1918, in ,Regionalism and Integration. Culture. Space. Development”, Timigoara-Tubingen-
Angers, 2000, p. 175; Presa timisoreand pdnd la primul rizboi mondial in Studii de istorie a Banatului
XXI%I—XXIV-XXV, 1999-2001, Universitatea de Vest din Timigoara, Facultatea de Litere, Filosofie si
Istorie, Timigoara, pp. 95-121. ,
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I.D. Suciu, Radu Constantinescu, Mihai Parvulescu, Cornel Sigmirean,
Vasile Popeangd, Constantin Bratescu, Cornel Petroman, Pavel Vesa,
Luminita Wallner Birbulescu, Radu Péiusan etc. e dr

Majoritatea studiilor abordate se indlnesc o abgrdare 1stoncia
complexa a problematicii studiate - Biserica si Cultura. Analiza .este bazata,
totodatd, pe o documentare minutioasd si cuprinde mult material stiintific
inedit. '

Surse documentare valoroase, pentru aceastd problematicd, sunt
colectiile inedite din Arhiva Mitropoliei Ortodoxe Roméane a Banatului, aflata
in Timisoara, Arhiva episcopiilor ortodoxe din Caransebes, Arad, Varset,

Lugoj (greco-catolicd) etc.
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Premisele sustinerii unei Teologii a naturii vs. Teologia naturalia

Tudor Cosmin Ciocan

Abstract

Talking about God without any divine implication it's obvious kind of
hard even to imagine that. Even so, in the hystori of religion, man thought
that he can — without any God interference — to discover and talk about Him
using only his natural rationality power: this was the way of theologia
naturalia. On the other hand oriental father's theology accepts that it is in
God's very plan a way to know Him for the fallen man through His creation
and man's natural power of thinging, but with one exception compare with
first way: man could see for God through nature, not in it, and this could only
be done with God's own grace without wich we cann't spoke of a revelation,
but a philosophy. There for in oxthodox theology man can develop an
understanding of God only with help and illumination of grace, even when he
use his own rational powers to discover Him.

Pentru a putea vorbi despre o cunoasterea naturald a lui Dumnezeu ar
fi de folos mai intéi s& stabilim principiile potrivit cdrora omul ar putea face
aceastd investigare a supranaturalului folosindu-se de ,darurile” sale
naturale, numai cé, din cauza intinderii, am fost nevoit si renunt pentru
moment la aceastd argumentare pe care, de altfel, o voi folosi cu altd ocazie.
Este, de asemenea, crucial sa vedem, potrivit parerilor unor teologi de marca
ale confesiunilor crestine autorizate, daci este posibil si in ce masurd se poate
face o astfel de cunoastere; urméand ca in finalul acestei lucrdri s3 stabilim
raportul eficient pe care il are revelatia cu ratiunea, sub toate formele sale de
cunoastere-investigare a realitatii (filosofie i stiintd).

I.1. Posibilitatea cunoasterii lui Dumnezeu pe cale naturala

Conform iInvataturii crestine ortodoxe, fiinta lui Dumnezeu este si
raméne incognoscibild pentru om. Dupa spusele Sfantului Apostol Pavel (1
Timotei 6.16), Dumnezeu este: Cel ce singur are nemurire §i locuieste intru
lumina cea neapropiatd, Cel pe Care nimeni dintre oameni nu L-a vizut §i
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nici nu poate sd-L vadd. De remarcat aceastd prea frumoasd expresie
patristica, lumind neapropiatd, pentru lumina inaccesibild a lui Dumnezeu.
Incognoscibilitatea fiingei lui Dumnezeu nu inseamnd ca omul nu are totusi
acces la 0 anumiti cunoastere a lui Dumnezeu, si anume Il poate cunoaste din
lucrrile Lui. In acest sens, Sfantul Maxim Mirturisitorul aratd ca: Nu
cunoagstem pe Dumnezeu din fiinta Lui, ci din mdretia faptelor si din purtarea
de grijd ce o are pentru cele ce sunt. Cdci prin aceasta injelegem, ca pe niste
oglinzi nemdrginite, bundtatea, intelepciunea, puterea Lui... (Dragoste, nr.
96, p. 53). Maxim mai aratd cum omul, contemplénd cele nevazute, cautd
ratiunile lor naturale, precum si providenta care se aratd prin ele. Parintii au
aritat ci pentru om cea mai simpld si mai apropiati cale de a afla, totusi, ceva
despre Dumnezeu este rafiunea luminati de credinti. Baza oricérei cunoagteri
a lui Dumnezeu, din punct de vedere crestin, constd in credintd: De nu vefi
crede, nu veti intelege! (Isaia 7,9). Mai explicit incd, Sfantul Clement
Alexandrinul spune: Credinta este o cunoastere scurtd a celor mai de seamd
fnvdtdturi; cunoagterea, insd, este dovedirea puternicd §i sigurd a
invdtdturilor cuprinse in credintd; prin invdtdtura Domnului cunoasterea
este ziditd pe credinfd; §i, cu ajutorul stiinei, ne duce la intelegere si
infailibilitate’ .

Gandirea la Dumnezeu este una dintre trebuintele fundamentale ale
fiintei omenesti, iar pentru implinirea ei Creatorul sdu i-a dat omului tot ceea
ce ii este necesar ca si-si satisfacd aceastad necesitate. A cunoscut natura pe
care o avea in grija, dar nu i-a fost suficient; s-a cunoscut pe sine si si-a dat
seama de un gol cognitiv si mai mare. Prin cunosterea lui Dumnezeu,
cunoasterea naturii nu e imbogititd, ci transformata. Cunosciatorul lui
Dumnezeu stie nu altceva decét cunoscitorul naturii, ci el stie altfel.
Cunoscitorul lui Dumnezeu nu poate adduga cunoagsterii naturii nici macar o
literd, dar prin intreaga sa cunoastere a naturii straluceste o lumind noua.

Este adevdrat ci intr-un capitol intitulat astfel — posibilitatea
cunoagterii lui Dumnezeu pe cale naturali — implicatiile sunt enorme:
explicatii despre premisele acestei cunoagteri, realitatea ei, necesitatea unei
astfel de cunoagteri, finalitatea si, nu in ultimul rnd, o ampld teorie a
cunoagterii umane in general din care sd se extragd elementele §i curentele
gandirii filosofice care s sustind pe cale naturald posibilitatea unei astfel de
cunoasteri. Dar, pornind de aici, am reusi cu sigurantd — acordand fiecdrui
item in parte o tratare amanuntitd — sa intocmim o noud lucrare, de sine

| Sf. Clement, Stromate, V1L, X, 57, pp. 511-512.
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stitdtoare. Drept pentru care vor trata cursiv, per ansamblu fiecare dintre
elemente.le enumerate, 13sand cititorului posibilitatea unei introspectii mai
amgm;n‘pte a subiectului pe marginea vastei bibliografii folosite si n acest
capitol.

I.1.1. Premisele acestei posibilitati

_ Avand duhul de la Dumnezeu omul este natural capacitat sa
primeascd informatii de la Creatorul dupd al cirui chip este facut. Aceasta
a-ﬁrma_;ie introduce un oarecare grad de adevir in ceea ce priveste inspiratia
si, mai al'es, Revelatia: omul are, ontologic, insemnele si capacititile necesare
detegtéﬁl si asimilarii ,,inspiratiei” superioare, comunicationale, in baza celei
inferioare, pur biologice - vezi diferenta suflet-spirit. ,Vorbind mai in

‘concret, §i potrivit credintei noastre, continutul revelatiei naturale este

cosm(')sul. si omul dotat cu ratiune, cu congtiintd si libertate, ultimul fiind
numai obiect de cunoscut al aceste revelatii, ci si subiect al cunoasterii ei”.

L1.1.a) Rationalitatea Naturii create
O primi premisi fundamentald pentru cunoagsterea descoperirii lui
Dumnezeu pe cale naturald ar fi rafionalitatea creatiei. Pentru teologia
ortodoxd atit omul, cit si cosmosul sunt produsul unui act de creatie mai
presus de naturi al lui Dumnezeu si sunt mentinuti in existentd de Dumnezeu
Prmtr—o actiune de conservare, care de asemenea are un caracter supranatural.
In aceastd perspectivi omul nu apare ca subiect al cunoagterii si natura
obiectul ei, ci améandoi constituie o revelatie naturala gi din punctul de vedere
al cunoasterii. Cosmosul e organizat Intr-un mod corespunzitor capacitatii
noastre de cunoastere. Cosmosul si natura umana intim legatd de cosmos sunt
imprimate de rationalitate, iar omul — creaturd a lui Dumnezeu — e dotat in
p}us cu o ratiune capabili de cunoagtere constienta a rationalitétii cosmosului
si a propriei sale naturi. Dar aceastd rationalitate a cosmosului si rafiunea
noastrd umani cunoscitoare sunt pe de altd parte — potrivit doctrinei crestine
— produsul actului creator al lui Dumnezeu. Deci nici din acest punct de
vedere revelatia naturald nu e pur naturalid.
st ,,Cosmosul este expresia in timp si spatiu a gandirii lui Dumnezeu
prin Iisus Hristos, si modul de reintegrare a noastra in sensul lui este modul
crestin de a lucra, adicd modul teandric...nimeni nu ar putea depasi universul

*D. Staniloae, Teologi icd 7 i
I iniloae, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, vol. I, E1B.M.B.O.R., Bucuresti, 1996, p. 12.
Ibidem, p. 12. ) ’
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in spirit decét situAndu-se dincolo de marginile lui, in perspectiva gandirii
divine. Dinduntrul lumii, care ne copleseste, nu putem evada in sensul ei
divin decat numai daca stim aprioric ci e faptura lui Dumnezeu. Din afara ei
ins3, intelesul i se lumineaza ca fata lumii batutd de dogoarea soarelui...”.
Cum este posibila totusi descifrarea celor nevizute prin intermediul
celor vizute, materiale? Ei bine, ,invatatura ortodoxd se distinge tocmai prin

egraw gt

afirmarea posibilititii cunoagterii naturale a existentei lui Dumnezeu, dar
totodati si a incognoscibilititii absolute a fiintei Lui. Céci teza fundamentald
a Parintilor orientali, pastratd nestirbit in teologia ortodox3 pand astazi, este
aceea a apofatismului total in ceea ce priveste posibilitatea mintii umane de
cunoaste fiinta lui Dumnezeu, fie pe cale naturali, fie pe cale revelatd.
Teologia ortodoxi identifica si ea fiinta divini cu existenta In acceptiunea cea
mai fnalti a acestui concept, considerdnd, prin contrast, cad lumea finita,
creati din nimic de citre Dumnezeu, este expresia efemeritétii absolute. Dar
aceasta nu conduce teologia respectivd pand la afirmatia cd putem cunoaste
insdsi esenta lui Dumnezeu prin exercifiul rational al unor argumente, cum
este cel cosmologic din lumea gindirii latine” %

Potrivit teologiei personaliste a parintelui Sténiloae natura isi gdseste
sensul in om, asa cum si omul se implineste ca faptura semi-divind in cadrul
universului. Dupa cum "omul nu se poate concepe in afara naturii cosmice",
la fel §i natura intreagd nu-si poate actualiza potentele sale si nu-gi poate
atinge vocatia ei - deplina pnevmatizare, deplina penetrare §i covarsire de
cétre spirit - decét prin intermediul fiinfei umane. Unul isi este altuia absolut
necesar. Omul, fird naturd, nu are mediul progresului séu, dupa cum si
lumea, lipsiti de lucrarea fiintei umane, nu-si poate atinge scopul ei
creational si nu igi implineste real Vocatia6.

Rationalitatea creafiei este semnul si rezultatul reconstructiei
cosmologice a parintilor secolelor IV-VL’, reconstructie ficutd impotriva

negirii ariene a posibilititii intrupérii Logosului divin in realitatea naturala a
lumii vazute. Daci in secolul al IV-lea arianismul considera c@ lisus este o

4 Nichifor Crainic, Nostalgia Paradisului, Ed. Mitropoliei Moldovei, lasi, 1944, p. 7.

5 Adrian Niculcea, Cunoagterea naturald a lui Dumnezeu de la autori biblici la ganditorii
moderni, Garuda-Art, Vasiliana 98, Chisindu-Iasi, 2006, p. 15.
6 Joan C. Tesu, Lumea si rationalitatea in teologia Pdrintelui Profesor Dumitru Staniloae
(ID, in Teologie si viatd, nr. 1-6/1993, sursa: internet, http://editura.trinitas.ro/tv/2003-01-
06_art2.php.
7 Dumitru Popescu, Rationalitatea creatiei gi importanfa ei in gdndirea pdrintelui Stdniloae,
in Rev. filosofica, LI, I-2, p. 141145, Bucuresti, 2004, p. 141.
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simpla fapturd creatd, fard sd fie In acelasi timp si Dumnezeu, aceasta se
datora faptului ci riméanea tributar dualismului gandirii antice, care considera
cid lumea naturald sau sensibild este ,alogicd”, adicd lipsitd de structura
interioard logici sau rationald. Pornind de la prologul ioaneic, potrivit ciruia
toate lucrurile inteligibile si sensibile au fost create de Logosul divin, parintii
au ajuns la concluzia fireasca ci ca lumea naturala dispune de rationalitatea ei
interioars, care permite Logosului, ca Ratiune supremd, si se intrupeze si sd
vini in lumea naturali ca intru ale Sale, fiindca lumea sensibild are la baza ei
rationalitatea interioard ca factor de unitate a lumii vizute §i nevazute. Acesta
este motivul pentru care Sfantul Atanasie cel Mare vorbeste de Logosul care
se silisluieste si tine impreund cele vazute si cele nevézute, alcdtuind o
ordine unici §i armonioasi a intregului univers, pe care l-a creat dupd
bundvointa Tatilui®.

La baza acestei rafionalititi a creatiei se afli doud componente
principale’. Pe de o parte, este vorba de ideile sau rafiunile eterne care vin
din Logos, ca model al lucrurilor create, care se manifestd prin energiile
divine, iar pe de alta parte, este vorba de rafionalitatea lucrurilor create in
care se oglindesc ideile sau ratiunile Logosului etern al Tatélui, prin energiile
ei create. Lumea materiald este o tesiturd a rationalitdtii plasticizate sau
materializate cu caracter de obiect, in care se impleteste lucrarea energiilor
necreate cu cele create. Si nu s-ar putea ca omul, intelegdnd ca in spatele
acestei rationalititi interne pe care o are lumea creatd si el insusi ca si
componentd a lumii, sd nu postuleze cu necesitate existenta unui organizator
al tuturor celor vizute. Pe lingd aceste doud elemente evidente std insdsi
ratiunea cercetdtoare, de a cdrei importantd au fost constienti atét sf. Parinti
in vechime, cat pand si teologi mai noi protestanti. James Orr (1844-1913),
profesor de apologeticd la scoala teologicd presbiteriand din Glasgow,
descriind argumentul cosmologic ,,de la contingenta i tranzienta lumii...
pand la o Fiint3 infinitd si necesard, ca bazi si cauzi a acesteia”, conchide c
,ratiunea... Insisi ne indicd nevoia existentei unei Cauze Primare a
universului, care este in acelasi timp o Fiin{i autonoma si in mod necesar
infinita”"°.

8 Sfantul Atanasie cel Mare, Cuvdnt impotriva elinilor, vol. I, Institutul Biblic i de Misiune
Ortodoxd, Bucuresti, 1987, p. 97.

° D. Popescu, op.cit., p. 142.

10 Jgasmes Orr, The Christian view of God and the world, ed. Grand Rapids, Edinburgh, 1907,
p. 95 s.u.
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Datoritd acestui fapt, parintele Stiniloae ne aratd ca energiile create,
care stau la baza rationalitatii lucrurilor naturale, poartd capacitatea de a
primi in ele puterea energiilor necreate, care transfigureaza fiptura. Aceastd
afirmatie isi afld confirmarea ei atét in faptul cd ucenicii au vazut mérirea
Domnului intrupat, mirire a unuia niscut din Tatil, plin de har i adevar
(lIoan, 1, 14), cat si in faptul schimbirii la fati a Mantuitorului pe muntele
Taborului, atunci cand fata Lui strilucea ca soarele, iar hainele erau mai albe
decat lumina (Matei, 17, 20). Rationalitatea creatiei ne aratd ci materia este
concentrare de spirit §i energie, care poate fi transfiguratd de puterea
Duhului in Hristos, Logosul divin. Sfantul Grigore de Nyssa spune ca
,,Dumnezeu a creat lumea din lumina”!". Si daci pe cele materiale, create si
cauzate le cunoastem din legile lor, din dependenta lor interna, tot din aceste
legi sau dependente postulam o existentd necauzatd, independenta, absolutd
care — potrivit cunoagterii naturale — ramane incd o mare taind. ,,Se poate
spune deci ca din cele cauzate, sau cunoscute stim despre existenta necauzata
sau necunoscutd, iar din existenta necunoscutd intelegem cele cauzate. Existd
o comunicare reciprocé intre cunoagsterea catafaticd §i apofatica, apofaticul
fiind in parte cunoscut prin catafatic si catafaticul fiind mai bine cunoscut
prin apofatic. Apofaticul nu e cu totul nestiut, iar catafaticul nu e nici el cu
totul inteles avand ca origine apofaticul absolut”'2.

Pe de alta parte, rationalitatea creaiei constituie baza de dialog si
intalnire dintre teologie, filosofie si stiintd. Astfel, Thomas Torrence, teolog
reformat englez, spune: ,,Cred ci gindirea umana se afld astizi in miezul
uneia dintre cele mai mari tranzitii din istorie, pe care trebuie sd o luam in
consideratie cu seriozitate, fiindcd ea ne ajutd sa depasim dualismul
cosmologic si epistemologic care a avut efecte pigubitoare nu numai asupra
stiintei si filosofiei, dar si asupra religiei si teologiei. Datoritd acestei tranzitii,
parisim conceptia dualistd a lumii, care a avut efecte dezastruoase asupra
relatiilor intramundane si asupra relatiei dintre Dumnezeu si universul creat
de El, si descoperim conceptia unitard a lumii, care se intemeiazd pe legétura
intrinseca dintre forma si substantd. Nimic nu existd in sine, totul exista in
relatie reciproci fiindca substanta sau fiinta este rationala".

" Ibidem.

12 Staniloae, Sfinta Treime sau la inceput a fost iubirea, EIBMBOR, Bucuresti, 2005, p. 9.

13 Thomas Torrence, The Ground and Grammar of Theology, Dublin/Belfast/Ottawa, 1980,
p. 76 apud Staniloae, Sfdnta Treime..., p. 144.
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In fine, ordinea rationald a creatiei scoate in evidentd prezenta si
lucrarea lui Hristos in creatie, pentru a o duce citre scopul ei final, ’prin
Bisericd. Sfantul Atanasie cel Mare spune ci ,,Logosul Tatélui, prin care
toate au fost create, ciliuzeste din nou intreaga creatie, care a abandonat
migcarea cdtre Dumnezeu care i-a fost datd i o recompune §i 0 adund in
Duhul care umple toate. Diviziunile aparute in creatie (din cauza patimilor),
prin separarea elementelor, care erau destinate sd tina intreaga creatie ca un
tot, fara si se divizeze, au fost depasite in Hristos si puterea unificatoare
infaptuitd in El exercitd o functie unificatoare in toatd crea’,cia!””.

In concluzie, prin pozitia omului, aceastd fiinfd cunoscdtoare i
prelucrdtoare a naturii, de chip al lui Dumnezeu, singurd fiin{d congstientd de
sine, pdtrunzdtoarea semnificatiilor lucrurilor si producdtoare de valori, se
aratd cd lumea are o rationalitate pentru a fi cunoscutd de noi — fiinfe
rationale. De aceea ea trebuie sd aibd originea intr-o Fiin{d care a urmdrit
prin crearea lumii — §i urmdregte prin conservarea ei — cunoasterea lumii si
prin ea insdgi §i cunoagterea Ei de cdtre om.

I.1.1.b) Predispozitia de a cunoaste a omului creat dupd chipul Creatorului

Pirintele Stiniloae accentueazi adesea importanta accederii omului la
cunoasterea lui Dumnezeu, deoarece El ne-a ficut pentru a-L cunoagte:
,Dumnezeu este Ratiune i Cuvant ce ni Se face cunoscut si ne-a fécut pentru
a-L cunoaste, dar e, In acelasi timsp, mai presus de cunoastere, si ne-a facut si
pe noi cu ambele aceste insugiri"'’.

Plecand de la aceastd rationalitate a lumii vizute de care am vorbit
mai sus Sfintii P#rinti au aritat cd omul Insusi in care se descoperd tot
universul ca finalitate este o fiin{3 rationald printre altele si cd, pe aceastd
premis3, ,,nu se poate renunta nici la cunoasterea rationald. Chiar daca ceea
ce spune ea despre Dumnezeu nu e cu totul adecvat, ea nu spune ceva contrar
lui Dumnezeu. Ceea ce spune ea trebuie si fie numai adancit prin cunoasterea
apofaticd” care cunoagstere apofaticd, ,atunci cand vrea cat de cat sd se
tilmiceascd pe sine, trebuie si recurgd la termenii cunoasterii intelectuale,
umplandu-i insd mereu cu un inteles mai addnc decat pot reda notiunile

intelectuale”®,

14 . .
# Sf. Atanasie, op. cit., p. 91.
Prefata la Dumitru Stiniloae, Rugdciunea lui lisus §i experienfa Duhului Sfént, Deisis,
Sibiu, 1993, p. 15.
'% Staniloae, 7.D.0., vol. I, p. 81.
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« Chipul dumnezeiesc consta in structura ontologica a omului facutd
s tindd spre comuniunea cu comuniunea supremi, cea a Persoanelor divine
care sunt izvor al oricirei comuniuni, $i cu persoanele umane, iar asemanarea
constd in activarea acestei structuri, in consecinta starea primordial a omului
nu putea fi o stare de desfasurare a chipului in virtutile in care manifestd
aceastdi comuniune, intrucdt pentru aceasta se cerea timp. Dar starea
primordiald nu putea fi nici o lipsd a chipului ca structurd ontologicd in
tendinta spre aceastd comuniune, pentru cd O asemenea structurd specific
umani nu se castiga in timp. Omul a fost de la inceput om. »

Catehismul Bisericii Romano-Catolice ne marturiseste aceeasi
credintd a tendintei fiintei noastre create spre asemdnarea Creatorului.
,,Nazuinta spre Dumnezeu este inscrisé in inima omului, cici omul este creat
de Dumnezeu si pentru Dumnezeu; Dumnezeu nu inceteaza si-l atragd pe om
spre sine si numai in Dumnezeu va gési omul adevirul si fericirea pe care nu
inceteazd si le caute: Temeiul cel mai profund al demnitatii umane rezidd in
chemarea omului la comuniune cu Dumnezeu. incad de la nasterea sa, omul
este invitat la dialog cu Dumnezeu. Cici el nu existd decat pentru cd, fiind
creat de Dumnezeu din iubire, este sustinut neincetat de El, din iubire; nici nu
triieste pe deplin dupa adevar daca nu recunoaste in mod liber aceastd iubire
si nu se incredinteaza Creatorului sau”.'®

Si aici enuntarea ortodoxd §i cea romani-catolici par sd fie
consonante. Ambele teologii sunt de acord cu faptul c omul este ontologic
dotat cu ratiune, constiintd si libertate pentru a putea cauta sursa tuturor
lucrurilor ficute si pentru a se intreba asupra originii si a scopului sdu in
aceastd lume. Astfel, Sfantul Maxim spune ci ,sufletul a primit de la
Dumnezeu (...) pe langd simtirea intelegdtoare si pe aceea sensibild, precum
pe langa ratiunea launtrica si pe cea rostitd, iar pe 14nga mintea intelegdtoare
si pe cea patimitoare". Explicatiile Périntelui Stiniloae la aceastd afirmatie
sunt ci "sufletul are minte, ratiune si simtire. Fiecare din acestea are o functie
cognitiva indoitd. Simtirea are o functie infelegatoare si una sensibild (...) 0
simtire a mintii (...) e o simtire a prezentei lui Dumnezeu (...). Sfantul Maxim
vorbeste de o senzatie intelegitoare care sesizeaza si intregul producator de
senzatii. Ratiunea pe de o parte defineste un lucru, pe de altd parte il exprima
(...) de aceea grecii au acelagi nume pentru ratiune §i cuvént (....). Mintea are
o functie intelegatoare, prin care sesizeazd in mod activ o realitate, si alta

'7 Ibidem, p. 280.
8 Catehismul Bisericii Romano-Catolice, P.I, C.1, art. 27.
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pitimitoare, cireia i se impune o realitate fard nici o contributie activi a ei.
Liber de patimi este cel (...) care-i supune parfii cugetitoare a sufletului
partea irascibild §i poftitoare, care impreund formeazd partea patimitoare,
dupd cum cei pitimasi isi supun partea cugetitoare, celei pasionale (...).
Desigur, aceasti ridicare a puterilor sufletesti se face prin lucrarea harului""®.

Este foarte importanti aceastd subliniere pentru cd vedem acfiunea
permanent3 a harului asupra omului cizut. Nimeni dintre parintii Bisericii nu
isi formuleazd in vreun fel pdrerea ci omul este rupt ireconciliabil de har
chiar daci exprimarea formal este c& ,,omul a cézut din starea de har”. Dacé
si in structura omului cizut puterile sufletesti lucreaza si sunt migcate prin
actiunea Duhului atunci si informatiile furnizate de simturi sunt structurate
intr-o forma ierarhica (Sf. Maxim); intelegem ci migcarea pe care structura
dihotomici a functiilor cognitive o poate explica este tocmai propagarea
naturald a informatiei de la puterile patimitoare spre cea rafionala.

Aceastd miscare a informatiilor din exterior catre suflet este vazuta de
sfintii parinti ca fiind potrivit lumii imanente in care triim, nicidecum sub
forma kantiand — deja dezbatuta anterior — a proiectdrii asupra lumii a unui
tipar aprioric, asemenea categoriilor aristotelice de gindire. Pentru noi este
limpede c# ,miscarea corespunzitoare este cea dupéd ratiune, in forma
imanentd — dacd ratiunile seminale ale lumii, modeland sufletul, sunt
transmise apoi si altor suflete, intr-o forma discursivd, respectiv in forma
transcendents, dacd acelea nu sunt comunicate sau comunicabile in
exterior.”?°

O prezentare complexd a acestei miscdri o intdlnim In Rdspunsuri
cdtre Talasie: "orice minte incinsd cu putere dumnezeiasca are aldturi de sine
ca pe nigte batrani sau capetenii, in primul rand, puterea ratiunii, din aceasta
nascandu-se credinta cunoscitoare (...) si nadejdea (...). In al doilea rand are
puterea poftitoare prin care ia fiintd jubirea de Dumnezeu (...). In sférsit mai
are langd sine puterea iutimii prin care se aprinde cu tdrie de pacea
dumnezeiascd, imboldind migcarea poftei spre dorirea lui Dumnezeu"".

¥ Polycarp Sherwood, The Earlier Ambigua, in Studia Anselmiana, fasc. XXXVI, ”QOrbis
Catholicus”, Herder, Romae, 1955, p. 35 apud loan Sturzu, Viziunea Sf. Maxim
Mirturisitorul si a Pdrintelui Dumitru Stiniloae asupra Revelatiei naturale. Reflectii asupra
;zézlorii 'teologico—ontologice a paradigmei experimentaliste in fizicd, nota 19; sursa: internet.
E Ambigua ..., p.111, nota 96.

Sf. Maxim, Rdspunsuri..., pp.192-193.
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Chiar dacs, in urma céderii in pacat, creatia s-a opacizat fatd de
penetrarea omului in adancurile sale, Parintele Stiniloae aratd ca
neascultarea, mandria si pofta egoista au produs o restrangere a cunoagterii
lui Dumnezeu, ca §i o restrangere a modurilor de manifestare ale acesteia, §i
nu o pierdere a sa cum spun anumiti teologi protestanti. "Cunostinta restrinsa
e adaptatd intelegerii lumii ca ultima realitate (...), pasiunilor si mandriei
umane, sub puterea cirora a cazut (...). Ea vede in creatie un vast obiect opac
si ultim fard nici o transparents, fird nici un mister, care o depé§e§te"22.
Aceastd cunostinta este adaptatd omului nedezvoltat duhovniceste, in acelasi
timp inhiband aceastd dezvoltare. Ea are aparenta unei completitudini, in
sensul indicat de afirmatia ironicd din Facere: "lata acum Adam s-a féacut ca
unul dintre Noi, cunoscand binele si raul" (Fac. 3, 22). "Greutatea de a
cunoaste caracterul transparent al creatiei si al persoanei proprii (...) vine si
din faptul ci acestea nu pot opri procesul de corupere” care se sfarseste prin
moartea biologica. Numai prin Hristos, ca Dumnezeu intrupat, pértile
divergente ale Creatiei se recompun, facand posibila viitoarea transfigurare.
Pirintele subliniaz3, insd, faptul cd in viziunea ortodoxi, lumea nu a luat un
chip fotal opac, iar cunoagterea nu s-a restrans cu totul la o cunoastere
adaptati unei astfel de opacitai complete. "Lumea devine netransparenta (...)
nu numai prin faptele oamenilor, ci si prin actul lui Dumnezeu, Care-S$i
retrage unele energii ale Lui din ea". Oamenii nu mai vad lumea ca grddind
prin care "umbld Dumnezeu" (Fac. 3, 8). Pe de altd parte, iadul este un loc in
care opacizarea duce la wntunericul cel mai dinafard" (Mt. 8, 12), la "o
ingramadire de umbre halucinante purtate de migcéri haotice">.

Dupé mirturia par. Staniloae noi credem c rationalitatea cosmosului
e o marturie a faptului cd el e produsul unei fiinte rationale, céci
rationalitatea, ca aspect al realitatii menite si fie cunoscuts, este inexplicabila
fird o ratiune congtientd care o cunoaste de cand o face sau chiar inainte de
aceea si o cunoagte in continuare concomitent cu conservarea ei. Pe de altd
parte, cosmosul insusi ar fi fara sens impreuni cu rationalitatea lui, dacd n-ar
fi datd ratiunea umana care sd-1 cunoasca pe baza rationalitatii lui. in credinta
noastrd, rationalitatea cosmosului are un sens numai daci e cugetat inainte de
creare si in toatd continuarea lui de o fiintd creatoare cunoscétoare, fiind adus
la existentd pentru a fi cunoscut de o fiintd pentru care e creat si, prin aceasta,

2 Staniloae, T.D.0., vol. 1, p. 324.
3 Ibidem, pp. 327-328.
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pentru. a realiza intre sine §i acea fiintd rationald creatd un dialog prin
mijlocirea lui. Acest fapt constituie continutul revelatiei naturale?*,

1.1.2. Cunoasterea (naturali a) omului

Totusi, in pofida acestor argumente ce se constituie ca premise ale
posibilittii cunoasterii naturale a lui Dumnezeu, existd totusi riscul — venit
din partea filosofiei iluministe care a pus accentul prea mult pe valoarea
rafiunii umane in detrimentul naturii vizute a universului — ca sa se
formuleze premisa gresiti ci rafionalitatea internd a lucrurilor din lume nu
gxisté in realitate, ci ele sunt formulate, abstract, la nivel mental de cétre om.
in acest fel ,,omul se plaseazi in locul lui Dumnezeu si se transformd in
legiuitor al lumii vazute™®.

Problema cunoasterii si a surselor cunoasterii a preocupat lumea
filosoficd dintotdeauna si raspunsurile au variat tot de atitea ori, inclinand fie
spre o directie, fie spre alta. Pentru Socrate, de exemplu, adevirul este in noi
in sufletul nostru. El nu trebuie ciutat in afara noastrd. Pentru a ajunge le;
adevir este necesar si ne cunoastem pe noi ingine, sd cercetam cu
meticulozitate facultitile noastre de cunoastere, sd stim ceea ce putem sd
cunoastqm si ceea ce nu putem sd cunoastem §i sd mai stim ce trebuie sd
facem si ce nu trebuie si facem. Socrate aduce in discutie o problema
importants, anume aceea a posibilitdtilor noastre de cunoagtere §i spune
pentru prima datd ci noi nu putem si cunoastem totul, ci posibilitatile
noastre de cunoastere sunt limitate §i cd nu trebuie prin urmare sd ‘ne
intindem cu cunoasterea dincolo de ceea ce nu putem cunoagte. Ex: nu putem
si cunoastem secretele dupd care zeul a construit lumea, nu putem sa
cunoastem planurile tainice dupa care zeul a zamislit universul.

Platon in dialogul Republica, in Mitul pesterii, propune 0 noud teorie
asupra adevarului, anume teoria adevarului ca reamintire, ca readucere in
mlnte aunor adeviruri pe care le pastram in suflet. Teoria lui Platon pune in
dlgcutle o problem# nous, problema izvoarelor cunoasterii. In conceptia lui
_ex1ste'1 doud izvoare ale cunoagterii, experienta §i rafiunea. Acestor dous
izvoare de cunoastere le corespund doud forme distincte de cunoastere.

* Ibidem, p. 12.

25 ; y
35D. Gh. Popescu, Rafionalitatea creatiei si implicatiile ei, in Ortodoxia, 3-4 / 1993, pp. 31-
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Experientei 1i corespunde opinia care este o cunostintd comuna superficiala,
nesistematizati, neaprofundats, care se referd la aparente, la ceea ce este
exterior in lucruri. Opinia nu este o cunostintd de ordinul esentei, este o
cunostintd dobanditd in mod nesistematic in activitatea noastra de zi cu zi. Ea
formeazi fundamentul a ceea ce in mod obisnuit numim cunoagstere comund,
adici o forma de cunoastere nesistematizatd care cuprinde informatii generale
uneori adevirate, dar neargumentate si neincadrate intr-un sistem coerent.
Cunoagterea comuni nu are o fundamentare teoretica. Intelectul sau ratiunea
este izvorul cunoasterii stiintifice care are ca finalitate nofiunea. Notiunea
este 0 cunostinti superioara opiniei, este sistematica, organizatd, aprofundata,
se referd la aspectele esentiale, caracteristice ale lucrurilor, dar nu este
suficienti pentru cunoagterea adevarului. Adevédrul se obtine cu ajutorul
intuitiei care este superioara cunoagterii stiintifice, deoarece reprezintd un
efort al gandirii, al vointei, al imaginatiei, al afectivitatii, un efort al intregii
noastre subiectivititi. Cunoagterea noastrd intuitivdi este intdlnita in
cunoasterea filosoficd, superioard cunoasterii stiintifice, mai apropiatd de
adevir, dar nici ea nu reprezinti adevarul in totalitatea lui. Adevérul este
dobandit abia dupd moarte cand sufletul se reintoarce in spatiile cosmice
unde silisluieste impreund cu zeul si intreprinde numeroase cildtorii in
prezenta zeului, inclusiv in acea zona in care se afld adevarurile pure, care
sunt ideile absolute si cand recepteazd ideile care se imprimd in suflet.
Sufletul poarta asadar, imagini, amprente ale ideilor absolute §i cu ajutorul
acestor imagini prizonierii recunosc umbrele dupd perefii pesterii. Deci
cunoasterea este o reamintire, 0 anamnezis.

Gandirea lui Platon se distinge asadar printr-un apriorism
epistemologic ce se bazeazd pe doud elemente strategice. in primul rand
Platon subliniazd accentul pus pe valabilitatea cu caracter anterior al
elementului rational in experientd, in contrast cu senzafia, prin accentul
suplimentar pus pe prioritatea temporald a domeniului Ideilor vesnice.
Factorul aprioric in cunoagterea umani este legat astfel de ordinea rafionala
supranaturals. Experienta rationald a omului este ficutd posibild numai de
citre o Minte divind, o ierarhie a Ideilor imuabile, in care particularul fsi
dobandeste propria realitate fie pe calea participarii, fie pe calea imitatiei. Cel
de-al doilea factor distinctiv in apriorismul platonician priveste natura
legaturii omului cu ordinea rationald supranaturald. Constituit in mod unic ca
animal rational, omul are capacitatea cunoasterii valabile in lumea
senzatiilor; posedarea de citre om a universului vesnic este explicatd prin
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acea anamnezd. Platon fixeazd elementul aprioric in cunoasterea umani in
aceastd teorie a pre-existentei si a amintirii.

Conceptia lui Platon a avut un ecou puternic in gindirea filosofica.
Meritul principal al teoriei platonice este acela c& a pus in discutie problema
surselor cunoasterii §i a analizat pentru prima oard formele cunoasterii. In
viziunea platonicd simturile constituie o sursd de cunoastere care are ca
rezultat formarea opiniei, iar o a doua sursd a cunoasterii o constituie
ratiunea, intelectul, care are ca rezultat, ca finalitatea, notiunea cunoasterea
rationald, intemeiazd stiinta. Scopul stiintei este descoperirea generalului,
esenfialului, universalului existent in lucruri. De la teza lui Platon cu privire
la sursele cunoagterii, au pornit doud orientdri care aveau si devina
fundamentale in filosofia moderna si anume orientarea empiristd si orientarea
rafionalistd.

Problema originii cunoagterii di asadar nastere contrastului dintre
rationalism §i empirism. Empirismul va deriva orice cunoastere din
observatie §i experiment, rationalismul, dimpotrivd, considerand
generalitatea §i necesitatea notele esentiale ale cunoasterii, va admite ci
aceasta nu poate fi decét un produs al ratiunii. In secolele XVII si XVIII,
filosofi ca Thomas Hobbes, Francis Bacon, John Locke (care a dezvoltat
initial aceastd doctrind in secolul XVII si inceputul de secol XVIII), George
Berkeley, si David Hume au sustinut ci toati cunoasterea umana provine din
simfuri §i din experientd. Empirismul respinge ipoteza conform cireia
oamenii au idei cu care s-au ndscut, sau ci orice se poate cunoaste fird
referintd la experientd. Altii, precum Bergson, Rene Descartes (fondatorul de
drept al rafionalismului), Baruch Spinoza, Gottfried Wilhelm Leibniz si
Immanuel Kant au sustinut dimpotriva, ci adevarul trebuie si fie determinat
in virtutea fortei ratiunii i nu pe baza credintei sau a dogmelor religioase.

Cu alte cuvinte punctul de vedere al cunoasterii comune in aceastd
chestiune se apropie mai mult de empirism: cunoasterea noastrd despre
lucruri izvordste din perceptia sensibild. Pirisirea acestui punct de vedere
implicd, invariabil, rationalismul. Aceastd distinctie este regisitd incid in
antichitatea greacd (unde, totusi, pirerea dominanti este ci adevérul nu vine
de la simturi) si pand in filosofia moderna. In fond, aceasti distinctie vizeaza
raspunsul dat intrebarii dacd existd cunoastere a priori sau prin ratiune pura.
Kant pune capét acestei dispute. Dacd empirismul va arita cd lucrurile pot
influenta intelectul in cunoagterea lor, Kant va arita ci lucrurile se dau dupa
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intelectul nostru: cugetarea produce mai intdi forma obiectelor’®. Tocmai de
aceea le si poate produce a priori. Gandirea reuseste in acest fel, dupd parerea
ganditorului german, sé-si formuleze cunoasterea in principii generale si
necesare. In consecintd, rafiunea nu-§i scoate legile din naturd, ci le prescrie
ei, realitatea modelandu-se dupd intelect si nu invers.

Kant este un Berkeley fara Dumnezeu — am putea fi indreptaiti sa
spunem, in prelungirea binecunoscutei asertiuni despre fenomenalism in
general. Dar nu Kant este cel care a renunfat la Dumnezeu in explicatiile sale,
dimpotriv, este cel care a incercat tocmai ,,salvarea” Lui, ca Fiintd Suprema,
sau Absoluti, cum va spune Hegel, intr-o lume deja secularizata de
empiristi”. Numai c3, fidel principiului sdu intemeiat pe dihotomia dintre
Jlumea fenomenelor care poate fi cunoscutd si cea noumenelor care rdméane
incognoscibild, a fost obligat sd faca abstractie de forma sau rationalitatea
interna a universului.

Johann Wolfgang von Goethe a avut o vedere a lucrurilor mult mai
clari decat a altor filosofi. Dupa opinia sa, natura isi dezviluie de la sine
enigmele, continutul ei logic. De aceea, el pretindea cercetarii filosofice o
ordonare a faptelor in aga fel, incat un fapt s explice pe celilalt si in chipul
acesta si ne apropiem pe nesimtite si fird a parasi domeniul perceptiei de
viziunea conexiunilor si legilor imanente. Doar in mésura in care filosofia si
stiinta vor tine seama de ordinea imanenta a lucrurilor va putea oferi omului
imaginea lumii reale si veridice si nu partiale §i reductioniste, care sa
contribuie la depisirea stdrii de crizd prin care trece omul si cultura
contemporanézs.

Omul, afirma aprioricii, nu se ridicd la Dumnezeu de la inexistenfa lui
Dumnezeu. Desi o serie de experiente psihologice umane pot-sd o apuce

26 Cam 1n aceeasi manierd gandea si neokantianul Oswald Kulpe cand, recunoscand faptul cd
desi gandirea nu produce obiectul cunoasterii, va considera c3 aceasta este totusi spontand gi
creatoare, contribuind prin activitatea ei la realizarea obiectului. El se va detasa insd de
idealism, considerand ci faptele sesizate in experienta constientd presupun in mod necesar
existenta unor obiecte independente. fnsisi continuitatea dezvoltarii implicd independenta
obiectului de imprejurarea c este gandit. Pentru Kulpe, obiectele reale nu sunt produse ale
gandirii, ci au o existentd proprie, iar temeiurile lumii obiectelor reale sunt agezate pe
legitura dintre factorul rational si factorul empiric. Presupunerea lumii exterioare, a oricérei
realitati, nu este posibila decét ca produs al experientei si gandirii.

2" Marcel Chelba, Introducere Criticd. Despre posibilitatea Metafizicii, ca Stiingd, in
%erspectiva filosofiei critice kantiene, Crates, 2004, p. 95.

D. Popescu, Rationalitatea creatiei..., p. 32.
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uneori pe calea aceasta, acest lucru nu trebuie confundat cu procesul logic
fnsusi prin care apare ideea de Dumnezeu. Spiritul uman std intotdeauna in
relatie directd cu Creatorul transcendent, Sustindtorul si Sfarsitul tuturor
lucrurilor. Constiinta religioasd nu este o distilare a cunoasterii empirice, care
porneste prin deductie de la non-divin la Divin, mai degrabd, ce sustine cd
experienta religioasd implicd intelegerea directd a lui Dumnezeu in spiritul
launtric al omului. Cunoasterea Iui Dumnezeu rezultd dintr-o constientizare
directd, nu doar a propriei noastre existente in calitate de eu, din care se
deduce prin analogie existenta altor euri i mai ales a lui Dumnezeu, ci mai
degraba o raportare la Dumnezeu, care caracterizeaza existenfa umand, incd
de la inceput.

Accentul pus pe cunoagterea directd a ui Dumnezeu — pentru moment
l3sam la o parte problema dacd constiinta de sine a omului presupune de la
inceput si constiinta existentei altor euri si a lumii vesnice — leagd o data mai
mult ghndirea modernid de discutarea aprioricului religios. Faptul ca
cunoasterea lui Dumnezeu nu se deduce din non-divin, ci rezultd dintr-o
relatie originard divin-uman, in cadrul cireia incepe viata constientd a omului
este cel putin un aspect — desi, cu sigurantd nu inseamnd totul — al discutiei
istorice a cunoasterii apriorice a lui Dumnezeu. Accentul esential al teologiei
crizei, in pofida teologiei tomiste, a fost acela de a reafirma relatia divin-
umand ca fiind o experien{d umana decisiva.

Insa ar insemna o falsificare a situatiei reale dacd am reprezenta
miscarea teologicd recentd ca reafirmand apriorismul religios in forma sa
clasicd §i traditionald. Prin revenirea ei la cunoagterea initiald a lui
Dumnezeu, nededusi din experientd, ea reafirmd un aspect al apriorismului
religios, in timp ce in alte privine importante nu reprezinté deloc o revenire
la apriorismul religios, in sensul sdu istoric. Accentul pus pe cunoasterea
directd a lui Dumnezeu in experienfa umana nu este strict limitat la apriorici.
Aceastd intoarcere moderni inspre apriorism religios nu seaménd deloc nici
cu experierea® patristics, ori cu teologia naturald revelatd — ceea ce este
sustinut in Scripturd ca si cunoagtere naturald a lui Dumnezeu: Rom. 2.14.
Directia spre care se indreaptd aceastd ramurd a teologiei moderne este un

% Termenul folosit de parintele Staniloae pentru experienta cunoasterii personale directe si
continue a lui Dumnezeu. Vezi D. Staniloae, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, editia a Il-a,
EIBMBOR, Bucuresti, 1996, vol. I, p. 44 s.a.
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intui,tionism3 0 ce se opune oricdrei derivdri a adevarurilor experientei
religioase si morale din procesele intelectuale intemeiate exclusiv pe
experienta.

O cale de acces inspre apriorismul crestin il oferd Anselm si
binecunoscutul argument ontologic. Daca apriorismul lui Anselm este
clasificat in mod corect drept teologic-revelational sau filosofic-speculativ
este o chestiune inca larg dezbatutd. Contributia sa fundamentald, argumentul
ontologic, a fost scos in evidentd ca un prototip al abordarilor reciproc
exclusive. Metafizicienii afirmd ci Anselm sustine o bazi teoreticd inndscutd
pentru cunoasterea lui Dumnezeu, care nu depinde de revelatia iudeo-
crestind. Teologia metafizica contemporand giseste ci Anselm este in
favoarea limitarii anti-intelectuale a intregii cunoasteri a lui Dumnezeu la un
raspuns al credintei in fafa intalnirii cu divinul. Un principiu de baz in teoria
lui Anselm, care il leaga in spirit mai degraba de Augustin decét de Platon ca
predecesor, de Luther si Calvin mai degrabd decat de Descartes si Hegel ca
succesori, este incredintarea lui ci revelatia divind si nu filosofia ipoteticd

30 Ca forme ale agnosticismului se prezintd §i curentele modeme, intuitionalismul §i
pragmatismul. Intuitionismul, introdus in filosofie de Bergson si Le Roy si acceptat in
teologie de protestantismul liberal §i modernismul catolic, afirm3 c existenta lui Dumnezeu
ne este dati ca fapt intuit de constiintd §i nu mai este nevoie de o demonstrare a Lui prin
ratiune. Cunoasterea prin ratiune constituie o forma inferioard de cunoagtere si e restransd
numai la realitatea sensibila, nu si la cea suprasensibild sau  spirituald.
Pragmatismul initiat de cunoscutul psiholog american William James afirm cd existenta lui
Dumnezeu este confirmatd de triirea psihicd a suprasensibilului religios, cireia ratiunea nu
are nimic a-i adduga."Experienta religioasd, zice James, afirmi contactul cu realitatea divind.
Acest contact ni-1 da intuitia directd a "invizibilului" ciruia ratiunea abstractd nu are §i nu
poate adduga ceva". Atat intuitionalismul, cat si pragmatismul le rispundem c@ intuitia
directs o avem si despre lumea fizicd, ceea ce nu ne impiedicd a o pune in raport cu
mijloacele rationale de cunoastere. Iar dacd mijloacele rationale nu sunt adecvate cunoagterii
fiintei divine, nici nu li se cere aceastd cunoatere, ci numai recunoagterea existentei
obiective a fiintei divine. Apropriat intuitionalismului este si misticismul, care tagaduieste
ratiunii amestecul in cunoasterea divinittii. Aceastd cunoastere este un dar special al intuitiei
direct prin actul creatiei. De aceea e necesara, mai mult Inci, ea este si inutild si ddundtoare.
Inutila pentru credincios, cdruia ii ajunge credinta sa, inutild pentru necredincios, a cérui
necredinta nu o poate infrAnge. $i vétamdtoare pentru ¢4, sau rationalizeazd credinta,
dezbricand-o de mister, sau semeteste ratiunea, ridicand-o pand la Dumnezeu. Atitudinea
misticismului este in viditi eroare. Cunoasterea rafionald a lui Dumnezeu e si necesard, si
posibili. De aceastd cunoastere s-a folosit intotdeauna Biserica si gtiinta teologicd. Pentru
mai multe detalii despre intuitionism ca si curent filosofic vezi Brower, Cadrul istoric,
principiile §i metodele intuigionismului, in Parvu (ed.), Istoria stiinei, pp. 61-67.
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este aceea care oferd punctul de plecare pentru credinta: ca si crestini, noi nu
filosofim pentru a crede, ci credem ca si intelegem. Dumnezeu insusi
constituie premisa vie din care se deduce existenta Lui. De altfel, strict
vorbind, Anselm nu ne face cadou un argument, o dovada convingdtoare a
existentei lui Dumnezeu. El isi intemeiazi pledoaria pe ceva fundamental; si
anume, pe faptul ci omul posedd ideea de Dumnezeu din nastere, iar aceastd
idee ca atare presupune tocmai realitatea lui Dumnezeu.

Distanta dintre apriorism si teologia naturald este una foarte scurta si
asta tot datoriti intemeietorului apriorismului. Constructia platoniciand
afirmi ceea ce revelatia iudeo-crestina a pus intotdeaunna la indoiald, anume
ca forta actuala de rationare a omului este legatd de revelatia divind generala
mai degraba in mod devotional decét prin rebeliune si cadere. De vreme ce
platonismul subscrie in mod optimist la ideea ca natura umand nu este
distrusi de inclinatia pacitoasd a vointei, se considerd cd factorul aprioric, in
combinatie cu experienta cotidiand, duc la o teologie naturald valabild.
Interesul rational pentru supranatural, pe care platonismul il impartaseste cu
apriorismul crestin si care plaseazi ambele abordari in afara agnosticismului
kantian, nu este, de aceea, singura trisatura distinctiva a conceptiei platonice.

Ce ne intireste noud scepticismul de a ne apropria acest apriorism
religios modern de experierea lui Dumnezeu este faptul ca scoala intuitionald
este ostild conceptului de idei inndscute §i de forme cognitive apriorice. De
altfel, argumentul ci ideea omului despre Dumnezeu implicd realitatea lui
Dumnezeu nu poate scipa decit pe doud cai de sprijinirea Absolutului pe
relativ. Una, este panteistd si Anselm o evitd; cealaltd este teista. Idealismul
speculativ din timpurile modeme a incercat sd refina forta argumentului
ontologic subliniind intr-un mod profund nebiblic ci ideile omului constituie
o parte a gandirii divine. Gandirea umana este vazuta, deci, ca un aspect al
gandirii ontologice in sens absolut. O astfel de sprijinire a argumentului
ontologic distruge in acelasi timp posibilitatea si necesitatea unei revelatii
miraculoase speciale, din cauza ontologiei ei moniste. Acest argument
dezvolts, in concluzie, cunoasterea inndscutd a lui Dumnezeu prin scoaterea
teologiei in afara oricirei legaturi cu revelatia biblica speciald. Chiar daci e
oferitd uneori in sprijinul conceptiei crestine despre Dumnezeu, ea duce pana
la urmi la o ,teologie ontologici” ce perverteste revelatia iudeo-crestina, caci
argumentul ontologic in acest cadru non-biblic uneste ideile umane si mintea
Absolutd printr-o imanentd divind radicala, mai compatibila su filosofia
panteistd dect cu teologia crestina.
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Pentru a putea face trecerea la capitolul urmitor al investigatiei
noastre in lumea teologilor moderni si postmoderni trebuie sd lamurim
urmatorul aspect: existd — in cazul acestei posibilitdti a cunoasterii lui
Dumnezeu — si o compatibilitate intre adevarul crestin (adevarul revelat)
despre Dumnezeu pe de o parte si constiinta sau cunoasterea universald a lui
Dumnezeu de citre om pe de alta sau, dimpotriva existd o neconcordantd si
chiar o serioasd rupturd intre ele aga cum de altfel vede teologul protestant
Karl Barth. Conceptia discutabild a lui Barth este reflectata de catre Helmut
Gollwitzer, care exclude revelatia generald a lui Dumnezeu, respinge orce
posibilitate inerentad a omului de a-L intelege pe Dumnezeu, neagd orice
legatura intre Dumnezeul Bibliei si ceea ce cunoaste omul despre Dumnezeu
in afara revelatiei crestine si sustine ca numai prin confruntare §i prin
revelatie speciald primeste omul descoperirea lui Dumnezeu, de care pana
atunci este complet ignorant. Asadar ,,Dumnezeul mort cu adevdrat” este
Dumnezeul metafizic al necrestinilor’". ,

Asupra raportului dintre cunoasterea logico-discursivd i cunoagterea
religioasd teologii nu stabilisc o contradictie. Aceste doua feluri de
cunoastere nu se exclud, pentru ca tréirea religioasd nu exclude ratiunea, nu i
se substituie, §i nu-i neagd competenta in sfera imamentului, si chiar in ceea
ce il priveste pe Dumnezeu. Cunoasterea prin unirea cu Dumnezeu depéseste
insd pe cea dobanditi pe cale logico-discursivd. I se suprapune ca o
cunoastere suprarationald, ajutatd de harul divin pe de o parte, si de efortul
purificirii ascetice pe de altd parte. Ea poate fi socotitd supra-rationald si nu
prelogica sau antirationala.

L.2. Sursele opozitiei dintre o teologie a naturii si teologia naturalia

Un foarte interesant punct de vede in privinta adoptdrii si a finalitatii
revelatiei naturale il are teologul protestant Carl Henry care o priveste ca pe
descoperire a vinovitiei, nicidecum ca résplata a continudrii relatiei cu omul.
El spune ci ,,desigur, nici Scriptura, nici experienta umand nu garanteazad ca
omul in picat, ca receptor al revelatiei generale a lui Dumnezeu, poate
transforma aceastd revelatie in adevir nediluat despre Dumnezeu, adica intr-o
,teologie naturald”. Dumnezeu declard ca revelatia Lui generald adresatd

31 Helmut Gollwitzer, The Existence of God as Confesed by Faith, Westminster Press,
Philadelphia, 1965, pp. 121, 135, 141, 152 etc.
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omului are cu totul alt rezultat. Omul picédtos nu transformé descoperirea
generald a lui Dumnezeu in ,,dovezi” ale existentei Dumnezeului celui viu, ci
intr-o ocazie de revoltd si instrdinare. Biblia leagd revelatia universala ;au
generald a lui Dumnezeu nu de ,teologia naturald”, ci de vinovatia omului
(Romani 1.20). Accentul nu cade pe faptul cd omul cizut nu mai poate
discerne adevirul lui Dumnezeu in revelatia generald; apostolul Pavel leagi
revelatia universald a lui Dumnezeu in naturd ,,de la facerea lumii” de ménia
lui Dumnezeu, pentru cd omul indbusd mereu adevarul in nelegiuire (Romani
1.18)"%.

Vom descoperi in continuare tocmai acele surse ale opozitiei dintre
invitdtura ortodoxd ce sustine o teologie a naturii — nici méicar o revelafie
naturald — si feologia naturald din doctrinele si teologiile apusene.

1.2.1. Revelarea lui Dumnezeu in natursi

Distincfia dintre revelatia supranaturald si cea naturald sti pe o
fundatie solidd. Revelatia naturald este stiinfa lui Dumnezeu insusi: atat de
departe cat poate sd ajungd mintea omului prin propriile sale eforturi la o
concluzie definitd despre Dumnezeu §i natura Sa — este desemnat intotdeauna
prin adjectivul natural*® Faptul ci Dumnezeu S-a descoperit lui Moise,
poporului lui Israel, cd a vorbit prin prooroci nu reprezintd un standard
obiectiv, un tipar pe care 1l urmareste fara echivoc Dumnezeu din cauza lipsei
de alternative; in niciun caz. Acest traseu ales de El este fard doar si poate
rezultatul libertatii Sale de a Se revela oricui doreste si in orice modalitate o
considerd optima.

Biblia ins3si atestd varietatea considerabild a activitdtii revelatoare a
lui Dumnezeu prin descrierea descoperii divine nu doar printr-un singur
termen particular, ci cu ajutorul unei vaste game de concepte descriptive.
Citim in Scripturad despre momente diferite, moduri diferite si aspecte diferite
ale descoperirii date de Dumnezeu®®. Brunner vorbeste despre ,jmarea
varietate de cuvinte...fapte si procese” care tin de relatarea scripturald a
revelatiei. ,,Dumnezeu Se auto-reveleaza prin ingeri”, scrie el, ,,prin vise, prin
oracole (cum ar fi Urim gi Tumim), prin viziuni §i exprimdri, prin fenomene
naturale si prin evenimente istorice, prin indrumiri minunate date fiintelor

32
Carl F. H. Henry, Dumnezeu, revelafie i autoritate, Editura Cartea Cresting, Oradea, fa.,
vol. I, p. 107.

zz Sursa: http://www.newadvent.org/cathen/14601a.htm.
Henry, op.cit., vol. II, p. 98.
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umane si prin cuvintele si faptele proorocilor. Mai presus de intregul Nou
Testament sti Persoana, viata, suferinfele, moartea si invierea lui lisus
Cristos, Fiul Iui Dumnezeu, ca ultimid auto-manifestare a lui
Dumnezeu...Sfanta Scripturd..nu numai cd vorbeste, dar ea insasi este
revela;ia”S %

Este clar ci Dumnezeu Isi rezervi dreptul de a alege momentele §i
caile prin care Se descopera pe Sine creaturilor Sale; El Insusi determina
revelatia intr-o varietate uimitoare de moduri. ,,Domnul i S-a artat” lui
Avraam (Facere 18.1); El ,,S-a pogorét in stalpul de nor...si a chemat pe
Aaron si pe Maria” (Numeri 12.5); Avraam este chemat s3 intemeieze o noud
natiune pe cénd incd era cetatean al tarii pigne Haldeea; Moise este
insircinat si scoatd Israelul din robia egipteand pe cand incd era cioban in
Madian; Hristos Cel inviat il confrunti pe Saul din Tars pe cand acesta
prigonea Biserica §.a. Multitudinea formelor de revelaie sfideazd reductia
simplistd. Si daci Dumnezeu considerd de cuviin{d sa se descopere si prin
universul creat de El altfel decét prin prooroci §i apostoli, altfel decat prin
istorie sau constiintd i, mai diferit, prin Mantuitorul Hristos, aceasta
desfiinteaza intru totul declaratiile fundamentaliste extreme ale multor culte
crestine care identificd revelagia lui Dumnezeu exclusiv cu Biblia, umbrind
intreaga gami a descoperirii divine. Desi accentuarea protestantd ca Biblia
constituie singura revelatie pe care o are omul tinteste la pastrarea unei mult
neglijate si foarte importante faze a revelatiei lui Dumnezeu, ea este totusi o
prezentare mult prea simplistd a descoperiri divine. Nimeni nu este autorizat
sa pund vreuna dintre aceste diversitéti ale revelatiei divine mai presus de
celelalte, sa efectueze o dihotomie in descoperirea divina sau sd izoleze un
clement de celelalte. Nimeni nu are libertatea si fragmenteze ori sa
diminueze vreun aspect al revelatiei divine, sldbind astfel sau poate chiar
anuland fird voie importanta intregului. $i totusi, nimic nu e mai caracteristic
pentru teologia protestanta modernd recenta decét tendinta de a pretui si de a
proclama numai anumite fafete ale descoperirii divine §i de a subestima
Scriptura ca forma cu autoritate divina a revelafiei in zilele noastre.

35 Emil Brunner, Revelation and Reason, Westminster Press, Philadephia, 1946, p. 21.
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1.2.2. Natura: nu doar context vivific, ci si mediu al descoperirii
permanente a lui Dumnezeu

Am numit-o astfel in contextul invatiturii parintelui Staniloae care
considerd ca revelatia supranaturald se desfigoard si isi produce roadele in
cadrul celei naturale, ca un fel de iesire mai accentuatd in relief a lucrarii lui
Dumnezeu, de conducere a lumii fizice si istorice spre finta pentru care a fost
creatd, dupd un plan stabilit din veci”¢, Dar atit omul, cit si cosmosul sunt
produsul unui act de creafie mai presus de naturd al lui Dumnezeu §i sunt
mentinuti in existentd de Dumnezeu printr-o actiune de conservare, care de
asemenea are un caracter supranatural. Dar acestei actiuni de conservare si de
conducere a lumii spre scopul ei propriu ii raspund si o putere si o tendintd de
autoconservare si de dezvoltare dreaptd a cosmosului si a omului. Din acest
punct de vedere cosmosul si omul pot fi considerati ei insisi o revelatie
naturald.

Daca revelatia are acest caracter integrativ cu toate formele sale pe
care Dumnezeu, in pronia Sa, le foloseste, atunci se poate infelege cu usurinta
cum o trisdturd selectati a descoperirii atotcuprinzitoare a Lui poate sd
detina o fascinatie speciald pentru un sistem teologic sau altul, sau sa apard
deosebit de semnificativa intr-un anume context filosofic sau situatie istorica.
Din aceastd cauzi gi natura are resursele necesare pentru a produce un sistem
teologic intreg, de sine stititor, feologia naturald. In esecul teologilor recenti
de a recupera intreaga panoramd a revelatiei divine, marea framéntare a
teologiei contemporane se datoreazid permanentei reajustari a proiectiilor
compromise ale revelatiei divine de cétre savanfii mediatori ai trecutului
revent.

Incepand cu era post-carteziand, ginditorii occidentali au facut o
distinctie netd intre naturd §i istorie, pe cand autorii Vechiului Testament
ebraic si al Noului Testament le-au vizut ca pe un domeniu unitar al scopului
si actiunii suverane a lui Dumnezeu. Aceastd unitate a naturii si istoriei in
slujirea scopului si planului lui Dumnezeu este un motiv biblic inevitabil.

Cu tot accentul pus pe revelatia generald a lui Dumnezeu in istorie §i
in mintea omului, expunerea biblici nu exclude in niciun fel universul cosmic
ca tiram al descoperirii divine permanente. ,,Conceptia despre un Dumnezeu
care lucreazi in istorie este inseparabil legati de manifestarea Lui in
fenomenele naturale. El este ceea ce natura, ca §i istoria, il aratd a fi, iar

% D, Stiniloae, T.D.O., vol. 2, p. 11.
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natura constituie limbajul Lui spec1ﬁc”3 . Si daci ar incerca cineva si faca

aceastd dihotomie de care pomeneam intre teologia naturii si celelalte cai
revelationale, expunerea vechitestamentard nu ii permite sau nu i lasi loc
pentru aceasta; putem spune chiar ci Vechiul Testament, cu mult mai mult
decit Noul, eman# aceastd teologie, apropiindu-i pe evrei de multe ori de
cultele antice naturiste. Daca unii savanii critici protestanti sustin ca evreil nu
au avut o conceptie distinctd asupra naturii sau ca au impdrtagit pur si simplu
conceptia religiilor naturale ale lumii semitice antice, aceastd afirmatie nu
poate fi facutd decdt de catre cei care refuzi categoric orice conceptie
evreiasci distinctd asupra revelatiei, sau de cétre cei care o coreleaza
unilateral doar cu evenimentele istorice ale poporului ales, si nu cu revelatia
cosmica. Afirmatii precum cea a lui Victor Monod®® ca evreii au considerat
cd universul material este doar un decor temporar §i un fundal detagabil
pentru drama divin-umand nu pot sta alituri de viziunea naturalistd pe care
incearci s-o creeze Biblia. De fapt ea subliniaza chiar activitatea revelatoare
a lui Dumnezeu prin natura.

Pe de altd parte comunicérile biblice cu privire la activitatea divina
din naturd sunt mult mai profunde si foarte diferite de alte culte antice ale
vremii. Este drept ci ceea ce vom spune in continuare ar putea parea cd
incurajeazi afirmatii ca cele de mai sus, insa asta nu este intru totul adevérat.
Daca, pe de o parte religia israelita ridicd natura alaturi de profeti si ingeri In
destiinuirea actiunii divine, pe de altd parte tot ea interzice privilegierea
naturii de a sta deopotriva cu divinitatea, asa cum se intampla cu alte culte,
naturaliste, ale vremii. Divulgarea actiunii Creatorului asupra sa este singurul
merit pe care religia mozaic i-l recunoagte naturii, mai departe atitudinea sa
este categoricd: evreilor 1i s-a interzis pe cale divind si confectioneze orice
fel de reprezentdri picturale ale lui Dumnezeu si sa I se inchine, sa-L
reprezinte prin ,,vreo infaisare a lucrurilor care sunt in cer sus, sau jos pe
pamént, sau in apele cele mai de jos ale pamantului” (Iesire 20.4). Prin asta
reprezentarea scripturald diferd de monismul religiilor antice asiatice, care-1
consideri pe om o simpld manifestare a naturii — ca in brahmanism — sau intr-
o corelatie cu ea pani la diluarea eului in naturd prin pierderea propriei
semnificatii (budism).

37 H. Wheeler Robinson, Inspiration and Revelation in the Old Testament, p. 4 cf Henry, op.
cit., vol. 11, p. 115.
3% V. Monod, Dieu dans I'univers, Librairie Fischbacher, Paris, 1933, p. 16.
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Aceastd conceptie il incurajeazi pe om si se detaseze de naturd ca nu
cumva aceasta s3-1 prindd in capcand, in cursa de a deveni el insusi interior
naturii; omul §tie ci poate mai mult, e facut pentru mult mai mult. Daci
natura se afld in afara omului si pe deasupra este cu totul diferitd si inferioara
lui, omul transcende natura i se simte liber s-o manipuleze si s-o exploateze
potrivit scopurilor sale.

Pornind de la contrastul intre aceste conceptii §i ceea ce afirma
anterior, ci si natura este mediul descoperirilor divine, ajungem la nevoia de
a le impica intr-un fel si asta nu doar in discursul de fa{d, ci intreaga lume
teologici contemporani a simtit aceastd nevoie stringentd, de a relansa
teologia de pe noi trambuline, unele mai ,,umane” §i mai putin mistice, de a
relua dialogul cu stiintele naturale si de a crea punti de legaturd cu acestea
pentru salvarea omului modern, savant, ne-teolog si sceptic la valorile supra-
naturalului transcendental. Desigur, teologii modemi si-au concentrat prea
mult interesul asupra revelatiei din istorie in detrimentul naturii. $i, in locul
abandonarii cosmosului in seama stiintelor naturale, situatia curentd reclama
o teologie a naturii.

Cum trebuie deci — contempland aceste viziuni contradictorii — s se
considere omul in raport cu lumea, cu cosmosul: ca parte a lui sau ca distinct
de el? Dar aceasti dilemd a multor teologi contemporani porneste de la
premise gresite, de la nelntelegerea corectd si completd a teologiei biblice:
este evident ci nu percepem natura ca pe un intreg, ci o considerdim numai in
misura in care avem relatii directe cu ea. E clar insd cé natura este mult mai
mult decdt o simpld realitate concretd, un context vivific care se lasd
cunoscutd de experienta senzoriald si atat. Teologia naturii si-a dat seama de
asta si i acordi statutul potrivit §i cuvenit: instrument §i mediu al descoperirii
permanente a lui Dumnezeu.

1.2.3. Natura devine instrument revelativ prin lucrarea Duhului Sfant

Una dintre premisele cunoagterii lui Dumnezeu in general si a
cunoasterii naturale in particular fusese enuntatd ca fiind inzestrarea
ontologici a omului cu capacitatea de a intelege si discerne informatiile care
ii parvin din exterior. Revelatia naturald ni se da prin toate lucrurile create de
Dumnezeu, din lumea exterioard sau cea launtricd omului, iar acesta poate
cunoaste pe Dumnezeu si pe aceasti cale, in chip natural, prin puterile lui
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firesti de cunoagtere, primite de la Dumnezeu, adicd prin constiinta, intuifie
sau ratiune, inteleasa ca judecaté3 2,

Fata de abordirile teologilor protestanti pe care le-am contruntat
pentru a aduna materialul lucrérii de fat3, teologia ortodox3 emand o singurd
intentie atunci cand purcede la expunerea revelaiei (teologiei) naturale:
aceasta nu este o parte distinctd a teologiei, nici nu se naste abia acum ca
ramurd a ei §i ca raspuns la misticizarea teologiei, ci face parte dintr-o
viziune integralistd, scripturald anume c# revelatia naturald e cunoscutd si
inteleasa deplin in lumina revelatiei supranaturale; sau revelatia naturald e
datd si mentinutd de Dumnezeu in continuare printr-o actiune a Lui mai
presus de naturi. Ce vrea si spund oare périntele Staniloae prin aceastd
intelegere deplind a revelafiei naturale in lumina celei supranaturale? Este
evidentd introducerea unui raport de subordonare a celor doud forme ale
revelatiei, numai ci el trebui abordat cu mare atentie ca si nu se ajungd din
nou acolo de unde am plecat in subcapitolul anterior: de la neglijarea
teologiei naturale ca neavand nimic interesant, nou sau superior de spus fatd
de teologia supranaturald, vazutd astfel superioard si, mai ales, diferitd de
prima. Asa cum s-a afirmat despre Pirintele Stdniloae, el este promotorul
unui optimism gnoseologic, care pare sd contrasteze cu realitatea vietii
stiintifice contemporane. Parintele pleacd de la o afirmatie atribuita Sfantului
Maxim Mirturisitorul, dupd care Revelafia supranaturald este doar
incorporarea Revelafiei naturale in persoane §i acfiuni istorice®. Pare ca
exprimarea Sfantului Maxim este una radicala, ce ar putea genera indoieli cu
privire la valoarea in sine a conceptului de Revelatie supranaturald, dar
Pirintele Stiniloae subliniazi imediat*! necesitatea folosirii acestuia, ca
urmare a persistentei unei intelegeri vagi a conceptului de Revelafie naturala,
urmand ca in capitolul special destinat, sd arate ci Revelatia supranaturald
aduce omului congtiinta pacatului®?, provocandu-1 la a deschide auzul pentru
chemarea la dialog din partea lui Dumnezeu, si a da un rdspuns acestei
chemiri. Daci, intr-adevar, Creatia vazutd a fost rostuitd, la inceput, pentru a
fi mediul prin care Dumnezeu vorbeste cu omul, si dacd prin caderea
protoparintilor, ea a devenit opacd, atunci putem intelege cum este aceastd
chemare la dialog unici (in sensul ci Revelatia este unicd), cum de ajunge

Ppi Popescu, lisus Hristos Pantocrator, p. 44.
D, Staniloae, T.D.0., vol. I, p. 11.

" Ibidem, p.12.

* Ibidem, p. 324.
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mesajul lui Dumnezeu la om, pe calea creatiei, incircat de zgomote, de tot
felul de bruiaje si distorsiuni §i cum a putut Dumnezeu, prin anumite
persoane si actiuni istorice, s& transmitd omului mesajul coerent, lipsit de
parazitii indusi de mediul, devenit incoerent, al creatiei.

Daca prin raportarea la revelatie teologia naturii 1 se integreazad sau
chiar creazi fondul de plecare al siu, in ceea ce priveste raportul cu inspiratia
_ revelatia naturald o subordoneaza, folosind-o ca instrument de descifrare.
Puterile sufletesti, ,,ochii sufletului” uman, nu mai pot descifra mesajul deja
incriptat dincolo de suprafata senzoriald a lumii, astfel ca ,,cei ce vad sd nu
vada si cei care aud sd nu auda, nici sa Inteleagd” (Matei 13.13-14 cf. cu Isaia
6.9).

Urmare a picatului pierderea intuitiei si a intelegerii cuvintelor divine
ascunse in substanta creatiei nu poate fi recastigata prin nicio metodd umani,
fireasca, ,,mintile lor s-au invartosat pana in ziua de azi...” (2 Corinteni 3.14).
In acest sens nicio stiin{ sau filosofie nu ar putea vreodatd singurd sa ajunga
la adevdruri despre Dumnezeu, ci numai luminate de credinta si de
conlucrarea Duhului, fiindci ,,acelasi val riméne pand azi, neridicindu-se,
cici el se desfiinteazi prin Hristos”. De aceea putem afirma cu certitudine cd
aceastd cunoastere naturald a lui Dumnezeu nu are caracter autonom™, ci se
datoreaza atdt Cuvantului divin, ,,Care lumineazi pe tot omul, care vine in
lume” (Ioan 1.9), cit si Duhului lui Dumnezeu, ,,Care Se purta peste ape”
(Facere 1.2) ca sd mentina toate lucrurile in unitate reciprocd si pe ele cu
Dumnezeu. In acest sens Sfantul Maxim Marturisitorul ne spune: ,,nici harul
dumnezeiesc nu produce ilumindrile cunogtintei, dacd nu e cineva in stare sa
primeascd iluminarea prin puterea naturald, nici capacitatea de primire a
acestuia nu produce iluminarea cunostintei fara harul care sd o diruiasca™,
Este clar ci fard lumina duhovniceascd nu ar primi mintea omeneascd
niciodati vreo vedere duhovniceasca®, cici Duhul lui Dumnezeu nu lipseste
din nicio fapturd*®. Cunoasterea lui Dumnezeu prin revelatia naturald, ca si
creatia insdsi, nu are caracter autonom, ci teonom, fiindca este luminatd de
Cuvantul Tatilui prin Duhul Sfant.*’

ﬁ D. Popescu, op. cit., p. 44.
3 Sf. Maxim Mirturisitorul, Rdspunsuri cdtre Talasie, in Filocalia, vol. III, Sibiu, 1944, p. 312.
5 Ibidem, p. 314.
S Ibidem, p. 48.
47 ;
D. Popescu, op.cit., p. 45.
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Diferenta categorica intre Invatatura ortodoxa si teologiile apusene
este remarcabild (si) aici, in privinta revelatiei naturale. Pe de o parte st
opinia sfintilor parinti rasdriteni care afirm3 unitatea §i chiar identitatea
revelatiei naturale si a celei supranaturale — concepte care oricum au fost
introduse pe calea filosofiei scolastice — aratand cd "legea naturald este
aceeasi cu cea scris3, cand ea se diferentiaza si concretizeaza intelepteste prin
simboluri in faptuire si iarisi, cea scrisd, aceeasi cu cea naturald, cand devine
prin ratiune si contemplatie unitard si simpla si libera de simboluri in cei
vrednici in virtute si cunostint3, [care] s-au aratat duhovniceste ca cei de sub
lege, care inliturau litera ca pe un acoperamant al Duhului"*. Pentru teologia
ortodoxd nu existd scindare, ci unitate, nu existd forme (variante) ale
revelatiei, ci cdi alese de Dumnezeu ca sa isi descopere voia Sa. Se poate
vorbi totusi atit de o revelatie naturald, cat §i de una supranaturald, numai
intr-atat cat privim ci lucrarea lui Dumnezeu in cadrul revelatiei naturale nu e
la fel de accentuati si de vadit ca in cea supranaturald. Ca urmare Revelatia
supranatural3 restabileste numai directia si dd un ajutor mai hot#rat migcarii
intretinute in lume de Dumnezeu prin revelatia naturala.*® Pentru parintii
risdriteni este evident cursivitatea lucrarii lui Dumnezeu de a Se descoperii
creaturii Sale mult iubite, omul: i-a vorbit firesc, natural intru inceput si
numai in urma distorsiondrii acestei cii firesti de citre pacat a trebuit sa o
suplineascd, si o accentueze pe cale supranaturald; nu i-a comunicat nimic
diferit decat 1i spunea in Eden si via naturalia.

Pe de altd parte Teologia naturald, promovata de scolasticd, a facut
abstractie de rationalitatea interioard a creatiei §i a conceput natura in functie
de substantialismul aristotelic, care réméne amorf si omogen in esenta lui.
Astfel teologia naturald considerd c lumea vézuta are caracter autonom, iar
Dumnezeu rimane izolat in propria Sa transcendentd, in mod deist.

Aceastd expunere cu tendintd secularizantd — finalitate petrecuta in
cele din urma in Occident — are explicatiile sale conjuncturale, dar asta nu i
schimbi cu nimic continutul dihotomic. Scolastica, prin persoana celui mai
ilustru reprezentant al siu, Sf. Thoma d’Aquino, a profitat de doctrina lui
Aristotel afirmand ci omul si lumea apartin exclusiv ordinului natural §i sunt
opuse supranaturalului. El considerd cd acestea sunt create de Dumnezeu, dar
nu-gi au radicina in Dumnezeu. Energiile divine nu actioneaza direct in
creatie. Lucrarea lui Dumnezeu asupra lumii se face prin calea harului, prin

“8 Yon Bria, Dicfionar de Teologie Ortodoxd, editia a 1I-a, EIBMBOR, Bucuresti, 1994, p. 336.
49 : ,
D. Sténiloae, op. cit., p. 11.
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caile oficiale stabilite de Bisericd. Dumnezeu e conceput ca actus purus, in El
nexistand putere (potentd, putintd). « Puterea » (potentia) e o imperfecgiune a
fiintei create, o dovadd a confuziei cu non-fiinta. Astfel se creeazi un sistem
inlanfuit ce izoleazd lumea naturald, in care natura spirituald a omului este
renegatd. Patristica ridsdriteand in expresia sa clasici a pastrat traditia
platoniciana.” :
Parintele Staniloae explicd aceastd introducere dihotomicd a supra-
naturalului in i peste natural ca intervenind "in urma pacatului, [oamenii] au
inclinat sd vada universul ca o realitate in sine, nu ca o tesdturd de cuvinte sau
de porunci consistente ale lui Dumnezeu (...) a fost necesard legea scrisi a
porun_cilo.r directe pentru a 1i se face oamenilor striveziu Dumnezeu nu
numai prin ele, ci §i prin naturd. Numai cei nerobiti total de pacat au putut
vedea in legea nescrisd dinainte de legea scrisd cuvintele personale ale lui
Dumnezeu (...) Iar la urma era necesar ca, dupa ce $i-a ficut auzite cuvintele
Sale, sd Se arate Insusi Cuvantul, sau Cuvantul cel personal, prin intrupare.
Legfea naturald duce spre cea scrisa (desigur nu prin ea insisi), iar cea scrisi
lumineaza pe cea naturald. (...) Sfintii dinainte de legea scrisd nu cunosteau
pe Dumnezeu in mod simplu, din naturd, ci din convorbiri cu Dumnezeu.
Sfantul Maxim intelege prin legea naturald aceste convorbiri, (...) pentru ci ei
se intilneau cu El oarecum prin naturd, vizutd cu un ochi devenit vizitor cu
Duhul de care erau umpluti. Ei intelegeau din cuvintele putine (...)
multitudine de cuvinte sau de porunci (...) legea scrisid face pe Dumnezeu
strév'eziu si auzit in inima celui curat™!. Vorbind despre cosmos, Péarintele
Staniloae nu se referd la o entitate cu o armonie autonom3 sau automati (care
sunt acceptiuni ale paganismului antic sau modern), ci la realitatea creatiei
véazute, a c':érei armonie este datd de permanenta lucrare a lui Dumnezeu,, in
cele mai intime méruntaie ale ei, §i care are ca scop ciutarea, triirea si
intelegerea ei de cétre om.
s Trebuie bine conturate aceste doud structuri expozitionale asupra
%ncnptérii mesajului in naturd, fiindcd, desi par sd doreascd acelasi lucru —
includerea creatiei in lucrarea lui Dumnezeu de descoperire a Sa — ele au doar
gc;ela§i punct de pornire, creatia participd la aceastd lucrare revelatoare,
itinerariul si finalitatile lor sunt in total dezacord.

50 N g T .

E Nlcolac; Berdiaev, Spirit 5i libertate, Editura Paideia, 1996, Colectia de studii si eseuri, cap. I.
‘Ic.:)n Bria, Curs de Teologie Dogmaticd gi Ecumenicd, Editura Universitatii ”Lucian Blaga”,

Sibiu, 1997, p.150.
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1.2.4. Teologia naturala

Teologia naturald este o ramuri a teologiei bazatd pe ratiune §i pe
experienta ordinard, explicAnd rationalitatea lucrurilor divine, ca parti si
componente ale lumii fizice. Ea se distinge de teologia revelata, bazatd pe
Scriptura si pe experienta religioasa de tot felul si, de asemenea, se distinge
de teologia transcendentald, teologia a priori-smului rational (vezi filosofia
lui Immanuel Kant).

Printre cei care au participat la constituirea acestei ramuri de teologie-
filosofie amintim aici mai important pe Marcus Terentius Varro (116-27
inH.) care, in lucrarea sa (pierdutd) Antiquitates rerum humanarum et
divinarum, stabilea distinctia intre trei feluri de teologie: civilad (politica)
(theologia civilis), naturald (fizicd) (theologia naturalis) si cea mitica
(theologia mythica). Teologii tipului civil sunt "oamenii", care intreabd cum
se raporteazi zeii la viata de zi cu zi §i la stat (cultul imperial). Cei din
teologia naturali sunt filosofii, intreband despre natura zeilor, iar teologii
mitici sunt poetii, creatori de mitologie. Aceastd terminologie a lui a intrat in
traditia stoici si mai tarziu a folositd de Fericitul Augustin de Hippo. Solutia
lui Varro este una materialistd (epicureicd) reducindu-i pe zei la efecte in
lumea fizica (physikos). St. Augustin de Hippo il citeazi pe Varro frecvent in
lucrarea De civitate Dei, traducdnd termenul lui Varro de physikos cu
latinescul naturalis.

Printre mai multi alti filosofi §i teologi implicati in cristalizarea si
dezvoltarea feologiei naturale 1l gasim apoi — mai interesant de remarcat
pentru ideile epatante aduse in prim-planul activititii sale — pe Thomas
Malthus care publici in 1798, la prima editie a lucrérii An essay on the
principle of population, doud capitole de teologie naturald®®. In acestea
Malthus argumenteazi cd revelatia ,a renuntat la aripile plutitoare ale
intelectului”, drept pentru care nu a mai lasat niciodata ,,dificultitile si dubiile
unor parti din scripturd” s3 interfereze cu lucrarea sa (interesant cd opera sa a
fost citatdi de Charles Darwin si Alfred Russel ca fiind inspiratd). De
asemenea Thomas Paine a stabilit (in lucréri precum Deismul si Era rafiunii;
1794-1807) ca in multe cazuri crestinismul si iudaismul ne cer cu necesitate
sd renuntdm la ,ratiunea dati noud de Dumnezeu” pentru a putea accepta
revendicarile lor la revelatie.

52 Internet, Sursa: http://www.ac.wwu.edu/~stephan/malthus/malthus.0.html.
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Teologia naturald este deci parte a filosofiei religiilor, care se ocupa
de descrierea naturii zeilor sau, in monoteism, de argumentarea atributelor lui
Dumnezeu si, in special, a existentei lui Dumnezeu, pe baze pur filosofice,
adicd fdrd sd recurgd la niciun ajutor special sau implicit al revelatiei
supranaturale. Nu incercim sd facem aici o analizd extinsd a teologiei
naturale, neinteresdnd subiectul nostru nici argumentele folosite de aceasti
ramurd a teologiei apusene si nici temele pe care le abordeaza aceasta, ci
numai premisele de la care pleacd aceasta ca alternativa a teologiei apusene la
varianta propusi de finvifitura ortodoxd a revelatiei naturale (teologia
naturii).

Toma d’Aquino afirmi cd deductiile adecvate si valabile dintr-o
observatie empiricd a omului §i a naturii dovedesc in mod convingitor
existenta lui Dumnezeu. In dezvoltarea demosntratiei empirice in favoarea
teirmului, telul mai alrg al lui d’Aquino a fost de a-1 pregati pe omul natural,
odatd convins de existenta lui Dumnezeu cu ajutorul ratiunii sale si in afara
revelatiei divine, sd accepte adevarul revelat pe cale supranaturala.

In teologia romano-catolicd se mentioneaza de obicei in primul rdnd
asa-numita cunoastere naturald despre Dumnezeu, in care Dumnezeu, asa
cum a afirmat Conciliul Vatican I’* (Conciliu (1870) a acordat sprijin fird
rezerve expunerii tomiste a teologiei naturale) poate fi cunoscut cu
certitudine in lumina ratiunii naturale chiar gi in absenta unei revelatii
autentice®®. Acelasi Conciliu propune incd doud forme de cunoastere a lui
Dumnezeu, pe cale revelationald (prin cuvéant) si prin istorie; aceste ultime
doud modalititi fiind abordate, expuse si interpretate si de Conciliul II
Vatican, In detrimentul primei cai, care riméne deci, in acest fel, intemeiat
numai pe ceea ce s-a spus deja anterior.

Pentru a nu se crede cumva cd aducem vreo acuzd de neconformitate
a teologiei naturale cu invétitura despre revelatia naturald trebuie subliniat
cd cea dintdi nu are In niciun chip pretentia de a stabili adevéruri de credinta

23 GE. Desinger 3004: , EFadem sancta mater Ecclesia tenet et docet, Deum, rerum omnium
principium et finem, naturali humanae rationis lumine e rebus creatis certo cognosci posse;
"invisibilia enim ipsius, a creatura mundi, per ea quae facta sunt, intellecta, conspiciuntur’
(Rom 1, 20): attamen placuisse eius sapientiae et bonitati, alia eaque supernaturali via se
ipsum ac aeterna voluntatis suae decreta humano generi revelare, dicente Apostolo:
‘Multifariam multisque modis olim Deus loquens patribus in Prophetis novissime diebus istis
locutus est nobis in Filio' (Hebr 1, 1 s; can. 1)”.

* Vezi Karl Rahner, Tratat Sfundamental despre credintd. Introducere in conceptul de
crestinism, Galaxia Gutenberg, Targu-Lapus, 2005, p. 78 s.u.
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sau de a investiga misterul divin; romano-catolicismul recunoaste din capul
locului in orice manual de teologie naturald cd O z‘nstelegere a misterului lui
Dumnezeu poate apartine doar teologiei revelate®. Cu alte cuvinte chiar
daca o numim teologie naturald sau, mai térziu, revelatie naturald, pentru
invatitura romano-catolicd inseamnd acelasi lucru: cunoagsterea lui
Dumnezeu pe cale rationald, printr-un efort strict uman, in afara interventiei
unei ilumingri revelationale. Metoda teodiceei pe care o foloseste teologia
naturald are mesajul comun cu invatatura omoloaga ortodoxa: ,Metoda este
crescatoare (de jos in sus), pleacd de la lucrurile comune tuturor, i urmeaza
gandirea umand, isi pune intrebarea lucrurilor i apoi urcéd la Dumnezeu. E o
metoda traditionala: Conciliul Vatican I. "(..) se poate cunoaste §i demonstra
existenta lui Dumnezeu plecdnd de la lucrurile create"*. in principiu nu este
exclusi nici pentru teologia ortodox o cunoastere dreaptd a lui Dumnezeu si
a sensului vietii noastre prin revelatia naturald luata in ea Insdsi’’, numai ci
niciodatd nu capati o deplini claritate §i sigurantd fard o influentd a
Revelatiei supranaturale in virtutea faptului cd Logosul dumnezeiesc
_Jlumineaza pe tot omul ce vine in lume”. De altfel, singurul lucru pe care il
revendica teologia naturald este recunoasterea, pe calea rafiunii, a existentei
(dimpreuna cu unele atribute) Creatorului lumii fizice pe care o poate
investiga aceasta.

Astfel ca teologia naturald este doctrina ce afirma cad Dumnezeu poate
fi atins (descoperit) prin procesele naturale ale rafiunii, in opozitie cu cele
care necesita asistenta revelatiei. Ateistii si gnosticii neagd existenta acestor
doctrine asa cum fac teologii protestanti care accentueaza limitarile
facultdtilor omului cizut, subliniind nevoia speciald a gratiei divine.

Daci doctrina romano-catolici amesteca revelatia generald in teologia
naturald — din pacate, teologia lui Toma d’Aquino a despdrtit observarea
naturii de considerentele revelationale — teologia medievald nu a intentionat
niciodati si nege ca universul poartd semnele dependentei de etern. Cu toate
c& au respins conceptiile scolastice gresite, reformatorii Protestanti au afirmat
cu tirie revelatia lui Dumnezeu in creatie. Calvin si Luther au subliniat in
egala misurd ci Dumnezeu Se face cunoscut prin lucrdrile Sale, o tema ce
apare in mod repetat in scrierile lor. In ultima vreme®® chiar si unii teisti

5 Tosif Bisoc, Curs de Teologie fundamentald, Editura Serafica, 2003, sursa: internet, cap. 1.1.7.
58 Ibidem, cap. 2.2.

STD. Popescu, op. cit., p. 49.

58 Henry, op.cit., vol II, p. 104.
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influenti au negat aceastd revelatie universald din respect pentru teoriile
epistemologice ale lui Kant si Ritschl si pentru conceptiile dialectic-
existentialiste gresite, conform cirora revelatia este exclusiv méntuitoare i
interioara.

Una dintre cele mai influente reductii a acestei revelatii
comprehensive de la inceputul secolului al doudzecilea este teologia
dialecticd a Iui Karl Barth. Barth a negat descoperirea divina universala a lui
Dumnezeu in naturd, in istorie i in ratiunea umand si a limitat revelatia la
confruntarea personald speciala.

Barth avea fard indoiald dreptate si respinga teologia naturald, numai
ci el o face din cu totul alte considerente decdt am ficut-o noi pe baza
invataturii ortodoxe. Pentru reformatorii protestanti, ,teologia naturald”
claboratd de scolastici pornind de la univers a fost o deformare pdgina a
revelatiei in creatie. Revelatia lui Dumnezeu in realitatea creatd duce nu la
adevar teologic, ci mai degrabd la o conceptie gresitd despre Dumnezeu a
omului neregenerat. Pentru Barth numai revelatia rdscumpdritoare speciald
remediaza aceastd stare deplorabild; chiar si Apostolul Pavel ar afirma, zice
el, ca omul ,.indbuse adevérul (revelatia generald) in nelegiure” — prin reactia
lui pacitoasd, el o transformd de fapt in alternative idolatre (Romani 1.21).
Brunner arati contrastul acesta in mod succint: ,,Teologia biblicd si cea
naturald nu vor fi de acord niciodatd; ele sunt fundamental i ireconciliabil
opuse”59. Aici a dus scoaterea Logosului din natura creatd pe care a facut-o
teologia medievald apuseana. Intelegerea gresitdi a dorintei romano-
catolicismului de a pistra demnitatea creatiei in fata pacatului si a caderii a
ficut iremediabild ruptura revelatiei naturale de cea supranaturald. Barth
ajunge chiar si afirme in categoricul Nein!/ (,,Nu!”): ,cunoasterea lui
Dumnezeu ce nu derivd din Cristos echivaleazi cu antichristul; a cauta
revelatia in naturd este ca gi cum ai privi {intd la un sarpe veninos care te va
hipnotiza curind si te va musca”®. Este evident cd negarea si respingerea de
catre Barth a revelatiei divine generale a fost o eroare la fel de costisitoare ca
si adoptarea teologiei naturale de citer scolastici. Respingerea revelatiei
generale anuleazi tocmai marturia scripturald care, in timp ce insistd asupra
revelatiei speciale a lui Dumnezeu, insistd §i asupra realitétii revelatiei divine
generale.

:9 E. Brunner, Revelation and Reason, p. 61.
%in Natural Theology de Emil Brunner §i Karl Barth.
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fn Concluzie, dincolo de aceastd diferentd de aplicabilitate a revelatiei

.....

oricat de neconcordante ar fi definitiile care i se dau.

1.2.5. Teologia naturii vs Teologia naturala

In vreme ce directiile principale in teologie acceptd adevirul
existentei lui Dumnezeu si dogmele de baza pronuntate de traditie, teologia
naturald presupune cd cineva poate incepe de pe o pozitie implicitd, fard o
credintd religioasd speciald si sd argumenteze adevdrul a mdcar cétorva
enunturi religioase (deja acceptate).

Astfel, teologia naturald implicd pornirea de la faptele din naturd sau a
descoperirilor stiintei si, folosindu-le, impreund cu argumentele filosofice, sa
dovedeascd faptul ci Dumnezeu existd, ceea ce este Dumnezeu si asa mai
departe. Ratiunea umani si stiinfa sunt tratate ca bazele teismului, si nu
revelatia sau scripturile. Un rol important al acestei lucriri este ci teologii pot
dovedi ci credintele religioase sunt rationale prin folosirea altor credinte si
argumente deja acceptate ele insele ca rationale.

Odati acceptate argumentele teologiei naturale (dintre care desemnim
pe cele mai frecvent folosite, teleologic si cosmologic), ar trebui ca aceasta sd
primeascd invitaturile traditiei Bisericii deja demonstrate si acceptate. Exista
totusi suspiciunea c#, desi cei implicati in teologia naturald spun cid au
inceput cu natura si ratiunea pentru a ajunge la religie, ei au fost influentati in
gandirea lor de mai multe premise religioase traditionale decat ar fi vrut.
Utilitatea teologiei naturale a dat nagtere in trecut la deism, o pozitie teistd
bazatd pe preferinta pentru ratiunea naturald fatd de revelatie si indreptati
spre Dumnezeul ,,ceasornicar” care a creat universul, dar nu mai poate fi
implicat in mod activ in ea. Teologia naturald, de asemenea, a fost bazatd din
cand in cand si pe teodicee, studiul motivelor pentru care riul si suferintele
sunt compatibile cu existenta unui Dumnezeu bun i iubitor.

Mergind in cealaltd directie gisim ceea ce am numit ,teologia
naturii” sau teologia facutd in baza revelatiei aflate in natura creatd. Aceasti
scoald de gindire accepti metoda religioasd traditionald de asumare a
adevirului scripturilor religioase, a profetilor i traditiilor. Apoi abia trece la
implicarea faptelor din naturd si a descoperirilor stiintifice ca o bazd de
reinterpretare sau chiar de reformulare a pozitiilor teologice traditionale. De
exemplu, in trecut crestinii caracterizau universul, creat fiind de Dumnezeu,
potrivit intelegerii lor asupra naturii: vesnic, neschimbat, perfect. Astizi
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stiinta este in mésurd sd demonstreze cd natura este in schimb foarte finit si
mereu in schimbare; acest lucru a condus la reinterpretari si reformuliri a
ceea ce teologii crestini descriu si inteleg universul ca creatia lui Dumnezeu.
Punctul lor de plecare este, ca intotdeauna, adevdrul Scripturii si revelatia
crestind; dar cum aceste adevdruri sunt explicate se modificd in functie de
dezvoltarea noastra de intelegere a naturii.

Fie ci e vorba de teologia naturald, fie de teologia naturii, riméne in
continuare o singurd intrebare: trebuie si acorddm prioritate revelafiei si
Scripturii sau naturii i stiintei atunci cAnd incercdm sd intelegem universul
din jurul nostru? Aceste doud moduri de gandire si de abordare a intelegerii
unui mesaj divin din spatele sau prin intermediul naturii se presupune ci
diferd pornind de la cum se raspunde la aceastd intrebare, dar, aga cum am
scris mai sus, existd motive si credem ci niciuna nu este departe una de alta.

Se poate ca diferentele lor sd constea mai mult in folosirea retoricii
dect in principiile sau premisele adoptate de teologii insisi. Trebuie sd ne
amintim, pani la urmi, ci a fi teolog inseamnd si fii definit printr-un
angajament fati de o anumit3 traditie religioasd. Teologii nu sunt oameni de
stiintd dezinteresati sau chiar filosofi putin interesati. Treaba unui teolog este
s explice, sa sistematizeze §i si apere dogmele religiei sale.

Ambele, teologia naturali si teologia naturii, pot contrasta, totusi cu
ceea ce numim ,teologia supranaturald”. Cea mai proeminentd in multe
cercuri crestine, aceasti pozitie teologica respinge relevanta istoriei, a naturii
si a tot ceea ce este ,natural”. Crestinismul nu este produsul unor forte
istorice si credinta in mesajul crestin nu are nimic de a face cu lumea
naturali. In schimb, un crestin trebuie si aibd incredere in adevérul minunilor
ce s-au petrecut de la inceputul bisericii crestine. Aceste minuni reprezintd
lucrarile lui Dumnezeu in realitatea omului §i garanteaza adevarul exclusiv si
absolut al crestinismului. Toate celelalte religii sunt ficute de om, dar
crestinismul a fost instituit de Dumnezeu. Toate celelalte religii se
concentreaza asupra lucririi naturale ale istoriei umane, dar crestinismul este
axat pe supranatural, pe lucririle miraculoase ale lui Dumnezeu care existd
dincolo de istorie. Crestinismul — adevératul crestinism -nu este
,,contaminat” nici de pacat, de om sau de natural.

Viazuti in perspectiva invifiturii de la Vatican I (1868-1870),
teologiei naturale si, deopotrivd revelatiei naturale i lipseste tocmai
termenul cheie, de legatura: revelatia. Este deci o incompatibilitate intre a
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spune, pe de o parte, cd Dumnezeu f)oate fi cunoscut pe cale naturald de
puterile naturale ale ratiunii umane®’ si apoi sa afirmi ca aceastd ,,aflare” a
lui Dumnezeu este o revelatie naturald. Fiindca introducerea separatiei intre
cele doua forme — de data asta! — este evident, cici, in acelasi text ni se
spune clar cd ,,Dumnezeu, inceputul si sfdrsitul tuturor lucrurilor, poate fi
cunoscut cu certitudine prin cercetarea lucrurilor create, de cdtre puterea
naturald a ratiunii umane, din moment ce dintotdeauna de la crearea lumii,
natura Sa invizibild este perceputd in mod clar in lucrurile care au fost
create. A fost oricum, agreat de intelepciunea gi bundtatea Sa sd se
descopere pe Sine si legile Sale eterne prin voia Sa speciei umane printr-o
altéi cale, una supranaturald®. Se vede foarte clar in aceste cuvinte separatia
intre incercarea umana de a-L cunoagte pe Creator din facerea mdinilor Sale
(calea naturald) si vointa Acestuia de a Se descoperi pe Sine (calea
supranaturald). Nu este atunci de mirare ci revelatia trebuie sd treacd de
teologia naturald, care nu mai are nimic supranatural in ea, nici voin{d divind
si nici descoperirea Lui. in acest fel revelatia si pentru romano-catolici are tot
un singur atribut, cel de supranaturald, numai ca, dacd pentru ortodoxie
acest lucru se datoreste unirii neunivoce a celor doud cai ale descoperirii
dumnezeiesti, in teologia catolici acest fapt este rezultatul absentei revelatiei
naturale®?, in adevaratul sens al notiunii. Teologii romano-catolici de mai
tarziu si-au dat seama de aceastd deficienta creatd de teologia naturald si au
fncercat s-o dreagd zicand ci ,,In actualizarea concretd a existentei — Intrucat
chiar si cunoagterea teologicd constituie o actiune a noastrd pe car¢ O
savarsim in libertate — nu existd asadar nici o cunoastere despre Dumnezeu
care si fie pur naturald... altfel spus: actualizarea concretd a asa-numitei
cunoasteri naturale despre Dumnezeu, fn sens pozitiv sau negativ, este
intotdeauna din punct de vedere teologic ceva mai mult care depageste o
cunoastere pur naturald a lui Dumnezew”®. Incercarea de a unifica
posibilititile naturale ale ratiunii si cugetarii omenesti cu descoperirea voitd a
lui Dumnezeu este ldudabila in acest caz, numai ca aceasta nu salveaz3 in nici
un fel revelafia naturald ca si conceptualizare de la disparitie. Fiindcd o
definitie de genul celei care urmeaza explicatiile anterioare, ,,acea cunoastere
transcendentals, concretd si originard a lui Dumnezeu ... este deopotriva

6! Desinger 3004.
62 Charles Coppens, S. J., A Systematic Study of the Catholic Religion, St. Louis, 1903, p. 6.
63 K. Rahner, op. cit., p. 80.
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cunoastere naturald si haricé, rod al ratiunii i al credintei in revelatie”® nu
face altceva decdt si condamne cunoagterea supra-naturald, implicarea
harului venind peste o cunoagtere umana, naturald, fireasca.

Si Conciliul II Vatican afirmd ca ,,Dumnezeu, inceputul si sfarsitul a
toate, poate fi cunoscut cu certitudine din lucrurile create, prin lumina
naturald a ratiunii umane" (cf. Rom 1, 20); iar prin Revelatia Sa, ,,cele ce, in
jucrurile divine, nu sunt in sine de nepdtruns pentru ratiunea umand pot fi
cunoscute de citre toti chiar si in conditia actuald a neamului omenesc, cu
certitudine deplind si fard amestec de eroare"®”. Revelatia implinitd in
totalitate de Dumnezeu nu mai are nici un amestec in incercarea naturald a
omului de a ajunge la o (oarecare) cunoagtere a lui Dumnezeu. In acest
context nu putem decét si constatdm faptul cd Dumnezeu nu Se reveleazd
natural fatd de om prin Logosul divin (Ioan 1.9), ¢i numai omul cunoagte pe
Dumnezeu prin propria sa rafiune, in mod autonom. Pe de o parte, se face
abstractie de Logosul Tatilui, Care lumineazi pe orice om care vine in lume,
jar pe de altd parte, se manifestd o tncredere excesivd in puterea ratiunii
umane, care poate cunoaste natural pe Dumnezeu, fira ajutorul harului
divin®®.

Toate scrierile postconciliare (ma refer la Conciliul I Vatican) au fost
marcate de aceste explicatii dihotomice intre puterea ratiunii §i revelatie
incepute si adéncite de gandirea scolasticd tomistd si, mai ales, de
argumentele sale rationale privind demonstrarea existentei lui Dumnezeu. in
cursul polemicii sale din 1948 cu Bertrand Russell (difuzatd de British
Broadcasting Corporation), filosoful iezuit Frederick C. Copleston a sustinut
tomismul impotriva agnosticismului lui Russell. ,Noi trebuie sd argumentam
dinspre lumea experientei spre Dumnezeu”, a afirmat Copleston; ,,numai
aposteriori, prin experienta noastra in lume, ajungem la cunoagterea
existentei acestei ﬁin;e”67. Russell, de asemenea, a sustinut ca conceptul de
cauzd — invocat de d’Aquino — nu e aplicabil universului inteles ca o
totalitate. David Hume a argumentat conceptia opusa, aceea ci explicarea
inteligibila a existentei intregului se paote face in mod adecvat prin

8 Ibidem, p. 81.

55 Constitufia dogmaticd despre revelafia divind (Dei Verbum), art. 6.

8 K. Rahner, op. cit., pp. 54-55.

§7 Fr. Copleston, 4 history of philosophy: Greece and Rome, vol. 1, Continuum International
Publishing Group, 2003, p. 65.

i




explicarea partilor 1ui%®. Russel atribuie conceptiei tomiste eroare de
compozitie; ea argumenteazi, zice el, pornind de la premisa ci in univers
totul are o cauzi citre concluzia ci si universul ca interg are una. Tomismul
se axeazd insd mult prea temeinic pe competenta rafiunii umane in domeniul
metafizicii (neajutati de revelatia speciali) incat, fard si vrea, a dat un nou
impuls rationaligtilor speculativi care, desi nu recunosc revelatia
supranaturald, au agezat intreaga argumentare a teismului pe baze ipotetice.

Teologii romano-catolici, introduc, pe aceastd temd si pornind de la
explicatiile platonice asupra distantei intre creat si Creator, aceastd distinctie
clari intre ceea ce Inseamni feologia naturald — puterea naturald a rafiunii
umane de a cunoaste ceva despre Creator in mod autonom, fard influente
externe harice, revelate sau de alta substantd — si ceea ce reprezinti pentru ei
revelatia. Si asta pentru cd, potrivit cuvintelui teologului romano-catolic
Charles Coppens, cuvantul revelatie ,presupune altceva decat descoperirea
adevarului fiacuti de catre puterile noastre naturale... desemneazd o
manifestare a adevirului despre Dumnezeu pentru om printr-o lumind
superioard ratiunii. In acest sens, este mai corect numiti "revelatie
supranaturald". Este supranaturald, pentru ci o astfel de lumind nu este
parte a naturii noastre, sau (se manifestd, n.n.) datoritd ei, nici obtinutd prin
puterea ei. Aceasta presupune o actiune speciald a lui Dumnezeu ce anunta
adevarul omului. El a ficut acest anunt prin profeti, apostoli, precum si a
altor scriitori sacri, dar in special prin Fiul Sau divin. El ne-a invatat, astfel,
ca suntem destinati la o fericire supranaturald pe care natura noastrd nu o
poate, eventual, cerere, si care constd in a vedea pe Dumnezeu fata in fata.
Un supranatural scop nu poate fi atins, decat prin mijloace supranaturale pe
care natura noastrd prin propriile sale puteri nu poate nici descoperi, nici
angaja”®. Inseamni deci c3, alituri de teologia revelats, exista si un discurs
rational despre divinitate, o teologie naturald, care nu concureazi teologia
revelatd si nici nu reprezintd toatd filosofia. Este o completare a teologiei
revelate si o incununare pentru filosofie.

In fata acestor expuneri ce desfiinfeazi esentialul descoperirii
(subliniem aici folosirea diatezei pasive) a lui Dumnezeu in creatie, nu putem
sd nu aducem céteva precizari pe care teologia ortodoxa le propovaduieste
prin toti marii sdi teologi. Acuza dihotomiei pe care o aduceam mai devreme
formuldrilor teologiei naturale vine §i mai curdnd din excluderea (intentionata

8 Vezi D. Hume, Dialogues concerning natural religion, Liberal Arts Press, Indianapolis, 1962.
% Charles Coppens, 4 Systematic Study of..., pp. 6-7.
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sau nu, rezultatul este acelagi) Logosului din aceastd forma de cunoastere a
lui Dumnezeu, pe cale naturald. Daca teologia ortodoxd uneste cunoasterea
naturald a lui Dumnezeu (teologia naturii) de revelatia Lui pe calea naturii,
atunci ni se pare firesc sd subliniem cd omul nu poate cunoaste pe Dumnezeu
pe cale naturald fird prezenta Logosului in creatie. Tocmai excluderea
cuvantului ,,revelatie” din cadrul cunoasterii naturale a lui Dumnezeu de citre
om a facut posibild dihotomia de care vorbeam.

Cu afirmatia sfintului Atanasie cel Mare ci Logosul divin
,alcdtuieste o singurd lume si o unica rdnduiald, frumoasa §i armonioas3, El
insusi rdméndnd nemiscat, dar miscandu-le pe toate, dupi bunivointa
Tatalui”™, par. Dumitru Popescu atribuie corecta si adevérata origine a
revelatiei naturale in fata céreia nu poate sta in picioare afirmatia de mai sus a
lumii apusene, de autonomie a creatului. Datoritd ordinii relationale a
creatiei, ca reflex treimic in creatie’’, se depaseste ruptura dintre lumea
sensibild si cea inteligibild §i se restituie naturii caracterul ei revelational.
Céci ce altceva reprezintd unirea ipostaticd din persoana lui Hristos, daca nu
totala compatibilitate a celor doud firi — naturali-creati cu cea
supranaturald-necreatd — unirea naturilor in Hristos este perfecti in mod
constant, iar umanitatea Sa trebuie inteleasi ca o realitate creatd, intr-o
extensiune spatio-temporald, fiindci unirea este totald sau nu este deloc’.

Pe buni dreptate se consideri cd ,,rationalitatea naturii este o conditie
necesard activitdtii stiinfifice §i rdméane indispensabild pentru existenta
stiin’;ei”73 . Diferenta teologiei naturii (adicd revelatia naturald) fata de
teologia naturald se vede i mai pregnant in aceastd sintagma: in lumina
Logosului Creator, rationalitatea creatiei constituie temelia ontologicd a
legaturii indisolubile dintre revelatia naturald si cea supranaturaldu.

Biserica Ortodoxa considera cd revelatia naturala este cunoscutd si
inteleasd numai in lumina Revelatiei supranaturale, fiind mentinuti
neincetat de Dumnezeu prin actiunea Sa supranaturald. Pentru ci inclinatia
pdrintilor résariteni este de a evita distinctia intre revelatia naturald i cea

™ Sf. Atanasie cel Mare, Cuvant cdtre Elini, PSB, vol. 15, Bucuresti, 1987, p. 79.

"' D, Staniloae, 7.D.0., vol. I, p. 288.

" Irineu Slitineanu, lisus Hristos sau Logosul inomenit, Romania crestind, Bucuresti, 1998,
p. 88.

3 Paul Poupard, Cristo e la Scienza, Civitas Vaticana, nr. 2/2001, p. 106 apud D. Popescu,
op. cit., p. 46, nota 8.

D, Popescu, op. cit., p. 46.

T




F

supranaturala’® se infelege mai mult armonia lucrarii divine de descoperire si
de proniere a lumii totodatd. Revelatia supranaturald se desfagoard in cadrul
revelatiei naturale, scotdnd in evidentd lucrarea lui Dumnezeu, Care conduce
lumea fizica si istorica spre tinta pe care i-a stabilit-o din veci. Diferenta
dintre cele doud cdi revelatoare este numai una de nuantd: ,lucrarea lui
Dumnezeu in cadrul revelatiei naturale nu este la fel de accentuatd si de
vadita ca in cea supranaturald”’®,

Din cauza acestei conlucriri nu putem accepta varianta propusi de
teologia apuseani prin care teologia naturala afirm ca oricine poate porni de
pe pozitia sa fird o credintd religioasd anume §i poate ajunge sa argumenteze
adevirul micar a unor propozitii religioase deja acceptate in lumea teologica.

Pentru invatitura ortodoxd este clar cd numai prin lucrarea lui
Dumnezeu se pot sustine si afirma reciproc revelatia naturala si cea
supranatural3, fiindca revelatia supranaturald nu poate exista fara revelatia
naturald, iar revelatia naturald 1si giseste Implinirea in revelafia
supranaturala’’. In acest context scopul existentei si péstrérii revelatiei
naturale este ci prin ea Dumnezeu conduce pe omul care crede, prin vorbire
indirecta, citre cunoasterea Sa insisi, folosindu-se de imprejurdrile vietii, de
reconfigurarile istoriei, de constiinta omului si de naturd. Périntele Dumitru
Popescu merge chiar mai departe cu afirmatiile sale pe marginea acestei
disocieri dintre revelatia naturald si cea supranaturald spunénd ci acolo unde
revelatia supranaturali n-a mai insotit revelatia naturald §i unde aceasta a
ramas unica revelatie, s-au produs grave intunecdri ale credintei naturale in
Dumnezeu, dandu-se nastere religiilor pagane cu idei foarte neclare despre
Dumnezeu, care de cele mai milte ori confundau Creatorul cu natura creatiei
si ficeau nesigurd persistenta persoanei umane in eternitate’®.

A spune ci natura este un domeniu al descoperirii inteligibile si
intentionati a Dumnezeului celui viu este, desigur, la fel de ugor ca si a spune
ci natura este realitatea absolutd. Doctrinele biblice au fost atdta vreme
reformulate si adaptate la structurile conceptuale moderne, incét simplul fapt
de a repeta motive iudeo-crestine inseamna foarte putin. Finalitatea nihilistd a
acestor viziuni occidentale este usor de explicat urméand calea dezvoltirii unei

5 Vezi D.Stiniloae, 7.D.0., vol. I, p. 10-21; D. Popescu, lisus Hristos Pantocrator, pp. 47-
51 cf. Sf. Maxim Mirturisitorul, Ambigua; P.G., 91, col. 1180.

%0, Popescu, op. cit., p. 48.

" Ibidem.

™ Ibidem, p. 49.
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doctrine care se dorea, la inceput, ajutdtoare pentru credintd, dar care, pe
parcurs, s-a lasat la indemana unor sisteme filosofice ocultate de pierderea
din vedere a supranaturalului revelat. Nici mécar cei mai noi apologeti ai
teologiei naturale nu pot spera si-i elibereze pe oamenii moderni de
conceptiile lor gresite asupra naturii dect daca prezintd inevitabilul rezultat
nihilist al conceptiei moderne, impreund cu o formulare convingitoare a
adevarului biblic. Crestinismul trebuie desigur sd acuze reductionismul
stiintific occidental pentru ci L-a exclus din lumea reald exterioara pe
Dumnezeu, scopul, sensul si valoarea.

Vizutdi in lumina reprezentarii biblice a naturii, aceastd
conceptualizare naturalistd a realitdtii exterioare nu numai cd eclipseazd in
mod arbitrar supranaturalul, dar si falsificd totodata lumea naturald, atat prin
prezentarea reductionistd a naturii umane, cat si prin modul de explicare a
cosmosului. Ea si propune si ilumineze natura prin camuflarea prezentei
Creatorului si a puterii Lui in realitatea creatd, dar de fapt intunecd intreaga
semnificatie metafizicd absolutd a elementului personal, rafional, moral si
intentional. Revelatia lui Dumnezeu atestatd scriptural este o revelatie nu
numai pentru om si in om, in mod interior, ci i, in mod specific, in natura
exterioard. Mai mult, ea i este datd omului nu numai ca addugire si in mod
suplimentar, ci este de fapt corelatd inteligibil cu revelatia adresat lui si in el
si este un aspect al ei. Natura nu este un oarecare context material
nesemnificativ din punct de vedere teologic in care omul trdieste si munceste.
Cu toate ci natura nu are o vointd a sa proprie, nici capacitatea de alegere
morals, formele si structurile ei sunt totusi date si sustinute de catre Logosul
lui Dumnezeu. Strib#tutd de prezenta si puterea divind a lui Dumnezeu, ea
constituie o ordine inteligibild ce slujeste scopurilor morale si un tardm al
implinirilor profetice providentiale. Pe scurt, Dumnezeu cel viu Se reveleaza
in si prin natura.

Respingerea teologiei naturale s-a facut nu numai de cétre teologii
ortodocsi, dar si de unele curente teologice protestante. Dacé unii modernisti
au insistat ¢ Dumnezeu i conferd fiecirui om o posibilitate independenta de
a-L experimenta si de a-L cunoagte pe Dumnezeu, iar alfii (George
Wobbermin, Robert Winckler s.a.) au respins ideea c& Dumnezeu acorda
aceasti posibilitate ca pe o caparicate religioasd universald si a sustinut mai
degrabi ci Dumnezeu o di in sintezd cu credinfa umana §i numai pe baza
aceasta este cunoscut in constiingd Spiritul divin, Barth respinge cu
vehementi ambele formuliri: elaborarea modernistd a realitatii sau a

posibilitatii teologiei pe baza resurselor umane lduntrice, fie ele si ca
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inzestrari divine speciale, nu are nimic in comun cu o teologie derivatd din
Cuvéntul transcendent al lui Dumnezeu. Barth respinge deci orice capacitate
antropologicd generald a omului de a formula teologie, orice posibilitate dea
obtine cunoasterea lui Dumnezeu din resursele launtrice ale omului; in om nu
existd, in nici un caz, nici cea mai micd sursi de cunoastere teologicd
autenticd: nu existd nici o posibilitate de a stipula aprioric ,,ce trebuie sa fie,
ce poate si fie §i ce ar trebui si fie revelatia””

Explicatia concluzivd pentru care noi nu suntem pro teologia
naturalia, ci pentru o teologie a naturii, adicd a revelatiei naturale,
supravegheate indeaproape si tutelata de revelatia supranaturala este ca natura
nu poate vorbi autonom, independent de revelatia supranaturald, de Logosul
divin, fiindcd nu ascunde in Sine un mesaj incriptat. Asa cum profetii — ca
elemente constitutive ale Revelatiei — nu vorbesc de la ei, din interiorul lor,
nu fac niste afirmatii despre Dumnezeu printr-o conceptualizare a unor idei
emerse din substratul ontologic (sau ancestral!) al constiintei, tot la fel nici
natura — privita aici de asemenea constitutivd Revelatiei — nu poate fi ruptd de
Logos. In fapt Dumnezeu este Cel ce vorbeste prin naturi la fel cum vorbeste
prin profeti. Frumos spune Carl F. H Henry ci ,,vorbirea Iui Dumnezeu in
naturd nu trebuie confundati cu ideea unui cosmos vorbitor, cum fac cei care
insistd ci natura vorbeste si c&, de aceea, noi trebuie sd ascultim ce spune
natura ca si cum natura ar fi glasul lui Dumnezeu. ,,Auziti-L pe Dumnezeu!”
spune mesajul biblic, nu ,,Ascultati natura!”. Natura este ordinea creatd a lui
Dumnezeu si in naturd Dumnezeu Se prezinta pe Sine”®

I.3. Raportul dintre revelatia naturali (generald) si cea supranaturala
(speciald)

Continutul revelatiei naturale este cosmosul si omul dotat cu ratiune,
cu congtiinti si libertate, ultimul fiind nu numai obiect de cunoscut al acestei
revelatii, ci si subiect al cunoagterii ei. Dar atdt omul, cat si cosmosul sunt
produsul unui act de creatie mai presus de naturd al lui Dumnezeu si sunt
mentinuti in existentd de Dumnezeu printr-o actiune de conservare, care de
asemenea are un caracter supranatural. Dar acestei actiuni de conservare si de

™ K. Barth, Church Dogmatics: A Selection with Introduction, Editat de Helmut Gollwitzer,
Westminster/John Knox Press, Louisville, 1994, p. 189.
8 Ibidem, p. 123.
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conducere a lumii spre scopul ei propriu, 1i corespund si o putere si o tendinta
de autoconservare si de dezvoltare dreaptd a cosmosului si a omului. Din
acest punct de vedere cosmosul §i omul pot fi considerati ei insisi o revelatie
naturala.®!

In privinta raportului celor doui ci de revelare avem de lamurit inca
un aspect: este revelatia supranaturald o culme a revelatiei naturald sau
revelafia are multe elemente printre care §i revelatia naturald? Luand in
considerare primul enunt infelegem cd existd un singur mesaj descoperit in
mai multe feluri pentru ca cine nu nu are acces la un anumit tip de revelatie
sd poatd descoperi mesajul divin dintr-o altd sursd. Din cealaltd perspectivi
intelegem cd un singur mesaj este transmis fragmentar prin ,.n” cai si
modalititi pentru alcituirea unui imens puzzle. In acest caz nimeni nu este
indreptatit si minimalizeze sau s excludd vreunul dintre aceste elemente de
puzzle, aceste fatete si sd introducd o dihotomie in descoperirea divini,
fiindca atunci dezechilibrul §i distorsiunea care rezulti incitd curdnd la
mutilare in abordarea continutului revelatiei.

Dacd acceptim prima variantid atunci putem sd fim neglijenti cu
majoritatea cdilor pe care ne vorbeste Dumnezeu — in cazul in care alegem
doar una singurd (de exemplu constiinta, cea mai la indemana pentru toatd
lumea), ldsand la o parte astfel Scriptura, Biserica, Rugiciunea si multe alte
cédi de comunicare cu Dumnezeu.

La abordarea celeilalte atentia trebuie sa fie extinsd asupra tuturor
cdilor de descoperire a lui Dumnezeu pentru a nu scipa ceva din mesajul Lui.
Aceasta este cale a integrativi. In aceasti cale gisim cd descoperirea
revelatiei naturale nu este optionald, natura nu trebuie/poate fi neglijata,
lasata deoparte, fiindca gi ea are ceva de spus. Ne aratd ca omul este parte
integrantd din naturd. Dac#, de asemenea revelatia supranaturalda continui
ceea ce a inceput revelatia naturald, atunci si in acest caz continutul teologiei
naturale trebuie luat in seama si nu abandonat in seama stiintelor naturale.

Revelatia generald a lui Dumnezeu e presupusd nu numai fiindca
revelatia biblica o declara drept bazd a responsablhta‘;n morale si spirituale a
omului in fafa lui Dumnezeu. Intr-un sens chiar mai adénc, tocmai revolta
omenirii Tmpotriva acestei revelatii generale, atdt in Adam, cét si pe seama
fiecdrui individ in parte, i face pe oameni si fie pacitosi. Revelatia
universald in creatie 1i face pe toti oamenii responsabili si definegte vinovétia

8! D. Staniloae, T.D.0., vol. I, p. 11.
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lor. Ceea ce-i face pe oameni si fie pdgani este respingerea revelafiei
generale a lui Dumnezeu.

O revelatie generald a Creatorului in creatia Sa este parte integranta a
doctrinei crestine intemeiate pe Scripturd si, dincolo de ea, pe realitdtile
universului. Oricine neagd aceastd doctrind se plaseazd nu numai intr-o
contradictie de netagaduit fati de Biblie si fata de marile traditii teologice ale
crestinititii ce decurg din invatitura ei, dar si impotriva descoperirii
Dumnezeului celui viu in realitatea cosmicé i in omenire, descoperiri pentru
care depune mirturie Scriptura (Romani 1.19-21).

Am ales si folosim aici termenii de revelatie generald §i speciald
pornind de la argumentarea facutd in primul capitol in legdturd cu naturalul si
supra-naturalul. Termenii revelatie generald si speciald sunt preferabili celor
de naturald si supranaturald, intrucat termenul naturd sugereazi un tip de
revelatie care nu e supranaturald prin sursd §i continut (aga cum ar trebui sd
fie intreaga revelatie divind) si presupune astfel cd revelatia In naturd, in
istorie si in omenire este independentd de initiativa lui Dumnezeu. Louis
Berkof observi: ,,Distinctia dintre revelatia naturald si cea supranaturald a
fost gisiti mai degrabd ambigud, deoarece intreaga revelatie e supranaturala
prin origine, iar, ca revelatie a lui Dumnezeu, si prin continu 82 Nici
termenul general nu transmite atdt de prompt — cum ar face-o revelafia
naturald — ideea ci inainte de picat omenirea nu avea nevoie de revelatie
special. Inainte de cidere, Adam avea intr-adevdr o mai buni intelegere a
revelatiei generale (Facere 2.7 s.u.), dar in Gridina Edenului i s-a acordat si
revelatia speciala (Facere 3.3-13).

Trebuie deci si vedem revelatia naturald ca si cale alternativa sau ca
piesd a revelatiei dumnezeiesti? Fiindcd Dumnezeu a voit si Se faci astfel
cunoscut, El a oferit o revelatie universala in cosmos si in istorie, o revelatie
antropologicd generald in mintea i constiinfa omului, iar evreilor, ca popor
ales, le-a oferit o revelatie mantuitoare specificd, desdvarsitd in Hristos ca
Mesia cel promis si cap al Bisericii. De aceea, Dumnezeu Se descoperd pe
Sine in mod universal in lumea creat3, in omul care poartd chipul divin chiar
si In starea aceastdi decdzutd moral. Aga cd Dumnezeu a comunicat adevarul
despre Sine intr-o surprinzitoare diversitate de modalitdfi. Dupd cum scrie si
B.B. Warfield, ,,in orice diversitate de forme, pe céi oricét de variate, in orice
stadiu distinctiv ar fi dati, ea este intotdeauna revelatia Unicului Dumnezeu

82 Louis Berkhof, Systematic Theology, Grand Rapids, Wn. B. Eerdmans, 1946, p. 36 s.u.
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si este intotdeauna singura revelatie rdscumpératoare a lui Dumnezeu, care se
desfisoari cu consecvents”™.

Cert este cd a vorbi despre o revelatie divina generala care exclude in
principiu o revelatie divind speciald inseamnd a impune anticipat o limitare a
tiparului descoperirii lui Dumnezeu, tipar care nu poate fi dedus din faptul si
natura revelatiei insegi a lui Dumnezeu. De aceea, orice discutie legitima
asupra formelor revelatiei divine in contextul revelatiei comprehensive a
Dumnezeului celui viu trebuie sd cuprindd armonia dintre revelatia
supranaturald §i cea naturald. De asemenea, revelatia speciald nu trebuie
plasatd intr-o pozitie inferioara inlduntrul revelatiei generale, nici revelatia
generald nu trebuie golitd de semnificatie universald prin revelatia speciala.

Relatia dintre revelatia generald si cea speciald constd, in primul rand,
in faptul ci revelatia generald constituie premisa revelatiei rdscumparétoare.
Aceasta interdependentd a revelatiei este o trasdturd unicd a descoperiri lui
Dumnezeu. Prin revelatia scripturald, continutul revelatiei generale (naturale)
in toatd realitatea creatd poate fi inteles corect chiar i de omul razvratit sau
cel mai pacitos (Romani ...). intr-adevir, numai revelatia supranaturald — prin
cele doud izvoarele ale sale — il poate face pe om capabil s evalueze pe
deplin revelatia in lucrurile create de Dumnezeu. Revelatia cosmic-
antropologica generald se continud cu revelatia speciald a lui Dumnezeu in
Hristos nu numai fiindcd améandoud apartin revelatiei comprehensive a
Dumnezeului celui viu, cigi fiindca revelatia generala stabileste si pune
accentul pe vinovatia universald a omului, cdruia Dumnezeu ii oferd salvarea
in manifestarea riscumpdritoare speciald a Fiului Siu. Intr-adevir, numai
prin revelatia speciald poate omenirea cdzutd sd cunoascd toate implicatiile
revelatiei generale §i ale conditiei umane pdcdtoase. Dar asta nu inseamnd
cumva cd revelatia generald este obscurd sau neinteligibild sau cd e
cunoscutd numai credintei; revelafia biblicd vesteste confinutul revelafiei
generale tuturor oamenilor, indiferent de credinta lor personald. Degi
regenerarea aprinde interesul atdt fatd de revelatia generald, cdt §i fatd de
cea speciald §i lumineazd nuangele mai subtile ale revelatiei, ea nu-i calificd
de loc pe oameni sd perceapd revelatia, asa cum nici credinta singurd nu
descoperd in mod automat continutul revelatiei.

De aceea, daca ar fi s ni se ceard o parere despre care din formele
revelatiei divine ar trebui imbrifisati pentru o mai bund sau mai rapidd

¥ B.B. Warfield, The inspiration and authority of the Bible, Presbyterian and reformed
Pub.Co, Philadelphia, 1948, p. 96.
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iluminare, trebuie si spunem ci nu se poate alege intre o cale sau alta de
descoperire a lui Dumnezeu, mesajul fiind unic si coerent, lipsit de
discontinuitati si nu ne putem lipsi in consecintd nici de forma ei naturala,
nici de cea supranaturali. Asa cum frumos arata teologul protestant Carl
Henry intr-o expunere despre revelatia lui dumnezeu §i prin natura:
_mijloacele si cdile de manifestare ale revelatiei divine sunt atat de diverse,
fncat se poate spune cid Dumnezeul care Se auto-reveleaza a riscat aproape
toate tiparele de descoperire, mai putin confruntarea Lui eshatologicd finalad
cu omul”™®*, ,

Incepand cu Pirintii Apostolici §i Apologetii si Sfantul Grigorie
Palama in secolul al XIV-lea si pani la noi, teologia ortodoxa afirma ci intre
natural §i supranatural nu existd separatie, ci un continuum si implicit intre
catafatic si apofatic, cunoagterea autenticd realizdndu-se in contextul unei
comuniuni personale. Aceasti complementaritate a celor doud dimensiuni ale
revelatiei, naturald si supranaturald, nu doreste si evidentieze decat faptul ca
tot ceea ce existd, nu este numai rational, nici numai tainic, ci si rafional §i
tainic in acelasi timp, diferenta dintre revelatia naturald si cea supranaturald
nefiind de gen, ci de grad. Astfel, nu se poate desparti naturalul si
supranaturalul in doud niveluri succesive sau paralele. Teologia ortodoxd,
mdrturiseste conlocuirea §i intrepdtrunderea fard confuzie intre rationalitate
si taind, rafionalitatea creatiei ducdnd la taind, iar taina fiind fundamentul
rationalitdtii creatiei®.

CONCLUZIE

Desi d’Aquino, cum am aritat deja, a compromis in secolul al XIII-
lea dependenta de autoritatea revelationald, Reformatorii protestanti au
restaurat precedentul antic si au prezentat teologia crestind prin deductie din
principiile primare revelate. D’Aquino credea ci omul este creafia lui
Dumnezeu si ci Dumnez eu ii daduse perceptiile senzoriale pentru a le folosi
impreuni cu capacititile intelectului sdu activ, date tot de Dumnezeu. Contrar
filosofiei empirice, care presupune cd cunoagterea lui Dumnezeu deriva dintr-
0 examinare a naturii sau dintr-o analizi a cosmosului ori a istoriei,
reformatorii au insistat, pe baza Sfintei Scripturi, ci teologia crestind are o
temelie cu totul diferits, si anume revelatia divind. Afirmarea Dumnezeului
celui viu, au insistat ei, nu se bazeazi pe deductii care pornesc de la om si

% Henry, op. cit., vol. II, p. 112.
8 Cristinel Ioja, Rafiune gi misticd in teologia ortodoxd, lucrare de doctorat.
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naturd, ci pe descoperirea supranaturald a lui Dumnezeu. Atunci cand, sub
influenta lui Kant, Schleiermacher a pretins ¢ noi nu putem avea cunostinte
obiective despre Dumnezeu i cé, de aceea, orice definire definitivi a naturii
divine e imposibila, el s-a concentrat in schimb asupra dovezilor empirice ale
realitatii lui Dumnezeu®®.

In timp ce romano-catolicismul si ratinalismul evanghelic au recurs la
teologia naturald ca fiind preliminard pentru religia revelatd special,
modernismul protestant a apelat exclusiv la experienta religioasa pentru a-si
valida angajamentul fatd de Hristos. Dar asta nu a ficut altceva decat aceeasi
greageald ca si tomismul si chiar mai mult. Nu numai c& modernismul, ca si
tomismul, L-a inlocuit pe Dumnezeu cu omul ca punct de plecare teologic,
dar, dupd cum a protestat Karl Barth, 1-a zeificat in consecintd pe omul insusi.
El n-a recunoscut in afara omului nici un alt element de referintd pentru
stabilirea adevarului teologic. Principalul siu aliat speculativ, idealismul
filosofic, a renuntat cu totul la transcendentul neconditionat si a descris
Spiritul divin ca imanent in toti oamenii. De aceea, in principiu, modernismul
a abandonat teologia in favoarea antropologiei si umanismului.

Descoperirea universald a lui Dumnezeu in naturd, in istorie, in
mintea omului §i In congtiinta lui e in afara oricdrei dispute. Ceea ce se
respinge este mai degrabd asteptarea ca omul cizut si transfere revelatia
divind generald intr-o teologie naturald care formeazi o punte sigurd spre
revelatia speciald; in aceastd situatie, revelatia speciald are semnificatie doar
ca o incoronare a teologiei naturale elaboratd de omul cazut. Cei ce prezinti
argumentele teiste nu fac acest lucru in mod evident in lumina revelatiei
generale, ci doar pe baza observatiei empirice si se agteaptd ca deductiile
omului din experienta si pregiteascd drumul pentru orice cheie spre realitatea
divina. Pozitia lor nu este aceea ci ,,Dumnezeu in revelatia lui Isi atest3
existenfa si puterea in universul creat”, ci mai degraba ci ,,;noi avem o bazi
pentru afirmarea existentei lui Dumnezeu in datele observationale” si ca ,,fara
dovezi empirice nu ne rimane nici o bazi pentru afirmarea existentei Lui”. in
acest fel, negarea dovezilor empirice devine echivalentd cu negarea realitatii
lui Dumnezeu.

De ce atunci, in cazul pertinentei continutului revelatiei naturale si,
mai ales, a posibilitifii universale de penetrare a mesajului divin prin
mijlocirea creatului de cétre om, sd mai cercetim si revelatia supranaturala?

o ?illich, Paul, Systematic Theology: Vol. 1: Reason and Revelation Being and God, ed.
University of Chicago Press, Chicago, 1951, p. 148 s.u.
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Rispunsul nostru la o asemenea intrebare a fost formulat inci de la inceputul
acestui subcapitol despre revelatia naturald; ea nu este o forma de revelatie
divini, ca si o putem alege ca cea mai la iIndemana alternativi altora, ci este
numai o cale de revelare dumnezeiascd §i este cuprinsd intr-un mod
indestructibil — fard posibilitatea separafiei, deci, de celelalte cai ale
descoperirii dumnezeiesti — intr-ansa. ,,Depdsind ceea ce percep simturile,
ratiunea se vede obligatd sd depaseasca cosmosul, Intreaga creatie, sd intre in
adancurile transcendentei lui Dumnezeu si si constate la capétul acestui urcus
intelectual diferenta radicald, absolutd dintre Dumnezeu si lume. Obiectul
cunoasterii naturale devine astfel maretia divind, diferenta radicald dintre
fiinta creatoare si opera creatd. Capatul cunoasterii naturale este constiinta ca
Dumnezeu, de fapt, nu poate fi cunoscut in fiinta Sa intimd, ca nu se poate
gisi nici o explicatie rationald pentru creatia lumii, in spatele careia se afld
acest Dumnezeu misterios, pierdut pentru cunoagsterea umand naturald in
apofaza cea mai addncd §i deﬁnitivd”87. Este necesard trecerea dincolo de
ceea ce simturile pot oferi, pentru a cugeta la nivelul mintii teologia naturii;
trebuie depdsitd aceastd cugetare rafionald marginitd de atatea limite ale
creatului pentru a primi descoperirea biblica, dar este §i mai necesara trecerea
dincolo de ceea ce catafaticul revelational ne poate aduce ca sd ne unim cu
Hristos Intr-o apofazi definitivd — acestea sunt etapele descoperirii divine®® i
implicit ale cunoasterii umane fatd de existenta lui Dumnezeu. insa aceast
etapizare a descoperirii nu inseamna ci cele inalte distrug pe cele dinainte,
nici ci odati accesati o noud cale, mai inalti, cea premergitoare va fi
inlaturati. Nicidecum; de aceea am subliniat permanent in acest subcapitol ca
tnvatitura ortodoxd este tocmai cea care accentueazd coabitarea tuturor
acestor cdi de descoperire divind. Astfel ci, pastrand revelatia naturala,
mergem si 0 accesdm pe cea supranaturald, ca in final sd o dobandim pe cea
desavarsits, in Hristos, Logosul Divin (Evrei 1.1,2). ,Noi participam si la
cunoasterea lui Dumnezeu si crestem incd de la cunoagterea rationald, in baza
raﬁyénii date de Dumnezeu, la o cunoastere apropiatad de a Lui, prin unirea cu
ElR¥:r.

8 Niculcea, Cunoasterea naturald..., p. 39.

88 Pentru mai multe explicatii despre etapizarea cunoasterii lui Dumnezeu vezi viziunea
parintelui Stiniloae expusi in Teologia Dogmaticd Ortodoxd pentru institutele teologice,
EIBMBOR, Bucuresti, 1978, vol. I, p. 113 si comentariul ficute de A. Niculcea,
Cunoagterea naturald..., p. 197.

% Staniloae, 7.D.0., vol. I, p. 159.
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Am prezentat in capitolul acesta caracterul a priori al revelatiei
(naturale), sorgintea ei anterioard timpului si lumii noastre create. Revelatia
este descoperirea unui adevér aflat In sdnul vesniciei lui Dumnezeu, este
expresia in timp a ,,planului” lui Dumnezeu, ascuns in addncul gandirii sale si
dezviluit progresiv in istoria lumii noastre. Punctul maxim al descoperirii
acestui plan va fi la finalul timpurilor, in vremurile eshatologice. O definire
corectd a revelatiei ca ,,intelepciune a lui Dumnezeu”, ca ,,gand al lui Hristos”
nu poate fi realizatd decat prin contrast cu notiunea de ,.intelepciune
omeneascd”, de ,intelepciune a veacului acestuia”. Este evident cad acele
expresii sub care Sf. Pavel desemneaza aceeasi notiune, se refera la filozofia
din orice epocd, inteleasd ca interpretare umand a sensului istoriei, al
destinului uman s§i cosmic in general. Ca interpretarea umand, filozofia nu
poate fi decdt una a posteriori, adicd una rezultatd dint-o acumulare
prealabild de informatii despre lume, despre evolutia istoricd a societatii si
despre constitutia psiho-fizicd a omului. Din acest punct de vedere filozofia
nu poate fi prin Insési natura ei dezvaluirea unui plan infinit al lui Dumnezeu,
anterior lumii §i istoriei, ci o concluzie, o interpretare a experientei umane,
limitatd cognitiv prin chiar natura finitd a subiectului cunoscétor. Este de
observat insd cd blamul pe care Sf. Pavel il aruncd asupra filozofiei ca
intelepciune a acestui veac, ca produs derizoriu al géndirii umane, este
motivat de pretentia acesteia la adevar, dar mai ales de aroganta de a se crede
o alternativd la revelatia divind, de a considera ,nebunie” asertiunile
revelatiei despre destinul lumii gi al istoriei. Filozofia si revelatia apar Sf.
Pavel ca doud surse de cunoastere concurente: una care pretinde ci are acces
la adevar de pe pozitiile gandirii umane finite, efemere, i cealaltd care isi
inrddécineazd originile in gandirea infinitd a lui Dumnezeu care cuprinde in
puterea ei intregul arc al timpului i chiar eternitatea insési.
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Cuvantul revelat in cultul bisericesc

Vasile Itineant

Résumé

La Sainte Ecriture est un élément essentiel de la vie spirituelle
orthodoxe et le fondement sur lequel s'est édifiée toute la tradition liturgique.
La valeur biblique du culte se découvre au fur et 8 mesure que I'homme fidele
évolue dans la Révélation qui présente Dieu transcendant-immanent, dans la
personne de Jésus Christ lui-méme. La Sainte Ecriture est cultuelle par son
origine, sa destination et son contenu. Son caractére cultuel se réfléchit dans
la définition du culte comme un dialogue entre les fid¢les et Dieu, dans lequel
la nature humaine et celle divine se soutiennent constamment. La priére
apparait comme le principal élément constitutif du culte. Employant I'Ecriture
dans le culte, celle-ci devient un facteur de vie dans I'Eglise, met le culte sur
le fondement teandric de celle-ci et lui soutient la mission de propagation en
vue de sa permanente identité.

Ortodoxia se defineste in special prin cultul ei ce detine un rol esential in
viata credinciosului; el reprezintd traditia vie a Bisericii, spiritualitatea ei hranitd
de harul Duhului Sfant. Cultul ortodox este concretizarea Revelatiei, prezenta lui
Hristos, Dumnezeu-omul in istorie §i manifestarea vizibild a Bisericii, ca
experientd sensibild a pogorarii cerului pe padmant, a indltarii padmantului si
umanului transfigurat in cer. Esenta ortodoxiei se experiazi prin participarea la
formele, traditiile, datinile i institutiile ei de cult. Cultul este matricea Traditiei,
oferind spatiul sacramental de rezonanta al Cuvantului lui Dumnezeu intrupat,
cheia intelegerii i talcuirii tainelor Scripturii. Toate formularele liturgice sunt
elementele unei paradoxale ,,metafizici concrete” a nemuririi, rispuns la
problema sensului ultim al existentei. SfAnta Liturghie si intreg cultul ortodox,
scria parintele Dumitru Sténiloae ,,. . . nu este o trdire pur subiectivd. Ea este
Evanghelia mereu actualizatd, relatia actualizatd cu Hristos din Evanghelie.
Teologia redd si addnceste experienfa a ceea ce se intdmpld in cult §i in Sfanta
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Liturghie in sensurile ce le gdseste in ea, iar experienia aceasta da viata
teologiei §i o addncegte la randul e?’ L,

Sfanta Scripturd este un element esentlal al vietii duhovnicesti ortodoxe si
fundamentul pe care s-a edificat intreaga traditie liturgicd. Lectura ei i géseste
in mod firesc locul in cultul divin, nu numai pentru cd odinioard constituia
singurul lor continut, dar si pentru ca lectura Bibliei este mereu eccleziala, deci
liturgica. Parintele Evdokimov marturisea. ,Intreaga Bisericd citeste Scriptura
prin mine, impreund cu mine’ A

Credinciosii sunt ancorati in Bisericd in masura in care aceasta le oferd
spatiul de realizare compatibil cu natura lor umand dar si cu spiritualitatea
divind. Prin cult Biserica realizeazi méintuirea credinciosilor, identificand
lucrarea sa cu expresia revelatiei divine din Sfanta Scripturd, continudnd prin
taine, faptele méntuitoare din viata lui Hristos. Biserica triieste in cultul s&u
Revelatia divind in doud moduri: prin folosirea Scripturii in cult §i prin
simbolismul liturgic, adica valorific diferitele momente ale descoperirii divine,
dar si exprimi orientarea intregii revelatii in timp. Valoarea biblica a cultului se
descoperi pe masura inaintirii omului credincios in Revelatia care prezinta pe
Dumnezeu transcendent-imanent, chiar in persoana Mantuitorului Hristos.
Sfanta Scripturs este culticd prin originea, destinatia si cuprinsul ei. Caracterul
ei cultic se reflectd in definirea cultului ca un dialog intre credinciosi si
Dumnezeu in care natura umani si cea divind se sustin constant. Rugiciunea
apare ca principalul element constitutiv al cultului. Interpretind indemnul
Sfantului Apostol Pavel: ,,Rugafi-vd neincetat” (I Tesaloniceni 5, 17), Origen
considerd intreaga viata crestind ca o nelntrerupta si mare rugiciune, dlntre care
ceea ce numim in mod obisnuit ,,rugiciune” nu este decét o part101c intreaga
viatd crestini se intemeiazd pe rugiciune (Luca 22, 40). Biserica, in totalitatea
ei, intotdeauna si in tot locul se afla in stare de rugéciune.

Biserica isi indeplineste functia didactic- educativd si  prin cultul sdu.
Originea acestuia este in cea mai mare parte biblicd intrucit are in vedere
reluarea momentelor Revelatiei si actualizarea lor intr-o formd umand
edificatoare. Dumnezeu Tatil a dat pe Fiul Sdu sd moard pentru pacatele
oamenilor. Coplesiti de iubirea lui Hristos, noi il urmam, retrdind starea lui de
suferintd, moarte si inviere. Aceasta inseamnd sd conformdm in cult viata
noastrd dupa viata lui Hristos. Asa ajungem sd exprimdm congtiinfa crestind a

' D. Staniloae, Spiritualitate si comuniune in Liturghia ortodoxd, Craiova, 1986, p. 9.
2Paul Evdokimov, La Bible dans la piété orthodoxe, Irénikon, 23, 1950, p. 381.

* Origen, Despre rugdciune, X1, 2, Pirinti si scriitori bisericesti, Editura Institutului Biblic
al BOR, Bucuresti, vol. 7, p. 224.
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comunitatii §i a Bisericii, sd auzim cuvantul Domnului, si retrdim istoria Lui, si
ne afldm aproape total in tainele Revelatiei®.

Potrivit Sfantului Maxim Marturisitorul (+662), vocatia celui ce se
conformeazd Evangheliei este exprimati in felul urmitor: ,,Evanghelia este
icoana adevdrurilor, ardtindu-i incd de aici in chip limpede pe toti cei ce au
dobéndit asemdnarea bundtdilor viitoare. Cdci Cuvéntul ii pregdteste, prin
nddejde, ca, primind arhetipul bundtdtilor, sd se insuflefeascd §i sd se facd
icoane vii ale lui Hristos, ba mai mult, identici cu El, dupd har sau asemdnare’ -

in traditia filocalica, cuvantul revelat nu este doar un mijloc de a transmite o
invéataturd; el poseda si o valoare ascetic, justificindu-si locul in cult. El poseda
virtutea de a curdta sufletul, fara a fi necesard intelegerea tuturor sensurilor a
ceea ce se lectureazi s-au se cantd. Potrivit lui Origen, chiar dacd nu intelegem
toate tainele ei, Sfinta Scripturd lucreaza in noi ca o invocare care Intireste ceea
ce este bun in suflet si le slabeste pe cele rele: ,,cdci Duhul se poate ruga atunci
cdnd mintea rdmdne neroditoare”(l Corint. 14, 16)°. Ea vindeca sufletul de
insensibilitate, concentreaza mintea risipitd in gnduri multiple, o lumineaza si i
ingdduie si aduci roadele virtutii’. Dupd Sfantul Ioan Guri de Aur, lectura
Bibliei este ,,0 convorbire cu Dumnezeu, oferind tuturor celor ce o practicd,
méngdiere duhovniceascd®, Scriptura, afirma marele Parinte ,,este un adevdrat
rai al desfatdrilor, superior gi preferabil celui dintdi, pentru cd Dumnezeu nu [-
a sddit pe acesta pe pdmdnt, ci in sufletele credinciosilor. Citirea Scripturii
risipeste intristarea §i insuflefeste veselia, face din pdcdtos drept,
dezrdddcineazd raul care existd §i face sd incolteascd binele care nu exista;
alungd rdutatea §i duce la virtute, intdrindu-o pentru totdeauna: Este un leac
duhovnicesc, un farmec negrdit §i dumnezeiesc, nimicitor al patimilor. Cdci ea
smulge spinii pacatelor curdid ogorul, rdspdndeste samdnta evlaviei §i face sd
se coacd rodul”.

* V. Mitrofanovici, Prelegeri despre Liturgica Bisericii drepicredincioase rdsdritene,
?relucrate completate si editate de T. Tarnavschi, 1909, p. 383.

Maxim Marturisitorul, Ambigua, Parinti i scriitori bisericesti, Editura Institutului Biblic al
BOR Bucuresti, 1983, vol. 80, p. 312.

Ongen op. cit, p. 187.

7 Evagrie Ponticul, Cuvdnt despre rugdciune, Filocalia, I, trad. de D. Stiniloae, Sibiu, 1946,

p. 123,

] Sf. Ioan Gurd de Aur, Omiliile despre Pocdintd, trad.de D.Fecioru, Editura Instit. Biblic al
BOR Bucuresti, 1998, p. 137.

? Sf. Toan Guri de Aur, op. cit.,p. 241.
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Dimensiunii catehetice a lecturilor biblice i s-ar putea adduga, dupa acelas;
mare Parinte, o dimensiune”paracliticd”, adicd de mangiiere duhovniceascy
adusi de Scriptura rigorilor ascezei.

in Biserica noastra credinciosul nu are primul contact cu Biblia prin
lecturarea ei, ci prin doxologia cultului, prin mijlocirea Liturghiei'. Credinciosij
traiesc tainele iconomiei divine prin participarea la cultul divin in care se
lectureazi fragmente din Vechiul si Noul Testament, astfel incat, prin folosireg
Sfintei Scripturi in cult i se recunoaste valoarea de prim izvor al credintei i al
cultului. ,

Cuvantul Scripturii aduce rod si creste in Bisericd, iar constiinta Bisericii se
dezvolta ca reflex al experientei teandrice a comunititii care adanceste tezaurul
revelatiei dupd natura ei sacramentald!!. Cultul Bisericii nu reproduce revelatia
fn mod imitativ, ci o actualizeazd prin identificarea omului cu evenimentele
acesteia. Cuvantul Scripturii primeste autoritatea mérturisirii de credintd comung
prin insusirea posibilitailor ei de Indumnezeire a comunitatii eclesiastice.

Separindu-se de sinagogd, Biserica si-a format cultul propriu fard sa
renunte la principiul scripturistic al cultului. Instituirea cultului pe baze
scripturistice a impus valorificarea modelelor de rugiciune din Sfanta Scriptura.

Monoteismul religiei iudaice s-a reflectat in mod deosebit in formele de
cult ale poporului evreu. Cultul in epoca patriarhilor era simplu §i consta in
invocarea numelui divin sau rugiciuni de lauds, multumire, cerere si jertfe, ca
semne si simboluri ale recunoasterii atotputerniciei lui Dumnezeu. Din porunca
lui Iahve, Moise completeazi si perfectioneazd cultul patriarhilor, definind
elementele sale esentiale, adici: locagul de cult, persoanele liturgice, actele si
timpurile sfinte. Cultul consta in special din sacrificii s&ngeroase si
nesangeroase ce aveau un caracter triplu: latreutic, intrucét sacrificiul se aducea
pentru adorarea si preamirirea lui Dumnezeu; euharistic, pentru cd se aducea
drept multumire pentru binefacerile primite de la Creator; de cerere, pentru
obtinerea de daruri de la Dumnezeu. Jertfele de la Templu erau insotite de
cantari de psalmi, de rugiciuni, de lecturarea unor pasaje din Sfanta Scriptura i
de explicarea lor. Cultul sinagogii, care a aparut la inceputul veacului al VIII-
lea 1.d.Hr. pentru diasporaua iudaicd, se va extinde apoi in toatd Palestina.
Sabatul a avut la evrei totdeauna caracterul unei zile de sfinfire nu numai de
repaus.

19y, Prelipcian si Gr. T. Marcu, Cuvéntul lui Dumnezeu in viata Bisericii, Studii Teologice,
1971, or, 1-2, p. 39.
''D. Staniloae, Revelafia ca dar gi fagdduintd, Ortodoxia, 1969, nr. 2, p. 193.
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Mantuitorul a practicat formele cultului iudaic din vremea Sa pe care insd 1-
a reformat §i spiritualizat, condamnind formalismul cultic al fariseilor (Matei 6,
5-7), jertfele sdngeroase (Matei 12, 7), profanarea templului (Ioan 2, 13-17) etc.
Mantuitorul nu numai c& a intemeiat o noua religie, ci si a pus bazele unui nou
cult, cel crestin, al carui principiu fundamental este inchinarea in duh si in
adevér (Ioan 4, 23-24). La Cina cea de taini El pune temelia cultului crestin
prin instituirea Sfintei Euharistii §i apoi, prin formele principale ale noului cult,
respectiv tainele vietii religioase crestine, se va alcdtui nucleul sdu originar.
Mantuitorul oferd ucenicilor ca model ideal de dialog cu Dumnezeu,
Rugdciunea domneasca (Matei 6, 9-13), instituind si alte forme ale noului cult
dintre care, unele mogstenite din cultul iudaic, care insa au primit un nou caracter,
in spiritul iubirii.

Primii crestini, proveniti aproape numai dintre evrei nu au renuntat,
deocamdatd, la vechile lor deprinderi de cult. Ei respectau, in paralel,
prescriptiile cultului public iudaic de la templu dar si pe cele ale noii credinte pe
care au Tmbratisat-o, motiv pentru care, cultul epocii apostolice avea un caracter
mixt, iudeo-crestin. Practica citirii Sfintei Scripturi in adunérile de cult crestine a
fost primita de Bisericd de la Sfintii Apostoli si acestia au mogtenit-o din cultul
Legii Vechi. Levitii citeau Legea cu voce tare si o explicau poporului. Pentru
nevoile cultului, iudeii au impértit Legea lui Moise in 153 de sectiuni numite
parase ce erau citite in Intregime de-a lungul a trei ani. La sinagogd, spre
deosebire de templu, nu se jertfea nimic. Aici iudeii se adunau pentru ca si se
roage In comun, si citeascd din Lege si profeti, sd clnte psalmi si sd asculte
predica exegetici a lecturii din acea zi'?. Lectura din Vechiul Testament s-a
practicat multd vreme incd in Biserica, dar ea era orientatd dupid principiile
crestine. Sfanta Scripturd nu a fost niciodatd un text oarecare, ci un cuvant citit
(Colos. 4, 16) si predicat in Bisericd, deci interpretat. Integratd in constitutia
Bisericii, Scriptura explicd Biserica i fixeaza calea §i scopul spre care merge.
Obisnuinta primilor crestini cu practicile cultice iudaice vor determina ca multe
lecturi din cultul mozaic si se transmita si in cultul crestin. Principala carte, atat
in cultul crestin public, cit si in cel privat a fost Psaltirea ,,care cuprinde,
potrivit Sfantului Vasile cel Mare, ot ce-i mai folositor in toate”". Canonul 85
apostolic mentioneazd Psaltirea printre cartile sfinte mult respectate de cétre
crestini. Psalmii se cintau si se cintd si acum de cétre crestini, dar ei diferd de

121 Bude, Conotatii biblice, Editia a II-a, Cluj-Napoca, 2007, p. 20.
13 Sfantul Vasile cel Mare, Comentar la Psalmi, Izvoarele Ortodoxiei, nr, 2, p. 23, trad. de O.
Ciciuld, Bucuresti, 1939.

93




?—

cei pe care ii cantau iudeii in sinagoga, alegerea lor fiind ficutd in special dupa
ideea mesianicd pe care o au in continutul lor. La aceste elemente de traditie
judaici s-au adiugat altele noi, cu caracter specific crestin, ca: fringerea péini,
serviciile spirituale, iar mai tarziu, aldturi de lecturile din Vechiul Testament isi
fac loc, din ce in ce mai mult, cértile din Noul Testament. Psaltirea a contribuit
cel mai mult la formarea randuielilor crestine de cult. Psalmii formeaza partea
principald din cele sapte laude bisericesti, fiind nelipsiti §i din randuiala
celorlalte servicii, taine si ierurgii. in cultul crestin, Psaltirea se citeste, in postul
mare, de doud ori pe siptiméand, iar in restul anului, o datd pe saptdmana,
randuiald mostenitd din cultul iudaic, in care psalmii erau impartiti in grupe si
fiecare grupd era destinati pentru o zi din sdptdmana. Tot ritualul iudaic era
insotit de cntiri de psalmi.

fn epoca post-apostolicd, cultul crestin pastreaza si pe mai departe, prin
excelentd, un caracter biblic. ,,5i in ziua numitd a soarelui, zice Sfantul Justin
Martirul si Filozoful, fofi cei care se afld prin orase §i sate ne adundm la un loc
si se citesc scrierile Apostolilor sau ale profetilor, pe cit ne permite 1.‘z'mpul”14
sau ,,in aceastd zi sdvargim trei rugdciuni spre aducerea aminte de Acela care a
fnviat dupd trei zile si se face citire din proroci i vestire din Evanghelie §i
aducerea Sfintei Jertfe si impdrtdsirea cu sfanta hrand®. Constitutiile
apostolice descriu in detaliu o adunare liturgica: ,,. . .iar in mijloc (al bisericii)
citetul stand pe un loc inalt sd citeascd cirtile lui Moise i ale lui Iisus al lui
Navi, ale Judecdtorilor si ale impdratilor, Paralipomenele si cdrile despre
intoarcerea din captivitate. Pe ldngd acestea, cdrfile lui Iov §i ale lui Solomon i
ale celor gaisprizece proroci, ficandu-se citire in doud pdrfi. Altcineva sd cante
psalmii lui David, iar poporul cd cdnte inceputurile stihirilor. Dupd aceea sd se
citeascd Faptele noastre, ale Apostolilor si epistolele lui Pavel, cel impreund-
lucrdtor cu noi, pe care le-a trimis bisericilor dupd insuflarea Sféntului Duh. $i
dupd aceea, un diacon sau un preot sd citeascd Evangheliile”l . Erau preferate,
dintre lecturile vechitestamentare, cele care aveau legiturd cu viata si activitatea
Mantuitorului. Septuaginta a fost multd vreme unica lectura in cadrul cultului
divin. Incd in secolul al Il-lea se vorbea intre crestini de Sfanta Scripturd,
intelegandu-se prin acest termen numai Septuaginta, adicd Vechiul Testament.

14 Sf Justin Martirul si Filozoful, Apologia I, cap. 67, Apologeti de limbi latind (PSB 2),
trad. rom. de O. Ciciula, Bucuresti, 1980,

'S Constitufiile (Agezdmintele) apostolice, 11, 59, trad. de L Mihilcescu, M. Pislaru si G. N.
Nitu, Bucuresti, 1928.

16 Ibidem, 11, 57.
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Abia mai tirziu §i pe masurd ce cértile Noului Testament devin tot mai
cunoscute si mai rispandite, incep sd se impund in adunarile de cult.

In cele doua Liturghii de rit bizantin, adicd a Sfantului loan Gurd de Aur si a
Sfantului Vasile cel Mare intdlnim in prezent doar doud lecturi biblice, ambele
din Noul Testament: Apostol si Evanghelie. De-a lungul evolutiei randuielii
acestor Liturghii, lecturile biblice din Vechiul Testament au fost omise,
rimanand doar in Liturghia Sfantului Vasile si anume numai in cele patru cazuri
din cursul anului bisericesc cind aceastd liturghie se uneste cu Vecernia. De fapt
si in aceste cazuri, lecturile vechitestamentare apartin Vecerniei cu care este
combinati Liturghia Sfantului Vasile intrucét, in vechime, in ajunul Craciunului
si al Bobotezei, precum si in joia §i simbata din S&ptdména Patimilor, aceastd
Liturghie se oficia seara, cind avea loc botezul catehumenilor. Lecturile
vechitestamentare din randuiala celor doud Liturghii bizantine se pare ca inca se
mai pistrau pe vremea Sfantului Maxim Marturisitorul (sec. VII)'". Talcuitorii
Sfintei Liturghii de mai tirziu nu pomenesc decit pe cele doud lecturi
noutestamentare pe care le cunoastem in prezent. Dupd Nicolae Cabasila
(+1371), lecturile biblice au ca scop ,,sd ne pregdteascd i sd ne invredniceascd
in vederea sfintirii prin Taine”"®.

Vechiul Testament este prezent in Sfintele Liturghii, a Sf. Ioan Guri de Aur
si a Sf Vasile cel Mare, prin numeroase texte, incepand cu Proscomidia,
preluate din Isaia cap. 53, 7-8 (,,Ca un miel spre junghiere s-a adus si ca o oaie
nevinovati, fara de glas impotriva celor ce o tund, aga nu $i-a deschis gura Sa.
Intru smerenia Lui s-a ridicat si neamul Lui cine il va spune. Ca s-a luat de pe
pimant viata Lui”); Avacum, 3, 3; dar mai ales din psalmi: 45, 10; 92
(,Domnul a impdritit intru podoabd s-a imbricat; imbricatu-s-a Domnul intru
putere si s-a incins. Pentru ci va intdrii lumea care nu se va clati. Gata este
scaunul T&u de atunci, din veac esti Tu. Ridicat-au raurile Doamne, ridicat-au
raurile valurile lor”); 17, 1 (,,lubite-voi Doamne, vartutea mea, Domnul este
intirirea mea si sciparea mea si izbavitorul meu”); 50. in randuiala propriu-zisa
a celor doud Liturghii se intdlnesc fragmente de texte vechitestamentre, cum
sunt: psalmul 50, versetele 12-13, 16, 21-22; psalmul 102, 1 (antifonul 1
“Binecuvinteazi, suflete al meu pe Domnul si toate cele dinduntrul meu, numele
cel sfant al Lui”); 133, 2; 17, 2-3; 17, 1; Isaia 6, 3 (,,Sfant, sfant, sfant este
Domnul Savaot, plin este tot pAmantul de marirea Lui”) si 7 (,lata s-a atins de

17 Sf. Maxim Marturisitorul, op. cit., 218.

18 N. Cabasila, Tdlcuirea dumnezeiestei Liturghii, trad. rom. de E. Braniste, Bucuresti, 1946,
p- 81.
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buzele tale si va sterge toate pacatele tale, si faradelegile tale le va curita”,
psalmul 117, 26-27 (,,Dumnezeu este Domnul si s-a ardtat noud”); 27, 12
(,,Mantuieste poporul Tau si binecuvinteazd mostenirea Ta”); 57, 6; 121, §,
psalmul 112, 2 (,,Fie numele Domnului binecuvantat”). In Liturghia darurllor
mai Tnainte Sfintite numarul textelor din Vechiul Testament sunt mai compacte
si mai numeroase. Catisma 18, de pildd, cuprinde 15 psalmi, Tmpartiti In trej
stiri, dupd fiecare stare preotul rosteste ectenie micd, psalmul 103, doud sau maj
multe paremii; psalmii 140-141, 1-2 (,,Doamne stigat-am” si ,,S3 se
indrepteze”); psalmul 140, 3-4 (,,Pune Doamne pazi gurii mele. . . S& nu abaj
inima mea”); psalmul 33, 8 (,,Gustati si vedeti. . ’). Numeroase formule liturgice
din cultul ortodox sunt preluate din Vechiul Testament, unele folosite chiar de
Mantuitorul: ,,Doamne miluieste”, ,,Pace tuturor”, ,,Pace tie”, ,,Amin”, ,,Aliluia”,
La acestea se adaugi prochimenele de la citirea Apostolului sau a Paremiilor,
care sunt de asemenea influente vechitestamentare in cultul crestin. In cadrul Sf,
Liturghii sunt pomenite personaje din Vechiul Testament: Moise si Aron, Ilie si
Elisei, David si Esei, etc.

In serviciul celor sapte Laude, psalmii vechitestamentari sunt mult mai
numerosi. La Vecernie se citesc sau se cantd psalmii 103 140-141, 1, 1 (,,Fericit
barbatul. . ,) 33, 10 (,,Bogatii au sérdcit. . ,,”, Catlsmele Paremiile,
prochimenele si stihurile de la Stihoavnd. La Utrenie: psalmii 19 si 20; 3, 37, 42,
87, 102, 142;
rul Babilonului”) psalmul 50 precum §i numeroase fragmente din psalmi sub
forma de stihuri ce preced diferite stihiri. De asemenea si in serviciul laudelor
mici sunt numerosi psalmi sau fragmente de psalmi. In randuiala tainelor si a
ierurgiilor se pastreazi, de asemenea diferiti psalmi care se citesc, precum si
fragmente de psalmi, ce se rostesc sau se cantd. Odatd cu aparifia i dezvoltarea
poeziei imnografice de rit bizantin (a doua jumadtate a veacului al IV-lea) prin
marii  imnografi: Roman Melodul (sec.VI), Anatolie, patriarhul
Constantinopolului (+458), Andrei Criteanul (+726), Cosma de Maiuma (sec.
VIII), Ioan Damaschin (+749), Teofan Marturisitorul, Iosif si Teodor Studitul,
Tosif Graptul (sec. VIII-IX), si pitrunderea progresiva in cult a creatiilor lor
imnografice, numiarul psalmilor cititi sau cantati in serviciul liturgic s-au redus
substantial. Ei au fost inlocuiti in totalitate sau partial de noile creatii literare de
factura crestind ce au primit diferite denumiri: tropar, condac, icos, stihoavnd,
sedealnd, canon etc. Acest proces a durat pdnd In veacurile X-XI si s-a
concretizat prin aparitia cartilor de cult: Octoih, Minee, Triod, Penticostar,
Molitvelnic, iar mai tirziu: Arhieraticon, Ceaslov, Acatistier.
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134-135 (Polieleul) 148, 149, 150 (Laudele); psalmul 136 (,,La

L

fn cultul crestin, textele biblice vechitestamentare sunt mai numeroase
decét textele neotestamentare. Acest fapt reflectd consideratia de care sau
bucurat cértile Vechiului Testament printre primii crestini §i care au fost cele
dintai cérti liturgice ale lor. Nu rezulta de aici dependenta cultului crestin de cel
vechitestamentar, ci relatia dintre Vechiul si Noul Testament ca izvoare ale
aceleiasi Revelatii divine. Elementele imprumutate in cultul crestin din Vechiul
Testament au primit o altd semnificatie si un inteles profund spiritual. Unele
elemente ale cultului crestin au fost prefigurate in Legea veche, astfel incat
Vechiul Testament are un caracter tipic si simbolic, fatd de cultul crestin. Cultul
vechi-testamentar poate fi socotit ,,un pedagog spre cultul crestin”, asa cum
Scriptura Vechiului Testament este un , pedagog spre Hristos” (Gal. 3, 24).

Singurele izvoare de informatie asupra cultului crestin din veacul apostolic
sunt cirtile Noului Testament. Ele insd nu-si propun si expund un tablou al
vietii liturgice a Bisericii din epoca apostolicd, pentru simplul motiv ci asa ceva
nu era necesar, intrucat destinatarii acestor scrieri cunogteau foarte bine detaliile
vietii Bisericii din care faceau parte. Totusi, din analiza lor se reflectd indirect
bogata viatd liturgicd a Bisericii veacului Intdi §i se poate contura elementele ce
compuneau un serviciu cultic. Pe 1angi ritualul euharistic propriu-zis, in cadrul
adundrilor de cult din epoca respectivi, asa cum deducem din aluziile indirecte
ale cirtilor Noului Testament, se lecturau din scrierile Sfintilor Apostoli, alaturi
de cele din cirtile vechitestamentare (Fapte 13, 5; I Tesaloniceni 5, 27; Coloseni
4, 16) si se intonau cantiri religioase (psalmi, imne i cantiri duhovnicesti: I
Corinteni 16, 26; Efeseni 5, 19; Coloseni 3, 16). La acestea se addaugau: predica,
sub forma de omilie, rugiciunea (Fapte 2, 42) si colectele pentru sdraci (I
Corinteni 16, 1-2). Erau conexate cu euharistia agapele (I Corinteni 11, 20-22) si
manifestarile harismelor (I Corinteni 14). Intre cantirile religioase au fost,
probabil, unele imne din cartile Noului Testament, cum ar fi: a preotului Zaharia
(Luca 1, 68-79); a Dreptului Simeon, unul dintre cele mai vechi imne
noutestamentare din cultul crestin (Luca 2, 29-32); a Fecioarei Maria (Luca 1,
46-54) precum si unele fragmente de proza ritmati citate in epistolele Sfantului
Apostol Pavel (Romani 12, 11-12; Efeseni 5, 14; I Timotei 3, 16 si II Timotei 2,
11-13).

in adunirile de cult din veacul apostolic si post apostolic se lecturau din

scrierile apostolice (evanghelii si epistole) in masura in care comunitatea
respectivi le detinea si le socotea autentice. Situatia s-a schimbat atunci cand s-a
fixat canonul cartilor Noului Testament, care vor fii socotite canonice §i, pe
miasurd ce cultul s-a dezvoltat, fragmente noutestamentare l-au imbogatit si
completat.
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Din Noul Testament se lectureazd in cult din toate cirtile, cu exceptia
Apocalipsei, carte cu simboluri greu de inteles si de interpretat. Din slujba
Sfintei Liturghii si nici din alte slujbe nu lipsesc lecturile din Evanghelii, Faptele
Apostolilor si din Epistole. O prima randuiald in privinta citirii textelor randuite
in pericope o gisim in Tipicul Sfantului Sava (531). Ele sunt randuite in aga fel
fncat intr-un an si se citeascd tot Noul Testament. Pericopele evanghelice sunt
randuite in asa fel in cursul anului bisericesc, incat credinciosii sa cunoascd
momentele importante ale vietii §i toate faptele mantuitoare a lui Hristos ca si
invataturile Lui esentiale, care sunt normative pentru viafa ce ne duce spre
inviere. Evanghelia se citeste insotitd de mérirea adusd lui Dumnezeu stimuland
taina negriitd a continutului cuvintelor si faptelor lui Hristos, in care se simte
prezenta si vibratia mai presus de lume a Persoanei Lui. ,,Acolo unde cuvdntul se
opreste, scria Paul Evdokimov, se indicd negrditul, cdntarea il duce pe om
dincolo de limitd, in apofatic’®” De la Pagti pana la Rusalii, la Liturghie se
citeste Cartea Faptele Apostolilor si Evanghelia de la Ioan, iar in duminicile
urmatoare, din celelalte Evanghelii: Matei, Marcu si Luca si din epistolele
pauline i sobornicesti.

Fragmente din unele cirti noutestamentere sunt rostite sau citite in cadrul
Sfintei Liturghii. In cadrul ritualului inchinarii la vremea inceperii Liturghiei,
preotul rosteste si cintarea de mdirire a ingerilor de la Nagterea Domnului:
Marire intru cei de sus lui Dumnezeu §i pe pdmdnt pace, infre oameni,
bundvoire” (Luca 2, 14) pentru ci Liturghia anunt intruparea Domnului vestitd
de catre ingeri in noaptea Nasterii. Fericirile alcituiesc antifonul 3 la Liturghia
din Duminicile si sirbatorile sfintilor §i care fac parte din Predica de pe munte
(Matei 5, 3-12) ce reprezintd inceputul propoviduirii Evangheliei. La marile
praznice impdritesti, in loc de imnul trisaghion se cantd ,,Cafi in Hristos v-afi
botezat, in Hristos v-ati imbrdcat” (Galateni 3, 27). La inceputul anamnezei,
preotul rosteste cuvintele de la II Corinteni 13, 13 ,,Harul Domnului nostru Iisus
Hristos §i dragostea lui Dumnezeu Tatdl §i impdrtdsirea Sfantului Duh, sd fie cu
voi cu tofi”, iar partea a doua a anamnezei se incheie cu cuvintele: ,,Luati
méncati, acesta este Trupul Meu. .. . .” §i ,,Befi dintru acesta tofi, acesta este
sdngele Meu. . ,, (Matei 26, 26-28; Marcu 14, 22-24; Luca 22, 19-20). Prin
aceste cuvinte Hristos a oferit painea si vinul prefiacute in Trupul si Sangele Sau,
ucenicilor si asigurd, in acest mod, comunitatea liturgica ci aceeasi putere a Sa
va realiza si acum aceasti prefacere. Spre finalul Liturghiei, inainte de
impartasire, simtindu-ne pregititi i vrednici de a ne socoti fii ai Lui Dumnezeu,

¥ p. Evdokimov, Rugdciunea in Biserica de Rdsdrit, Editura Polirom, Iagi 1996, p. 21.
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il invocam ca pe un parinte, prin Rugiciunea domneasci sau ,,Tatil nostru”
(Matei 6, 9-13). Multe rostiri liturgice exprimate in forma de doxologii, formule
de binecuvantiri si de invocari finale sunt inspirate din epistolele pauline, cele
sobornicesti si din Apocalipsél20 (Evrei 13, 21 si 25; I Corinteni 16, 22-23; I
Petru 5, 14; Apocalipsi 1, 4-5 si 8; 22, 20-21).

in randuiala tainelor si a ierurgiilor (cu unele exceptii) elementele liturgice
principale sunt pericopele citite, cu denumirea de Apostol si Evanghelie.
Acestora se adaugd formule si rostiri liturgice noutestamentare. Binecuvantarea
liturgicd a fost preluatd in cultul crestin incéd de la Inceput, asa cum atestd Noul
Testament. Mantuitorul in numeroase situatii binecuvanta persoane sau lucruri.
Prin atingere sau prin punerea maéinilor, lisus fi vindeca pe bolnavi. Prin
binecuvantare a inmultit painile (Matei, 14, 19), iar la Cina ce de Taina, El a
binecuvantat painea si vinul (Matei, 26, 26-27). La fel si la Emaus, chiar in ziua
in care a inviat, lisus a luat painea, a binecuvéantat-o, a frint-o si a dat-o celor doi
ucenici (Luca 24, 30-31), gest ce le era familiar §i din care L-au recunoscut pe
Domnul. Semnificativd este binecuvantarea copiilor de citre Mantuitorul prin
gestul punerii méinilor peste ei (Matei 19, 13-15). In repetate randuri,
Mantuitorul a binecuvéntat hrana, alimentele. In epistola adresata lui Timotei (I
Tim. 4, 3-5), Apostolul Pavel il avertizeaza sd se fereascd de ereticii care
opreau de la unele bucate” care sunt date de citre Domnul si se sfintesc prin
cuvantul lui Dumnezeu si prin rugiciune. Se sfintea, de asemenea undelemnul,
folosit desigur la taina Sf. Maslu (Marcu 6, 13; lacov 5, 14) sau la taina
Mirungerii (II Corinteni 1, 21-22). Temeiuri ale sfintirii pot fii socotite: Botezul
Domnului in Iordan, cAnd Duhul Sfint a sfintit pe Mantuitorul ,,si apele” cum
se canti la Boboteazi; prefacerea apei in vin la Cana Galileei (Ioan 2, 1); textele
evanghelice in care ,,apa” sau ,apa vie’ apare ca simbol al harului Duhului
Sfant (Ioan 4, 10, 11, 13); apa vindecétoare de la Vitezda (Ioan 5, 4); apa care,
impreuna cu singele, a curs din coasta Mantuitorului (Ioan 19, 34). in Biserica
veacului apostolic se sfintea apa baptismala. Apostolul Pavel vorbeste in Efes
despre sfintirea membrilor Bisericii ,,cu baia apei prin cuvint” (Efeseni 5, 26),
fiind vorba, desigur, despre botez. Si mai clar se exprimd, acelasi apostol, in
epistola cdtre Evrei (10, 22) in care indeamnd la spalarea trupului ,,in apd
curatd”, care nu poate fii decét apa sfintita.

Simbolismul liturgic are o mare valoare pentru Biserici, intrucit aceasta se
socoteste pe sine trup tainic al lui Hristos. Prin cultul siu, Biserica trdieste ,taina

27, Bude, op. cit., pp. 128-130.
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Din Noul Testament se lectureazi in cult din toate cértile, cu exceptia
Apocalipsei, carte cu simboluri greu de inteles si de interpretat. Din slujba
Sfintei Liturghii si nici din alte slujbe nu lipsesc lecturile din Evanghelii, Faptele
Apostolilor si din Epistole. O prima randuiali in privinta citirii textelor rAnduite
in pericope o gisim in Tipicul Sfantului Sava (531). Ele sunt randuite in asa fel
incat intr-un an si se citeascd tot Noul Testament. Pericopele evanghelice sunt
randuite in asa fel in cursul anului bisericesc, incat credinciosii sd cunoascd
momentele importante ale vietii §i toate faptele méntuitoare a lui Hristos ca si
invataturile Lui esentiale, care sunt normative pentru viata ce ne duce spre
inviere. Evanghelia se citeste insotiti de mirirea adusé lui Dumnezeu stimuland
taina negraitd a continutului cuvintelor si faptelor lui Hristos, in care se simte
prezenta si vibratia mai presus de lume a Persoanei Lui. ,,Acolo unde cuvantul se
opreste, scria Paul Evdokimov, se indicd negrditul, cdntarea il duce pe om
dincolo de limitd, in apofaticlg” De la Pasti pana la Rusalii, la Liturghie se
citeste Cartea Faptele Apostolilor si Evanghelia de la loan, iar in duminicile
urmétoare, din celelalte Evanghelii: Matei, Marcu si Luca si din epistolele
pauline i sobornicesti.

Fragmente din unele cérfi noutestamentere sunt rostite sau citite in cadrul
Sfintei Liturghii. In cadrul ritualului inchindrii la vremea inceperii Liturghiei,
preotul rosteste si cintarea de mirire a fngerilor de la Nasterea Domnului:
_Marire intru cei de sus lui Dumnezeu §i pe pdmdnt pace, intre oameni,
bundvoire” (Luca 2, 14) pentru ca Liturghia anuntd intruparea Domnului vestitd
de catre ingeri in noaptea Nagterii. Fericirile alcdtuiesc antifonul 3 la Liturghia
din Duminicile si sarbatorile sfinilor i care fac parte din Predica de pe munte
(Matei 5, 3-12) ce reprezintd inceputul propovaduirii Evangheliei. La marile
praznice imparitesti, in loc de imnul trisaghion se canta ,,Cadti in Hristos v-afi
botezat, in Hristos v-afi imbrdcat” (Galateni 3, 27). La inceputul anamnezeli,
preotul rosteste cuvintele de la II Corinteni 13, 13 ., Harul Domnului nostru lisus
Hristos si dragostea lui Dumnezeu Tatdl §i impdrtdsirea Sfantului Duh, sd fie cu
voi cu tofi”, iar partea a doua a anamnezei se incheie cu cuvintele: ,Luafi
méncati, acesta este Trupul Meuw. .. . " §i ,,Befi dintru acesta tofi, acesta este
sdngele Meu. . ,, (Matei 26, 26-28; Marcu 14, 22-24; Luca 22, 19-20). Prin
aceste cuvinte Hristos a oferit painea si vinul prefacute in Trupul si Sangele Sau,
ucenicilor si asigurd, in acest mod, comunitatea liturgicd ca aceeasi putere a Sa
va realiza si acum aceasti prefacere. Spre finalul Liturghiei, nainte de
impartagire, simtindu-ne pregititi si vrednici de a ne socoti fii ai Lui Dumnezeu,

19p_ Evdokimov, Rugdciunea in Biserica de Rdasdrit, Editura Polirom, Tasi 1996, p. 21.
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Il invocdm ca pe un pdrinte, prin Rugiciunea domneascd sau ,,Tatdl nostru”
(Matei 6, 9-13). Multe rostiri liturgice exprimate in forma de doxologii, formule
de binecuvantari si de invocari finale sunt inspirate din epistolele pauline, cele
sobornicesti si din Apocalipsa®® (Evrei 13, 21 si 25; I Corinteni 16, 22-23; 1
Petru 5, 14; Apocalipsa 1, 4-5 si 8; 22, 20-21).

In randuiala tainelor si a ierurgiilor (cu unele exceptii) elementele liturgice
principale sunt pericopele citite, cu denumirea de Apostol si Evanghelie.
Acestora se adaugd formule si rostiri liturgice noutestamentare. Binecuvantarea
liturgica a fost preluata in cultul crestin inca de la inceput, asa cum atestd Noul
Testament. Méntuitorul in numeroase situatii binecuvéanta persoane sau lucruri.
Prin atingere sau prin punerea mainilor, Iisus i vindeca pe bolnavi. Prin
binecuvantare a inmultit painile (Matei, 14, 19), iar la Cina ce de Taini, El a
binecuvantat painea si vinul (Matei, 26, 26-27). La fel si la Emaus, chiar in ziua
in care a inviat, lisus a luat painea, a binecuvéantat-o, a frant-o si a dat-o celor doi
ucenici (Luca 24, 30-31), gest ce le era familiar si din care L-au recunoscut pe
Domnul. Semnificativd este binecuvantarea copiilor de citre Méantuitorul prin
gestul punerii maéinilor peste ei (Matei 19, 13-15). In repetate randuri,
Mantuitorul a binecuvéntat hrana, alimentele. In epistola adresata lui Timotei (I
Tim. 4, 3-5), Apostolul Pavel il avertizeazd sid se fereascd de ereticii care
,opreau de la unele bucate” care sunt date de cétre Domnul si se sfintesc prin
cuvantul lui Dumnezeu si prin rugiciune. Se sfintea, de asemenea undelemnul,
folosit desigur la taina Sf. Maslu (Marcu 6, 13; Iacov 5, 14) sau la taina
Mirungerii (Il Corinteni 1, 21-22). Temeiuri ale sfintirii pot fii socotite: Botezul
Domnului in Tordan, cAnd Duhul Sfant a sfintit pe Méantuitorul ,,5i apele” cum
se canta la Boboteazi; prefacerea apei in vin la Cana Galileei (Ioan 2, 1); textele
evanghelice In care ,,apa” sau ,,apa vie” apare ca simbol al harului Duhului
Sfant (Ioan 4, 10, 11, 13); apa vindecitoare de la Vitezda (Ioan 5, 4); apa care,
impreund cu singele, a curs din coasta Mantuitorului (Ioan 19, 34). In Biserica
veacului apostolic se sfintea apa baptismala. Apostolul Pavel vorbeste in Efes
despre sfintirea membrilor Bisericii ,,cu baia apei prin cuvant” (Efeseni 5, 26),
fiind vorba, desigur, despre botez. Si mai clar se exprimi, acelasi apostol, in
epistola catre Evrei (10, 22) in care indeamni la spalarea trupului ,,in apd
curatd”, care nu poate fii decét apa sfintita.

Simbolismul liturgic are o mare valoare pentru Bisericd, intrucét aceasta se
socoteste pe sine trup tainic al lui Hristos. Prin cultul siu, Biserica trdieste ,,taina

21, Bude, op. cit., pp. 128-130.
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méntuirii noastre”®! de la creatie pana la Intemeierea ei. Prin realismul §éu
simbolic, cultul repetd Revelatia lui Dumnezeu in lisus Hristos. Dar, pe cand
Revelatia in Hristos este unicd, actualizarea ei in cult are un .caracter c1q11c,
pentru ca timpul liturgic al Bisericii sd se ump.le df: : mulvglmea _I}arunlor.
Revelatiei. Mantuitorul Hristos domina intreaga istorie spirituald a lumii tocmai
datorita semnificatiilor pe care revelatia le descopera. w0 Se bzfcure fﬂi’zpturfz,
cerurile sd se veseleascd”, ,ymarea a vizut gi a fugit, Iordanul s-a intors inapoi r
,pimdéntul pestera celui neapropiat aduce:’, ,.,ziua invierii sd ne hfmmclzm
popoare”, se aude cand amintirea faptelor mantuitoare Ee unesc cu bgcuna celor
ajunsi la intelegerea tainelor credintei. Cu fiecare re.tra'ur? a planu1_u1 'r.eve¥a1,:1e1,
cAstigam in intelegerea scripturii si ne ancoram pe 1lnla.1n(vll;’1\hOV1.‘1101?11v prin ea.
Folosind Scriptura in cult, aceasta devine un fa_lctor de viatd In B1ser1cril, ageazi
cultul pe temelia teandricd a acesteia si-i sustine misiunea de propovaduire in

vederea permanentei sale identitati.

2l D, Staniloae, Sfinta Tradifie. Definirea nofiunii §i intinderii ei, Ortodoxia, 1964, nr. 1, p. 76.
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Manastirile din Arhiepiscopia Timisoarei
I

Dragos Debucean
Abstract

The paper dwells on the history of monasteries from Petroasa Mare,
Saraca and Timiseni. The Séraca monastery is the oldest one from Timis. The
Timiseni monastery was founded in 1944 by Vasile Lazirescu , the first
archbishop of Timisoara, and the monastery from Pietroasa Mare was set up
in 2001. The Siraca monastery impresses by its oldness and by its
architectural style. Its name comes from the lamentable conditions that the
monastery had in the past. Although was abandoned, robed, bough and bough
back, the Saraca monastery finally remained a temple of God.

Manaistirea Petroasa Mare

Accesul spre ménéstire se face pe drumul national Lugoj-Resita (DN
58A). La iesirea din Lugoj urmam ramnificatia (DL 136) ce merge spre
Petroasa Mare si dupa 7 km, la intrarea in sat pe partea stdngd, se profileaza
pe cer turla bisericii manastirii Petroasa.’

Cu toate cd istoria acestui agsezadmant nu a fost una linigtitd totusi
parcd acest lucru a facut-o sa fie mai frumoasd, iar Liturghia sévarsita aici
mai Inéltatoare.

Localitatea Petroasa Mare, in a cirei vecindtate se afla méanastirea, a
fost un sat cu o populatie integral germana care insa a plecat dupd 1990,
venind in locul lor familii ortodoxe din toata tara, in special din Maramures.
In sat nu exista biserici ortodox ci doar una romano-catolica in care nu se
sdvargea Liturghie ortodoxd dar, in ultimii ani a fost ridicatd o bisericd
ucraineand ortodoxi. In acest context este firesc ca familiile de ortodocsi
romani sd fi simtit nevoia unui loc unde si poatd veni sé se intdlneascad cu
Dumnezeu.

' M. Vlasie, Drumul spre mandstiri. Ghidul agezdmintelor monahale ortodoxe din Romania,
Ed. Sofia, Bucuresti, 2005, p. 322.
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Initiativa ridicdrii unui agezamént monahal o ia Maria Ordsan, o
credincioasi din partile Sibiului ce locuieste in prezent in Lugoj, care in urma
adunirii unui numar mare de semnituri reugeste si obfind de la Patriarhia
Ortodoxi Roména aprobarea ridicarii unei manastiri. Initial, ministirea a fost
construitd pe proprietatea particulard a Mariei Ordsan pe care aceasta o
obtinuse prin cumpdrare. Aprobarea oficiald pentru ridicarea manastirii a fost
cliberati de catre Patriarhia Ortodoxd Romana la 22 februarie 1996. Cu toate
ci nu existau monahi sau monahii, totusi in decursul anului 1996 se pune
piatra de temelie a mandstirii dar, intr-o forma necanonicd, fird arhiereu.
Aceasta obtine si aprobarile necesare ridicarii constructiilor astfel Incét pand
1n anul 2001 reuseste singura sa ridice pana la nivelul centurii superioare atat
biserica cat si complexul de chilii. Maria Orasan era atat ctitora manastirii cat
si proprietara acesteia. Fapt neobignuit ca un mirean si fie proprietarul unei
min3stiri. Asadar in 28 iunie 2001 printr-un act formal de vanzare cumparare
intreaga ménstire este predatd integral Arhiepiscopiei Timigoarei. Ca urmare
a demersurilor facute de aceasta, in data de 26 iulie 2001 in cadrul sedintei
Consiliului Eparhial se ia hotdrarea infiintarii schitului de monahi Petroasa
din comuna Victor Vlad Delamarina.”

fn august 2001 vin la aceastd mandstire primii vietuitori: staretul
Rafael Mutrescu de la mainastirea Agafton din Botosani, impreund cu
ieromonahul Stefan Mateias si monahul Adrian, acestia din urma fiind de la
mangstirea Tazlau, judetul Neamt. Astfel ci fn 26 august 2001 are loc
binecuvantarea ministirii de citre P.S. Lucian Lugojanu, impreund cu un
mare sobor de preoti. Din 15 ianuarie 2008, stareful Rafael Mutrescu merge
sd pastoreasci obstea méndstirii Izvorul Miron. Ca urmare conducerea
ministirii de la Petroasa Mare ii revine lui Mates lonel care pastoreste
asezamantul pand in prezent. La inceput s-a locuit in cele trei chilii care
existau deja iar serviciile religioase se oficiau afara. Abia in noiembrie 2001
se sivérseste pentru prima data Sfanta Liturghie in paraclisul amenajat in
trapezd. Ulterior, prin strddania monahilor, se reuseste continuarea
constructiilor la stiretia care in prezent cuprinde 11 chilii, bucétarie, trapeza
micd si mare. De asemenea se continud lucrérile i la biserici reusindu-se ca
in prezent si se poatd sluji in ea. Iconostasul si intregul mobilier interior al
bisericii este dat in lucru la Targul Neamt unde urmeazi si fie sculptat in
lemn de stejar. In 2003 manastirea cumpard un clopot de la un anticar.’

z Arhiva Mitropoliei Banatului, Fond mén3stiresc, dosar 6, fila nr. 8.
Informatii staret Rafael Mutrescu.
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Acesta are o greutate de 70 kg, este fabricat in Austria si pe suprafata lui este
imprimata inscritia ,,Donat pentru biserica greco catolici de credinciosii fosti
in America in timpul rdzboiului. SCHIER”. Biserica ce impresioneazi prin
frumusetea §i armonia imbindrii stilurilor arhitectonice roménesti are o
lungime de 13 m, o latime de 5 m si este inaltd de aproximativ 25 m.

Mzénastirea Petroasa Mare are hramul Sf. Arhangheli Mihail si Gavril
si desfégoara si functia parohiald pentru satul Petroasa Mare. Acest loc sfant
ridicat din dorinta de a fi mai aproape de Dumnezeu 1si are portile deschise
pentru toti cei ce trec prin apropierea lui, asteptdndu-i ca impreuna cu preotul
si cdlugdrii manastirii sd aducd lauda lui Dumnezeu.

Mianastirea Saraca

Acces spre manistire se face pe drumul (DN 59) de la Timisoara la
Voiteg de unde urmam ramificatia la stdnga pe drumul (DN 58B) ce duce la
Resita, prin Gétaia. De aici urméand linia vechilor cazarme graniceresti, cotim
spre dreapta pe drumul (DJ 588) ce duce la Semlacul Mic.* Manastirea se afld
la intrarea in sat, la 70 Km de Timisoara §i 9 km de Gitaia.

In partea de sud-est a judetului, se afld o altd méndstire a cérei istorie
se intinde pand in indepirtate vremuri. Pe malul stdng al rdului Moravita
aproape de granita tarii se afld seculara méndastire Saraca. Inca din depirtare
putem ziri turnul bisericutei manastirii ce este asezatd la marginea satului
Semlacul Mic, ocrotind parcd prin prezenta ei credinciosii de aici care de-a
lungul veacurilor cu multe sacrificii si-au pastrat atat identitatea nationald cat
mai ales credinta in Dumnezeu.

Localitatea Semlacul Mic este amintitd inca din timpul lui Bela IV, in
perioada cuceririi Banatului de citre acesta, cdnd aici a fost construitd o
cetate de apdrare. Asezarile umane din jurul dealului Sumig (in preajma
cdruia sunt dispuse localititile Gataia, Semlacul Mare si Semlacul Mic) sunt
atestate prin sapaturi incd din perioada dacica. Faptul ci comitetul Caragului,
in 1205, isi avea sediul la Semlacul de Campie (Mez6 Somly6) nu face
altceva decat si confirme dezvoltarea economic si politicd a acestei regiuni.

Fiind o ministire foarte veche agezati iIntr-o zond coplesitd de
conflictele datorate intereselor marilor boieri roméni §i sarbi, nu s-au pastrat
documente care sa ateste anul intemeierii manastirii. Astfel de momente au
fost parjolirea manastirii in timpul invaziei turcesti din sec. XVI si inchiderea

* M. Vlasie, op. cit., p. 320.
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acesteia din ordinul lui Iosif II, in anul 1768, cand bunurile ma‘méstiltii?
inclusiv carti, icoane si obiecte de cult sunt transferate la 'ménéstirea Mesvu?
de langd Varset. Singurul document in care este amintitd data res.taur‘agl
mandstirii este o inscriptie in slavond aflati deasupra usii in naosul blsem‘:u:
,Jzvideniem ota i s pospeseniem Sana iso iavlenierq sviatago Duha pomovise
i pomazasia obitel imenovati Semliuc zad'rajave r...cqu: 'S§stago...1
preosviastenim a gda vladdco blajenago Maxim Ne§torov1§>1 L..igumenu
Simion...ctitor Ghiurisco Lazarevici i sdnd sego Nicola i lean..:7233
(1730)”. (Cu vointa Tatdlui §i cu ajutorul Fiului i cu aratarea Sféntulu} Duh
s-a invoit §i s-a zugravit Sf. Bisericd din Semliuc pe vremea glomnlel ¥u1
carl... (Carol al VI-lea) si a preasfititului domn episcop ferlcnul‘ Max1m
Nestorovici si ... a egumenului Simion ... ctitor Ghiurigco Lazarevicl §1 fii
acestora Nicola si Jivan ... 7233 (1730) ).5 ‘

Prima mentionare documentar este facutd in 1270 de catre Turchanyi
cand minastirea a fost folosita drept resedintd de cétre un comite. In aceasta
perioadd regele Stefan al V-lea daruieste unei mép?stiri de Vcélugéfi aj
ordinului Sf. Augustin, de langa El}mig, valea Berzovei §1 0 moard cumpatrata
de la un iobag cu numele Kaz.” In actul de danie manastirea ﬁgureazq cu
numele de Mezd Somly6 (Semlacul de Campie), fiind vorba de manastirea
catolici cu hramul Sf. Toma ridicatd de Bela al IV-lea si nicidecum de
man3stirea Siraca de la Semlacul Mic (manéstirea era prezentd in trecut si cu
numele de Sumig, Semliug, Sémluc — nume ce provine de la Sf.7Luca sau dq
la Sfanta lunca, ce ar fi fost o pddure consacratd unui Sfant’, Semlac si
Morava®).” In anul 1400 cilugirul franciscan Fermengini o numestc?
,,pepinierd de schismatici”.!? In a doua jumitate a sec. XV dupa moartea lui
Iancu de Hunedoara, in 11 august 1456, numele méndstirii apare din nou intr-

5'V. Gh. Tigu, I. L. Oprisa, Mdndstirea Sdraca, Ed. Meridiane, Bucuresti, 1971, pp. 5:7; V.
Vidduceanu, Mandstiri bandene, Timisoara, 1947, pp. 8-10; I. Miloia, Mdnéstireq Sgraca,
Timisoara, 1932, p. 11; At. Popa, Mandstirea Sdraca.Prezentare iconograficd, Timigoara,
1943, p. 13.
5 1. I.pOprisa, Un vechi monument de artd romdnescd in Banat: Mdandstirea Sdraca, in
,Mitropolia Banatului”, an XVI, nr. 10-12, octombrie-decembrie, p. 706. '
"N. T. Velea, Istoria bisericeascd politico-nationale a Romdnilor de peste totu, Sibiu, 1865,
. 183.
V. Vliduceanu, op. cit., p. 7.
9 Gh. I. Cantacuzino, Date arheologice privind trecutul unei méndstiri bandfene: Mdandstirea
Sdraca din Semlacul Mic, in ,Mitropolia Banatului”, nr. 4-6, aprilie-iunie, Timigoara, 1974,
p. 299.
1. Gh. Tigu, L. L. Oprisa, op. cit., p. 11.
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o circulard a episcopului Petru de la ménsstirea Sf. Gheorghe din Caransebes,
care scria egumenilor din mandstirile Vodita, Viridia, Oravita, Sredistea,
Partos si Séraca si tuturor preotilor din Banat ,,s4 randuie slujbi pentru odihna
sufletului vitezului voievod Ioan de Hunead...si si pomeneascid pri toti
nobilii §i chinejii din districturi si din margini, care or cizut la acea bataie...”,
de asemenea este amintiti si in perioada mitropolitului Iosif cel Nou (1650-
1656) cénd acesta in timpul unor vizite canonice facute la Partos, Sangeorge,
Mesici, AVe“lrédia, Sredistea, Hodos, Lipova, Isdu, ajunge si la ministirea
Saraca. In 18 aprilie 1756 cu ocazia sfintirii antimisului de citre episcopul
Ioan Georgevici al Caransebesului si Vargetului ménéstirea este amintita din
nou. O mentionare constantd a manastirii Sdraca (Semliug) cu hramul ei
actual se face abia incepand din sec. XVIIL'!

Datoritd informatiilor reduse ce se referd la intemeierea minastirii in
urma cercetdrilor s-au constituit doud ipoteze: una in care se accepti sec. XIII
ca perioada a Infiintéirii méndstirii si o0 a doua sustinuta si de Ioachim Miloia
in care se mentioneazd ci mandstirea ar fi fost intemeiati in sec. XV. Astfel
F. Milleker in Geschichte des Schulwesens in Banat vor 1716, R. Molin si V.
Molin in Romdnii din Banat consideri anul 1404 ca an al intemeierii
méndstirii. Ctitoria ei se pune pe seama despotului sarb George Brancovici
sau a urmasilor acestuia aducandu-se ca argument faptul ci in anul 1448 Ioan
de Hunedoara a pierdut lupta impotriva sultanului Murad si a fost facut
prizonier In cetatea Smedria de cétre despotul sarb George Brancovici. Ioan
de Hunedoara a platit ca pret de rdscumpérare a libertatii lui, cateva sate si
cetdti printre care se afla si cetatea Semlac.12 Intrucét au existat presupuneri
cd manastirea Sédraca ar fi fost ctitoritd de un sarb atunci cu sigurantd ar fi
fost mentionatd méacar in treacdt in procesul manistirilor sirbesti din Banat.
Chiar populatia majoritar roméneascd din satul Semlacul Mic vine si
confirme faptul ca ar fi fost prea putin posibil ca un boier sarb si ctitoreasca
o mindstire pe seama unui sat in care sirbii reprezentau o minoritate
nesemnificativd. Conform statisticii oficiale din 1930 datele demografice ale
comunelor din jurul manastirii sunt: Semlacul Mare 810 roméani si 5 sarbi,
Gataia 1328 roméni i 14 sarbi, Berecuta 307 romani si 4 sarbi. Asadar este
exclus ca méndstirea Séraca sé aiba un ctitor sirb pentru cd nu se poate vorbi

1 Gh. I. Cantacuzino, op. cit., p. 300.

2 V. Gh. Tigu, L. L. Oprisa, op. cit, pp. 9-10; L. Miloia, Mdndstirea"Sdraca”, centru de
culturd §i artd bdndfeand, 1n ,Analele Banatului”, Timisoara, an IV, aprilie-decembrie,
1931, pp. 100-101; 1. B. Muresianu, Mdndstiri din Banat, Editura Mitropoliei Banatului,
Timisoara, 1976., p. 88.
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inca de imigrarea sarbilor in aceste locuri.!® Cu toate acestea existd si ipoteze
conform cirora ministirea ar fi fost ridicatd in sec. XII-XIII cand s-au
construit si multe alte manastiri din Banat cum ar fi Sangeorge, Hodos,
Cenad, Horom, Cubin, Mesici, Orsova, Slatita, Lipova, Isiu, Vodita si
Viradia. Idee sustinuti si de istoriograful maghiar Szentklaray care spune ca
intre numeroasele manastiri infiintate sub arpadieni figureaza §i méandstirea
de la Sumag.

In urma sapaturilor arheologice efectuate in septembrie 1973 de cétre
Directia Monumentelor Istorice si de Artd s-a putut observa structura
zidurilor bisericii care sunt din cirimida, din loc in loc fiind incadrate Intre
ciramizi pietre nefasonate, cirdmizi ce prezinti o mare varietate de
dimensiuni si care, se pare, ci au fost produse special pentru zidirea bisericii.
Un specific al zidariei manastirii 1l reprezint3 temelia formata dintr-un singur
rind de pietre, foarte rar doui care au o grosime de 10-25 cm si care lipsesc in
dreptul usilor de la pronaos si naos. S-a observat de asemenea c& pridvorul
deschis al bisericii sustinut de stalpi de zidarie este un adaos la bisericd facut
in sec. XVII-XIX." De asemenea in cadrul sdpdturilor efectuate s-au
descoperit in pronaos doud morminte, ulterioare construirii bisericii, dar care
nu prezinti elemente de datare exactd, aproximéndu-se dupd materialele
descoperite (resturi de Inciltiminte si un pahar de sticld) ca ar apartine sec.
XIX. In jurul bisericii au fost descoperite o serie de morminte in care s-au
gasit doust monede din sec. XVIII. De asemenea in centrul naosului se afla
un cavou boltit zidit din ciramizi cu pereti grosi de 0,5 m ce apartine familiei
Ostoici ridicat in sec. XVIII si care nu a fost desficut in cadrul cercetarilor
efectuate. Printr-o cripituri a cavoului s-au putut observa doud sicrie
captusite cu tabli si alituri de ele oseminte reinhumate. Osemintele inhumate
in cavoul din interiorul bisericii au fost scoase si reinhumate in cimitirul
manastirii in 1934 cind ministirea a intrat in proprietatea Episcopiei
Caransebesului.'® Se stie ca biserica, in 1838 a fost transformati in cavoul
familiei Ostoici, paharnic la curtea imperiald din Viena.!"” Conform
informatiilor furnizate de batranii satului, mormintele au fost deschise in
jurul anului 1930.'® Rezultatele cercetdrilor arheologice confirma faptul ca

13y, Vladuceanu, op.cit., pp. 10-13.

"y, Viaduceanu, op.cit., pp. 10-13.

'3 Gh. I.Cantacuzino, op. cit., pp. 302-304.

' Ibidem, Informatii staret Clement Vintu.

Uiy Vladuceanu, Mdndstiri bindtene, Timisoara, 1947, p. 17.
'® Gh. I.Cantacuzino, op. cit., pp. 302-304.
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biserica ar fi construitd dupa sec. XIV si deci foarte posibil in sec. XV tinand
cont si de parerile istoricilor care sustin aceasti perioadi dar )si de
informatiile putine dat fiind faptul ca inventarul din 1771 precizeazi ci
documentele vechi ale mandstirii au ars. De asemenea, datoritd faptului ci
biserica este primul licas de cult zidit in acest loc, e de inteles ci ridicarea
acesteia se leagd de primele atestiri sigure ale ministirii. In acest sens se
poate tine cont si de pérerile unor istorici mai vechi, care dateazi ministirea
inaintea caderii Banatului sub turci, bazdndu-se in sustinerea lor pe indiciile
ce pot fi culese din zonele de traditii existente inci la sfarsitul sec. XVIII.'°
La inceputul sec XVIII, dupd retragerea turcilor, biserica fiind
deterioratd este reparatd in anul 1730 de catre Giurgico Lazarevici si fiii sai
Nika si Jivan, care faceau parte dintr-o familie de negustori bogati veniti din
Grecia. Cel mai bétran din familia Lazarevici fiind Lazér, tatil lui Giurgico.
Din familie cel mai cunoscut era Stefan, dar cheltuielile au fost suportate de
Nika si Jivan.” Fapt cunoscut atat din mirturia starefului actual al manistirii
cét si din pisania din naosul bisericii, de deasupra usii acestuia, unde sti scris;
,,Cu vrerea Tatdlui cu sarguinta Fiului si lucrarea Sfantului Duh a fost renovat
si s-a semnat Sfintul Licas ce se numeste Semliung, in timpul impdaritiei
marelui cezar Carol al saselea §i a prea sfintitului Domn episcop Maxim
Nestorovici, cu truda smeritului egumen Simeon dar voi si noi...ctitor
Giurgico Lazarevici si fiii sii Nika si Jivan...cu acestia 1730”2 Si cao
confirmare a renovérii §i pictirii bisericii in anul 1730, zugravii acesteia au
scris 1n altar: ,,Pomeneste Doamne scriitorii (adicd zugravii) Andrei — Andrei
fiul meu, Iovan, Kiriak leat 1730 (7238)”.* La opt ani de la restaurare, in
1738, manastirea primeste o donatie de 12 florini, ldsati prin testament de
cétre episcopul Maxim Nestorovici(+ 22 febr. 1738). Tot in prima jumatate a
secolului XVIII in incinta méandstiri a functionat o scoald a cérei dascili erau
calugdrii manastirii, fiind amintit monahul Pahomie Mihailovici, de etnie
roménd, ca §i grimatic al gcolii §i care pAnd in 1744, cind a devenit cilugir a
functionat §i invititor.”® Scoala de la manistirea Sdrac a fost infiintatd si
finantatd de cneazul din Fizes, Nicolae Lucaci. Prestigiul scolii era

¥ N. Stoicescu, Bibliografia localitdfilor si monumentelor din Banat, Ed. Mitropolia
Banatului, Timisoara, 1973, p. 409.
*% Informatii staret Vantu Constantin.
z; 1. B. Muresianu, op. cit., p. 90.
» V. Vldduceanu, Mdandstiri bdndtene, Timisoara, 1947, p. 19.
L. I. Oprisa, Un vechi monument de artd romédnescd..., p. 707.
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recunoscut deoarece se incadra in randul scolilor vestite de la manastirile
Partos si Varadia. In acestea cdlugirii si dascilii venifi din Principate erau
pregititi pentru scolile in care urmau s predea. Aceste centre au functionat
sub denumirea de scoli confesionale, erau sub protectia Bisericii si prin ele se
incerca mentinerea caracterului unitar romén.?* Continuand firul
evenimentelor ce in curgerea lor amintesc de ménéstirea Sdraca, mentiondm
cd in anul 1753, episcopul Ioan al Vérsetului lasd si se copieze, icoana
,Sfintilor Despoti Sarbi”, descoperitd in ménastire, care ulterior a fost luata
impreuna cu copia ei §i dusad la manastirea Crugedol — Serbia. Pe aceastd
copie gisim inscriptia care confirma cele spuse mai sus: ,Icoana celor sfinti
si despoti sarbesti stipanitori ai Sremului am gasit-o in vremea preapasnicilor
si preasfintelor Miiestiti cezaro — criiesti romane, Francisc I si sotiei sale
Maria Tereza, in manistirea ce se numeste Semliung, cu hramul Adormirea
Preasfintei Niscitoare de Dumnezeu, din eparhia Caransebesului, Varsetului,
Lugojului...in anul de la mantuirea noastrd 1753 s§i s-a pictat in oragul
Virset...iconopiset Nicolae Negcov.” Numai dupd trei ani, in 18 aprilie 1756,
ministirea este din nou amintitd cu ocazia sfintirii antimisului de cétre
episcopul Ioan Georgevici (1749-1769) al Caransebesului si Va"u'se‘,[ului.25 Cu
toate ci in aceastd perioadd minastirea avea o situtie bund atat din punct de
vedere a personalului monahal cét §i economic totusi, in 1768 se dé un ordin
imperial prin care se impune ca numai man3stirile ce au un venit anual de
4000 florini (suma foarte mare pentru acea perioadd) pot sd isi continue
activitatea.?® Astfel ca in perioada 1771-1775 se face o statistici a
mianastirilor si in consecintd, in anul 1776 manastirea este desfiintatd, iar
dupa sinodul de la Corlowitz, in 16 iunie 1788, mandstirea Séraca este alipitd
de manastirea Mesici de la Varset. Cu aceastd ocazie toate obiectele cu
valoare culticd, istoric, culturald i economicéd sunt transferate in aceastd
ministire, fird a se mai Intoarce vreodatd inapoi.27 Si ca si cum nu ar fi de
ajuns toate cite s-au intamplat, in acelasi an este emisd legea ,Privilegia
Valachorum tollantur”, de ciitre Maria Tereza, in urma cireia cele trei judete
Binitene au fost subordonate guvernului Ungariei.

v, Gh. Tigu, 1. L. Oprisa, op. cit., p.5.

2 De fiecare dati, la venirea unui nou episcop se tiparesc si se sfintesc noi antimise care mai
apoi sunt distribuite tuturor bisericilor din eparhie.

2% 1. B. Muresianu, op. cit., p. 91.

*7 Ibidem, pp. 95-96; L. 1. Oprisa, Un vechi monument de artd roménescd..., p. 707.

108

In 1782, ménastirea este scoasa la vanzare fiind cumpérats de familia
Ostoici,?® iar in 1803 Ioan Ostoici, 1i improprietareste pe fiii sii Ioan, Petru si
Gev:orge. cu 1800 stdnjeni patrati in Semlac, un zid, padure si intreaga
manastire. In 27 iunie 1838, fratii Ostoici incheie o conventie in urma careia
manastirea va deservi drept criptd a familiei. Nefiind folosita pentru oficierea
serviciilor liturgice si in urma jefuirii ei, man3stirea fsi capati numele de
,,Saraca”.®’ Abia in 28 octombrie 1934, manastirea este rascumparati de la
propietarul ~ Sigismund Ostoici i devine proprietatea Episcopiei
Caransebesului.” Iati ce oferd oamenii unei manastiri, cAnd manistirea 1l
oferd oamenilor pe Dumnezeu. Dupd rdscumpdrare, asupra bisericii se
efectueazd o serie de reparatii de intretinere si consolidare in perioada anilor
1935-1972.%! Mandstirea mai este amintits si mai recent, in 1946 cand printr-
0-notd emisd de cétre episcopia Timisoarei cétre Cabinetul Petru Groza, prin
care se cere oprirea colonizdrii localitifii Semlacul Mic, cu greco — catolici,
pe motiv ci astfel se distruge comunitatea ortodoxa creata in jurul manastirii.
In acest sens documentul mentioneazi ci: ,,Din organizatia ministireasca de
altidatd, tot ca prin minune ne-a mai rimas doar zidurile Sf Mzinastiri
Saraca, de langd comuna Semlacul Mic, judetul Timis — Torontal. Este
singura mandstire de pe teritoriul eparhiei ortodoxe roméane a Timisorii, la
reorganizarea cireia au putut pasi, cu ajutorul Atotputernicului Dumnezeu si
prin sprijinul inalt acordat de stipanirea romaneasci... In urma politicei
oficiale de dislocare a elementului roménesc din Banat, si jurul Sf. Manastiri
Sdraca a suferit esentiale schimbéri etnografice. S-au colonizat germani,
sarbi, maghiari §i slovaci acolo unde odinioara bastinagii roméni ortodocsi
erau in mase compacte iar sub zidurile Sf. Manastiri Saraca, pe bunurile
rapite de la ea, a luat fiinta colonia gvibeascd Semlacul Mic. S-a crezut ci in
forma aceasta s-a stins pentru totdeauna viata ortodoxd roméneasca de aici.”
S-a dorit prin aceasta ca in Semlacul Mic si in localitatile din jur sa fie

28 Arhivele Nationale, Fondul Prefecturii Judetului Timig-Torontal, Dosar Semlacul Mare, 21 iunie
21 9944; L. 1. Oprisa, Un vechi monument de arti romdnescd..., pp. 707-708.

Oamenii care treceau pe 14ngd minéstire exclamau ,,Siraca mandstire” si de aici a rdmas
numele de manistirea Siraca.
% Arhivele Nationale, Fondul Prefecturii Judetului Timig-Torontal, Dosar neprelucrat, nota
nr. 5222-B/1946; L. Rosiu, Aspecte privind conservarea arhitecturii la biserica mandstirii
,Sdraca”, in Mitropolia Banatului, an XXXIX, nr. 1, ianuarie-februarie, 1989, p.83; V.
3\lfléiduccanu, Manastiri bandtene, Timisoara, 1947, p. 21; 1. B. Muresianu, op. cit., p. 103.

L. Rosiu, op. cit., pp. 83-85.
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colonizati numai romani.’? Totodatd, prin aceasta se incerca evitarea unei
eventuale ciocniri intre comunititile de confesiuni diferite existente in
aceastd zond, asa cum reiese din documentele vremii: ,,Organizarea vietii
religioase a unui alt cult implica si ea multe complicatii, care ar putea la un
moment dat, si produca ciocnire de interese, ceea ce la nici un caz nu ar fi de
dorit, pentru ca este in defavorul ambelor confesiunii si a neamului nostru.”>

In prezent manastirea este conduga de citre staretul Climent Vintu sub
a carui obliduire s-a ridicat intre anii 1996-1997 un corp de chilii ce cuprinde
12 camere, 2 bai, o bibliotec, sald de mese si bucétaarie. De asemenea, in
perioada 2001-2007 s-a ridicat o noud clidire in care se afla 12 camere, 2
apartamente, 6 bai si un paraclis la parter, si care s-a pictat in tehnica frescd
intre anii 2006-2007.

Executatd tot in tehnica frescd, pictura de la biserica ménastirii Saraca
se remarcd prin claritatea se expresivitatea imaginilor dar si prin ingenioasa
rezolvare a complicatiilor create de detaliile arhitectonice interioare.
Iconostasul este de facturd mai recentd a fost sculptat in 1983 de citre ing.
Stefan Gajo si pictat de citre picturul Atanasie Demian, ambii realizatori ai
sculpturii §i picturii iconostasului Catedralei Mitropolitane din Timi$oara.34

Biserica miandstirii Siraca prezint3 planul §i infatisara bisericilor din
Strei si Srei-Sangiogi, monumente ale sec. XIII-XIV. Fiind ridicatd intr-o
zond de confluentd a apusului cu rasdritul, biserica pistreazd imprimat in
detaliile arhitecturale stilul bisericiilor bizantine, si anume planul in cruce
greaca cu abside laterale vizibile la exterior, acoperite cu semicalote iar
naosul acoperit cu cupola. Unii cercetitori insd, sustin ca biserica ar avea un
plan in cruce greacd cu bratele libere. Este zidit > din piatrd si cirimida
legate cu mortar si a fost acoperitd cu sindrila profilatd in coadi de randunica.
Altarul este o absidd semicirculard in zidul cdruia se afld incastrate un
diaconicon (vesmantar) si proscomidiarul. in fata acestuia se mai gasesc alte
dous nise despre care se presupune ci ar fi fost in altar. Ele au rdmas in naos
in urma mutirii iconostasului inspre altar. Partea superioara a niselor din altar
si a celor din naos se termina cu o bolta semicilindricd. Naosul prezintd doua

32 Arhivele Nationale, Fondul Prefecturii Judetului Timig-Torontal, Dosar neprelucrat, nota
nr. 5222-B/1946.

33 Arhivele Nationale, Fondul Prefecturii Judetului Timis-Torontal, Dosar neprelucrat, nota
nr. 5222-B/1946.

** 1. B, Muresianu, op. cit.; V. Vliduceanu, op. cit., p. 19.

33 Se presupune ci ar fi fost ridicati de cilugarul Macarie de la Tismana, in 1443, trimis aici
de Sf. Nicodim de la Tismana.
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abside laterale dreptunghiulare acoperite cu semibolte cilindrice. Deasupra
careului central al naosului se afld cupola ce formeazi turla bisericii. In naos,
in nisa dinspre nord vest s-a gsit i s-a redeschis in 1971 scara ce duce spre
pod, intr-un spatiu aflat deasupra boltii pronaosului, fiind zidita din trepte de
ciaramida. Faptul cid aceastd scard a fost ascunsd atdt de multd vreme, si
tinand cont de grosimea impresionantd a zidurilor(70 cm.) ni se sugereaza ci
biserica servea si ca loc de refugiu in perioadele mai grele, sau ca incaperea
respectivi a fost folositd ca tainifd a méndastirii. Deasemenea trebuie
mentionat §i faptul cd dimensiunile partii nordice sunt cu pana la 20 cm. mai
mari decédt jumaititile partii sudice. Lafimea bisericii este de 7,5 m cu o
lungime de 19,45 m, iar fird cerdacul care a fost addugat in sec. XIX are
14,75 m lungime. Lirgimea cea mai mare in dreptul absidelor laterale este de
9,8 m, iar distanta de la sol pand in varful crucii de pe turld este de 12 m.
Aceleasi abside dreptunghiulare ale naosului le mai gésim si in planul vechi
al bisericii din Lipova — Arad (sec. XV), descoperit in 1928. Aceeasi
caracteristici o gisim si la biserica din Crugovat (Carag — Severin, sec.
XVIII), Berini (Timis, sec. XVII), Covasant — Arad (sec. XVIII) si la biserica
din Bradet — Arges (sec. XV) cu mentiunea ci aceasta din urma avea absidele
semicirculare. Din cerdacul sustinut de stélpi, printr-o ugd mai mare decét cea
originald se intrd in pronaos de unde printr-o deschidere mai mica (aici s-a
pastrat uga originald) se ajunge in naosul format de cele doud abside laterale.
Biserica mai are patru ferestre inalte, cea din altar a fost méritd in urma
restaurdrilor din 1730.3¢ Iconostasul, asezat initial in fata stalpilor ce sustin
arcul principal, a fost mutat mai infuntru altarului deoarece locul soliumului
fiind prea ingust impiedica efectuarea miscarilor liturgice care se fac in fata
altarului.”’ ’

Cu toate acestea méndstirea a ramas pand in prezent §i va riméane mult
timp de acum fnainte un simbol al luptei roménilor banéteni pentru credinta si
pentru dreptate. lar biserica minastireascd de la Saraca s-a péstrat pand astazi
pentru a ne marturisi parcd, prin cite ,martirii” a trecut fird ca In ea sa se
preaméreascd un alt Dumnezeu decat cel Adevérat.

3 Simigalia, O ipotezd privitoare la solutiile planimetrice si structurale ale bisericii
mdndstirii Séraca, in ,, Analele Banatului, Arta”, vol. III, Ed. Eurobit, Timisoara, 1998, p.
27

3 Ibidem, p. 27.
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Mainistirea Timiseni

Accesul spre licasul de inchiniciune se face pe drumul (DN 59) ce
merge de la Timisoara spre Sag, inainte de a pardsi comuna urmam
indicatorul spre manistire cotind la stinga pe ramnificatia ce ne duce la oaza
duhovniceascd ce se afld in imediata apropiere a Timigoarei. Acolo, la 14 km
de orasul tumultuos, la marginea unei paduri ricoroase si nu departe de
malurile rdului Timis se inaltd spre cer turnurile bisericii de la manastirea Sag
— Timigeni.*® ,

Ministirea a luat fiintd in anul 1944 fiind ctitorie a primului
mitropolit al Banatului, Vasile Lazdrescu. Localitatea Sag este atestatd
documentar inci din anii 1332-1337, apoi in 1404, 1425 si 1717, iar in 1823
au fost adusi aici colonisti germani. Conscriptia din 1767 i aminteste pe
preotii Cuzman Martinovici din Rasinari — Sibiu i Milos Martinovici din Sag
ca fiind preotii ai credinciosilor ortodocsi romani din aceasta localitate. o

Manistirea a functionat la inceput ca metoc al ménastirii Partog (in
prezent dezactivati), iar din anul 1956, cénd a fost canonizat Sf. losif cel Nou
de la Partos, a functionat cu propriile-i randuieli.” in perioada imediat
urmitoare a fost inzestrati prin osteneala protosinghelului Iustinian Dalea,
exarhul de atunci al ministirilor din Banat, cu cladiri corespunzitoare pentru
activitatea unei tesitorii mecanice i cu cele necesare bunei gospodariri,
serviciile liturgice desfasurdndu-se in capela amenajatd in fincdperea
imobilului. In 1968 s-au inceput lucririle de constructie a unei bisericii care
s-au finalizat in 1972. Biserica a fost pictatd in interior de cétre pictorul
Victor Jurca din Lugoj.*! O mare purtare de griji a mén3stirii a avut-o de-a
lungul timpului si I. P. S. Sa Dr. Nicolae Corneanu, Mitropolitul Banatului.
Biserica a fost sfintita tn 29 august 1972, la praznicul Taierii Capului Sf. Ioan
Botezitorul, care este si hramul manastirii.*? Prin purtarea de griji a
Chiriarhului, manistirea a fost Inzestratd cu un atelier care indeplineste
necesitdtile atelierului de luméanari al eparhiei, iar in 1985 cu unul de tesut
covoare §i un altul de tricotaj.

Ministirea are o micd colectie de cérti vechi din care putem aminti
urmitoarele: Triod (1689), Penticostar (1767), Mdrgdritare, adunare de

3 M. Vlasie, op. cit., p. 319.

* 1. B. Muresianu, op. cit.,, p. 136.

“ Ibidem; V. Vlidduceanu, Mdndstiri bindjene, Timisoara, 1947, pp. 40-41.
1B, Muresianu, op. cit., p. 136.

* Ibidem, p. 138.
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cuvdntdri de multe feluri ale Sf. Ioan Zlataust (Bucuresti, 1746), Octoih si
slujbele sfintilor de obste (Blaj 1792), Octoih sau Catavasier (Buda 1826),
Carte preafrumoasd numitd minunile Maicii Domnului (Neamt 1847), Doud
cuvinte ale Sfantului Casian Romanul (Bucuresti 1823), Teoloéia Dogmaticd
de Ioan Raici (Sibiu 1854), Manual de Teologie morali cresting de Andrei
baron de Saguna (Sibiu 1855), etc. Obstea manistirii a fost formati din maici
transferate aici de la mandstirea Vasiova, judetul Carag-Severin, sub
conducerea monahiei Aglaida Zabrelotva. Dupd moartea acesteia urmeazi la
conducerea ménéstifii monahia Maria Magdalena, venitd de la minastirea
Vatra Moldovitei. In ceea ce priveste primii preotii slujitori ai acestei
mandstiri 1i amintim, in ordinea trecerii lor pe la aceasta pe protosinghelul
Iustinian Dalea, ieromonahul Calist Bobu, ieromonahul Eftimie Constantin,
in 1949 ieromonahul Gherasim Moisescu fiind urmat de pr. loan Negrutiu,
apoi ieromonahul Duma Mihai pana in prezent si care a fost ajutat o perioada
de timp de preotul Adrian Covan. De la 1 septembrie 2007 la manistirea
Timigeni este numit si exarhul Stana Simeon.

In urma decretului 410 din 1959, al Consiliului de Ministrii,
manastirea este desfintatd, maicile retrigindu-se in satele natale. In urma
evenimentelor petrecute, cladirile si terenul manistirii au trecut in posesia
Gospodariei Agricole de Sat din comuna Sag. In cladirile manastirii au fost
instalati muncitorii angajati la via din apropiere, proprietate a Sfatului
Regional. Cénd maicilor li s-a permis si se intoarci in ministire, aceasta era
intr-un stadiu avansat de degradare. S-a Inceput reamenajarea manistirii, iar
In 6 decembrie s-a oficiat prima Sf. Liturghie. Tot in acest an a fost pusd
piatra de temelie pentru biserica noud. In 1990 manistirea a intrat in posesia
terenului agricol pe care il detine in prezent. In toamna anului 2000 s-au
inceput lucrérile de construire a unei biserici noi §i a unui nou corp de chilii,
iar in 2004 s-au inceput lucrarile la un corp care si cuprindi o sald de mese si
bucitéria. In prezent lucrérile se afld in stadiul de finisare. Noua biserica de
acum, mult mai incipitoare, poate primi un numir mult mai mare de
credinciosi care doresc sa se inchine lui Dumnezeu in acest loc minunat.

Si parcd precum pasirea phoenix a rendscut din propria-i cenusi tot
asa si méndstirea $ag — Timiseni a rendscut din propriile-i ruine dupi ce
istoria s-a aritat atdt de potrivnicd. E greu astizi de imaginat cum dintr-o
ménastire din care nu a mai rdmas nici un vietuitor, prin puterea Duhului
Sfant care a fost chemat acolo de rugiciunile atitor maici §i mari duhovnici,
s-a ajuns ca astizi méndstirea si cuprindi un mare sobor de vietuitoare avand
ca staretd pe Simon Viorica, si fiind conduse spiritual de duhovnicul Mihai

113




Duma. Revigorarea ménastirii a fost atat de mare dupa 1989 i%:at cu o mica
parte a vietuitoarelor de aici s-a reAnfiintat manastirea Cebza. ' Mapa.stlr'ea
Sag —Timiseni rdméane un exemplu viu al puterii de comuniune §1 iubire
frateascd a unei obsti manastiresti.

“3 Informatii monahia Filoteia Babet (fosta staretd a mandstirii).
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Paleocrestinismul in Dacia Romani

Valentin Bugariu

Abstract

In conclusion, taking into consideration the Palaeo Christian artifacts
we can state that chiristianism was brought in by the Roman soldiers and it
developed first in towns and later in the countryside too. A second
fundamental characteristic is its popular origin, as I. I. Russu demonstrates.
The Christian artifacts are part of the archeological discoveries ever made as
V. Parvan had already said. Most of the archelogical discoveries are objects
used in the Christian creed: crosses, holywater fonts, amphora, Christian
jewellery, such as rings, medallions, mirrors, tools used for creating liturgical
matters and objects: wafers and cross moulds. To all these we have to add the
basilicas found on the Romanian territory both inside and outside the
Carpathian Mountains.

in sprijinul oricarui afirmatii, trebuie sa stea o marturie, fie scrisa, fie
nescrisd (arheologicd). Pentru Dacia Traiand, odati cu retragerea romand, nu
a mai existat administratie care si centralizeze datele, cele mai multe
informatii au ajuns la noi prin intermediul marturiilor arheologice. Ele
demonstreaza vechimea crestinismului roméanesc institutionalizat §i itinerant,
Cele mai importante marturii din acest domeniu sunt basilicele, tiparele
pentru turnat cruci, Impreund cu monumentele funerare romane increstinate
ulterior. In epoca provinciilor dacice se poate afirma cu certitudine ci in
prima sa fazd paleocrestinismul a fost legat mai ales de populatia orientald si
in acelasi timp de mediul urban'. Dupa retragere, inclusiv in veacul al IV-lea,
majoritatea obiectelor crestine apar in orase si sunt recipientele necasere
cultului. Secolele V-VI sunt cele al opaitelor, pandantivelor si teracotelor, dar
datéari de obiecte crestine avem si din secolele II-III. Obiectele paleocrestine
sunt de doud categorii: locald si de import, de provenientd orientald.

! Nicolae Gudea, loan Ghiurco, Din istoria crestinismului la roméni. Marturii arheologice,
Editura Episcopiei Ortodoxe a Oradiei, Oradea, 1988, p. 51. (Se va prescurta in continuare
Din istoria cregtinismului).
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Inmultirea pieselor dupa anul 271 indica cresterea numerica a credinciosilor
Bisericii, raspandirea lor pe o arie mai largd §i, in special, necesitatea de
obiecte de cult. Crestinarea obiectelor pagéane poate fi explicatd prin
necesitatile cultului printr-o dorintd de purificare, dar si o atestare a
apartenentei crestine a proprietarului, sau chiar un simplu act de credinta’.

in simbolisticd apar Bunul Pistor, profetul Iona, Copacul Vietii —ce
simbolizeaza vesnicia credintei— pestele, porumbelul, paunul —simbol al
reinvierii trupului i al curtiei, cocogul- simbol al invierii crestine, crucea
sub diferitele ei forme: decussata, comissa, imisa, quadrata, grammata $i
ansata. Dezvoltarea crucii in cadrul crestinismului este atestata de Tertulian,
care afirma faptul urmdtor: ,crestinii fsi faceau semnul crucii in toate
imprejurdrile din viat3, dar si Hristos insusi alesese in timpul vietii crucea ca
simbol, ca semn de legatura, de aderare, simbolul pe care trebuiau sa-1 poarte
zilnic, ea nu a fost de loc privitd ca instrument de supliciu, ci ca trofeul
victoriei lui Hristos™, chrismonul, monogramul, painile punerii Inainte,
animalele fantastice. Aceste piese, dupd parerea lui Mircea Rusu, erau in
posesia daco-romanilor §i grecilor de pe litoralul Mirii Negre si numai in
mod exceptional la barbari. Primii purtitori ai obiectelor crestine au fost
negustorii orientali, soldatii si colonigtii. Crestinismul din secolele II-IV,
urban, a devenit, din secolul al VI-lea rural, dupa péarerea lui L. I. Russu a avut
un caracter net si exclusiv popular, faranesc.

Materialul arheologic crestin, se inscrie in totalitatea descoperirilor de
la vecinii daco-romanilor, in zonele geografice unde crestinismul patrunsese
mai devreme. Astfel, la Salonae, ce depindea de Italia, s-au descoperit mai
multe morminte crestine, la Sirmium (Mitrovita) avem mai multe inscriptii
crestine pe sarcofage, unul datdnd din anul 438, si care incepe cu invocarea.
,,Jn nomine Domni Iesso Cristi”. Intre Salonae si Narona s-au descoperit
resturile unei fantani de piatrd, impodobitd cu cruci, un sarcofag datand din
anul 462 care avea scene din Scripturd: Avraam, Isac, Moise, Daniel, Suzana,
Petru gi loan. In Dalmatia s-au gasit resturi de vechi capele, biserici ori
morminte crestine: Borasi, Dabravina, Zenica, Bistue, Gorniji, Turbe, Jajce,
Stolac*. Toate resturile din Bosnia, Istria §i Dalmatia in mare parte sunt mai
tarzii decat anul 325, unele mai tarzii decdt secolul al IV-lea’. Tot in
Dalmatia au fost descopeite §i obiecte gnostice. Simbolistica lor reprezenta

% Nicolae Gudea, Ioan Ghiurco, op. cit., p. 62.

3 Georges Ory, Originile cregtinismului, Editura Stiintifica si Enciclopedicd, Bucuresti, 1981, p. 181.
* Vasile Parvan, Contributii epigrafice la istoria crestinismului daco-roman, Bucuresti, 1911, p. 23.
5 Vasile Pérvan, op. cit., p. 24.
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zeitatea suprema antropomorfizatd: un cap de cocos, simbolul Soarelui, corp
de om, doi serpi in loc de picioare, un scut si un bici in maini®. Intre Dalmatia
si Dacia au existat strdnse legituri, fapt ce a permis introducerea
crestinismului §i gnosticismului la striroméni incd inainte de retragerea
aureliana.

Repertoriul descoperirilor crestine din Dacia, cuprinde vase de cult,
diverse metale stampilate pentru prescuri, lingurite euharistice, opaite acestea
fiind destinate de la inceput cultului divin erau considerate sacre neavind o
altd intrebuintare’, obiecte de podoabd precum inele, fibule, pandantive
aplici si paftale. ’

Cea mai veche descoperire paleocrestind este cea din castrul de la
Ramidava (Drajna de Sus), unde a fost gasitd o farfurie incizata cu patru
cruci, aici fiind scoase la lumini si un potir §i o fibuld cu doui siruri de cruci.
La paleocrestini, cele patru cruci reprezentau punctele cardinale. Prezenta
unei comunitdti crestine la Drajna de Sus intre anii 105-118, cind a
functionat castrul roman de aici, poate fi usor explicatd deoarece unitatea
militard care a functionat in castru, Cohors I Commagenorum, la acea dati a
fost transferatd aici din Siria, unde existau importante comunitati crestine®.
Cohorta a fost tranferati in anul 118 la Arcidava unde va propaga
crestinismul, probabil®.

Vom prezenta selectiv principalele piese, pe provincii'® istorice:

In Transilvania, in categoria candelabrelor avem téblita votivd din
bronz turnat, denumiti Donariumul de la Biertan (jud. Sibiu); ea reprezinta
partea superioard a unui candelabru de dimensiuni: lungime 18, 7, latime 32,
5 cm., latimea cadru 24, 8 cm., grosimea 0,4 cm.. Pe corpul anselor sunt trei
orificii. Inscriptia, in limba latind ,,ego Zevo/ vis vot/ un posui”, tiblita era
fixatd pe un suport prin cuie bétute in orificiile anselor, in partea de sus si cea
de jos fiind legate alte piese prin lanturi. In partea de jos era discul cu
monograma lui Hristos'!. Tot din aceasta piesi ficea parte un disc traforat
din bronz, de form# rotundi. Forma chrismonului este de tip constantinian,
ficea parte din aceeasi piesd cu tiblita, mai avea gase lanfuri pentru atarnare.

$ Ibidem, p. 26.

Z Mircea Rusu, Paleocrestinismul in Dacia Romand, in Eph. Napoc., Cluj, 1991, nr. 1, p. 84.
Mircea Rusu, op. cit., p. 85.

? Ibidem, p. 65.

19 Marturiile paleocrestine din Banat au fost publicate in studiul nostru Aspecte din istoria

llulale'ocre;tinismului din Banat, in ,,Altarul Banatului”, Timisoara, 2001, nr. 10-12, p. 112-115.
Nicolae Gudea, Ioan Ghiurco, Din istoria crestinismului, p. 136.
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Piesa dateazi din secolul al IV-lea. Nicolae Gudea opina ci acest Zenovius ar
putea fi episcop sau preot. Tot din acest sit arheologic au fost scoase la
lumin doud cani si un lighenas din bronz, care servea la spélarea rituald a
mainilor in cadrul cultului crestin. La Porolissum (com. Moigrad, jud. Salaj)
a fost descoperitd o strachind de tip provincial roman din lut fin cenusiu,
avand diametrul la buzi de 4 cm., si indltimea de 0,7 cm.. Are incizat, inainte
de ardere, chrismonul si o pasdre — schematic cu corpul in formad de
pentagon, pasirea reprezinti simbolul Duhului Sfant'. Tot aici s-a descoperit
un opait din bronz in forma de porumbel, lung de 8, 5 cm,, lat de 5, 5 cm., §i
inalt de 5 cm.. Pasirea este reprezentatd intr-un zbor planat, corpul este intins
inainte, aripile desficute, capul intins Inainte, picioarele intinse inapoi sunt
lipite, dand impresia ci alcituiesc un postament cilindric, coada pare
dreptunghiulars, la mijlocul ei se afld orificiul de alimentare. Orificiul de
ardere se afli pe corpul pasdrii. Probabil este vorba despre un opait
suspendat, de origine copticé“. La Ulpia Traina a fost descoperita o strachind
inelard cu diametrul exterior de 9 cm., si indltimea de 1 cm., avand incizat un
chrismon, datand din secolul al IV-lea.

Pentru stampilarea péinii s-a folosit prescurnicerul, unul din veacul al
IV-lea, descoperit la Palatca (jud. Cluj), lucrat cu méana din lut nisipos. In
interiorul cercului apare inscriptionata o cruce. In apropierea orasului Dej sau
Gherla a fost descoperit un opait din bronz, avand lungimea de 7, 75 cm.,
indtimea 7, 9 cm., cadrul de 3, 2 cm.. In interior apare gravat un chrismon i
un porumbel de tip italic. Astfel de opaite mai apar la Apullum, Feldioara

(jud. Brasov), Sarmizecetusa si Iliusa (jud. Bistrita-N&saud). Printre obiectele

de podoabi amintim piatra de inel din japsis rosu de la Micia (Vetel, jud.
Hunedoara), avand lungimea se 1, 2 cm., si grosimea 0, 3 cm.. Are o
reprezentare fantastica, corp de cocos, cap de filosof, reprezenténd un barbat
tanar'®. O alti piatra de inel este cea de la Potaissa, ea este intreagd de onix,
form# ovald pe ambele parti convexe, avand dimensiunile: lungime 1, 3 cm.,
latime 1, 1 cm., grosime 0, 4 cm.. pe o fati este incizat Pomul Vietii, pe o
creang sti o pasire, sub ea std Bunul Pastor imbricat in tunicd, pe umeri are
un miel, la picioare un alt miel. In cealatd jumitate se afld un personaj care
cade dintr-o corabie in api, langa care se afld un monstru marin. Inscriptia

2 Ibidem, p. 139.

3 Ibidem, p. 144-145.

1 Nicolae Danila, Tipare de turnat cruci din sec. IV-VI, descoperite pe teritoriul Romdniei,
in rev. ,,Biserica Ortodoxd Roména”, Bucuresti, 1983, nr. 78, p. 560. (Se va prescurta in
continuare Tipare de turnat cruci).
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este in limba greacd: ,Jisus Hristos Fiul lui Dumnezeu, Méntuitor”. Piesa
este de facturd occidentald i dateaza din secolul al Ill-lea. O altd piesa care a
fost gasita Intr-un loc necunoscut, dateazi din secolul al Ill-lea. Ea reprezinti
o0 piatra de inel de formi ovald, avind dimensiunile lungime 1 cm., litime 0
8 cm.. Apare un copac, sub el se afli Bunul Pistor imbricat in tunicé, pé
spate duce un miel, iar in ména dreaptd un peste. K. Horedt o identificd cu
pisa aflatad la Magyar Nemetzi Museum.

Tipare de turnat cruci au fost descoperite la Sanmiclaus (jud. Alba)
avand dimensiunile 5, 5 x 5, 3 x lcm.. El este lucrat din lut fin, ars,
prezentind, pe ambele fete, urme de smalt galben-vierzui'>. Este un tipa;
biencefal, o parte este rezervatd crucilor, cealaltd cerceilor si cataramelor.
Cruciulitele sunt cu brate egale si usor latite la capete, centrul crucii prezinta
o adanciturd conics, unde se fixa o piatra pretioasd'®. Acest tipar dateaza din
secolele IV-V.

Cea mai reprezentativd piesd gnosticd este cea de la Porolissum, o
gemd de japsis negru, cu lungimea de 17 cm., latimea de 14, 5 cm., si
grosimea de 4 cm.. Pe fatd este gravatd o figurd fantastica cu cap de cocos —
simbolul rafiunii— avand corp si brate de om si doi serpi in loc de picioare,
simbolizand unul cuvéantul (logosul), iar celdlalt inteligenta (nousul). Figura
fine in ména dreaptd un bici, simbolul puterii, iar in stinga un scut, simbolul
intelepciunii. Trei stele de o parte si de alta a figurii vor si arate natura divini
afi gurii reprezentata'’.

In concluzie, obiectele paleocrestine din Transilvania sunt relativ
putine si rézlete, numai mici produse de import, aduse din provinciile sudice
marginase cu fosta Dcia Traiand, ori semne si simboluri cu caracter crestin
addugate pe vechi monumente sculpturale pagane, crestinismul autohtonilor —
dupa opinia lui I. I. Russu— daco romani in Dacia carpatici avea in perioada
sa arhaici din secolul al IV-lea pand in faza organizirii bisericesti greco-
slavone, un caracter net si exclusiv popular, taranesc.

Locagurile de cult erau basilicele, una a fost descoperitd la Porolissum
in vechiul templu inchinat lui Bel, avind dimensiunile de 22, 6 x 13, 5 m., de
orientare nord-vest. Spatiul interior este impdartit in trei nave prin doui
colonade. Intrarea era amplasati pe latura de est, spre est s-a addugat o

'3 Ibidem, p. 560.
16 Jon Barnea, Arta crestind in Romdnia, sec III-VI, vol. 1, Editura Academiei, Bucuresti,
1979, p. 270. ( Se va prescurta in continuare Arta crestindg).

Doina Benea, Dacia sud-vesticd in secolele III-IV. Interferente spirituale, vol. 11, Editura
de Vest, Timisoara, 1999, p. 123. (Se va prescurta in continuare Dacia sud-vesticd).
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cladire dreptunghiulard, modificare care se produce in secolul al Ill-lea, in
epoca postaureliani. S-a impirtit inciperea in doua incéperi inegale printr-un
zid transversal, edificiul cu absida spre vest ar fi reprezentat o basilica
crestind probabil in timpul lui Teodosie I (378-395)18. In amfiteatrul din
Porolissum a fost descoperiti o posibila basilicd, a cérei incdpere a fost
transformati in sanctuar, a fost construitd o absida orientatd spre rasdrit. In
fata absidei s-a giisit un mic altar votiv din gresie, spatiul interior este pavat
cu cirimizi, iar acoperisul cu tigle. Elementele componente ale edificiului —
absida, naos si pronaos— sugereaza o constructie romand tarzie, care ar putea
fi un lacas crestin de cult®®.

fn Moldova, rispandirea noii credinte s-a realizat relativ usor si fara
greutitile pe care le-au intdmpinat primii crestini la Roma®. Douz au fost
motivele acestui lucru, anume faptul ci noua credintd se adresa indeosebi
saracilor, propoviduind cumpatarea, cinstea, munca dreaptd, trasaturi de
caracter specifice strdmogilor poporului nostru?! si, in al doilea rand, noua
credinta putea reprezenta un element de rezistenta fatd de Imperiu: adoptarea
religii crestine de citre populatia autohtona daco-romand, a fost consecinta
directs a legaturilor multiple si continue cu civilizatia romand tarzie §i cu cea
bizanting, intr-o perioadd indelungatd si complexd, crestinismul s-a extins
considerabil si in alte teritorii din afara granitelor Imperiului, difuzandu-se
aici fie prin misionari sau elemente crestine din armatele romane, fie acceptat
in mas3, in conditii istorice deosebite de unele formatiuni politice ale unor
populatii in migrare sau chiar sedentare’?. Odati cu invazia hunilor,
popoarele germanice din nordul Moldovei se retrag in sudul Dundrii,
riméanand doar ostrogotii. Sudul Moldovei a reprezentat un punct de sprijin
pentru Imperiu. Aici exista castrul de la Bérbosi (jud Galati). In zona
romanizati de aici, avem mai multe materiale crestine: o cruce din sidef de
mici dimensiuni, ea a fost aplicati pe un material perisabil (lemn, panza,
piele) sau purtati intr-un siculet, pentru ci nu are nici un orficiu de

'8 Ibidem, p. 128.

¥ 1. I Russu, Materiale arheologice paleocrestine din Transilvania, in rev. ,,Studii
Teologice”, Bucuresti, 1956, nr. 5-6, p. 335 i urm.

2 vasile Chiricd, Cregtinismul la est de Carpafi, in lumina mdrturiilor arheologice, in
,,Mitropolia Moldovei si Sucevei”, Iagi, 1989, nr. 1, p. 69. (Se va prescurta in continuare
Crestinismul la est de Carpati).

! Ibidem, p. 70.

2 Dan Gh. Teodor, Cele mai vechi urme crestine din Moldova, in ,Mitropolia Moldovei si
Sucevei”, Tasi, 1974, nr. 7-8, p. 561. (Se va prescurta in continuare Cela mai vechi urme cregtine).
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plrindere23 ; crucea dateaza din veacul al Ill-lea. O alti cruce-pandantiv din
sidef din acelasi secol, de 2 cm., o cruce latini executati prin traforaj din
timpul lui Sever Alexandru®®. Cruciulita mentionata, in forma de placutd
cvasi dreptunghiulard, tnaltd de 2 cm., cu orificiu pentru agitat, in centru
semnul crucii. Cruciulifa este socotit printre cele mai timpurii exemplare din
aceasti zond a Europei®. Din aceagi incipere unde a fost descoperitd
cruciuli}a a fost gsit si un opaif cu porumbel si creangi de maslin.

In acest castru, mai au fost descoperite si alte materiale crestine: o
oald de mari dimensiuni, cu o incizie MPT, care poate fi crestind, corelat cu
Maica lui Dumnezeu nagste pe Hristos26, si o amford de dimensiuni mijlocii
datand din secolele III-IV, inaltd de 0,65 m. Ea este din pastd gilbui rosiatica,
fundul lipsd, apartindnd castrului roman de la Tighina, este inscriptionatd cu
monograma x-p, amfora este atribuiti veacului al IllI-lea®’. Alte mirturii
crestine sunt: cruciulita de la Céandesti (jud. Vrancea), datand din secolele I-
II, apoi avem vase de lut incizate cu semnul crucii, la Tacuta (jud Vaslui),
Dumbrédveni (jud. Botosani). In staiunea paleolitici de la Mitoc (jud.
Botogani) s-au descoperit mai multe piese cu adanci semnificatii in ceea ce
priveste trecerea grupelor umane de la magia vanatoreasci la viata religioasa.
Din cele zece morminte descoperite, doud sunt mai importante, ele contin
doud schelete care apartineau unor femei si aveau printre obiectele de
podoabd cruciulite din sidef depuse atdt in zona pectorald cat si frontali.
Acestea era perforate oblic si aveau bratele egale, in form# de cruce
greceascd, o singurd cruciulitd era prelucratd mai neglijent reprezentand,
probabil, o imitatie locald dupd modelele din sidef, perforarea oblici a
cruciulitelor de la Mitoc ar aminti de crucea Sfantului Andrei’®. Mormintele
apartin sarmatilor §i dateaza din veacurile II-IIL.

In necropola de la Mihaldgeni (jud. Botosani) avem un medalion de
facturd paleocrestina, datdnd din secolul al IV-lea. Piesa il reprezinti pe
Daniel in groapa leilor. Aici mormintele sunt orientate pe directia nord-est,
deci pot fi considerate crestine. La Sipot (jud. Suceava), avem un vas cu

 Ton T. Dragomir, Silviu Sania, fnceputurile crestinismului in sudul Moldovei, in vol. De la
Dundre la Mare. Mdrturii istorice i monumente de artd crestindg, Editura Episcopiei Dundrii
de Jos, Galati, 1979, p. 118.
*1. T. Dragomir, Silviu Sania, op. cit., p. 119,
% Ibidem, p. 119.
%6 Jon Barnea, Arta cregtind, p. 46.
Z Vasile Chiric#,Cregtinismul la est de Carpati, p. 70.
Dan Gh. Teodor, Cele mai vechi urme crestine, p. 563.
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cruce incizati inainte de ardere. Acelasi tip de vas mai apare la Botosana,
Bacau, Horga, Dodesti si Murgeni (jud. Vaslui). La Botosani s-au pastrat
doud mici vase pentru intrebuintiri sacre: unul pe langd mai multe incizii
crestine, are si cuvantul pios, in limba greacd este prima descoperire dez%cest
gen lucratd de un mester local. Al doilea vas are incizate patru cruciulite™. La
Horga-Epureni (jud. Vaslui) avem un alt vas incizat cu cruciulite si un alt
simbol cregtin — pestele.

Crestinii au avut si biserici, care au functionat, la inceput in casele
unor localnici crestinati (Vasile Chiricd), pentru ca mai apoi este de presupus
ci autohtonii crestini sa fi folosit intotdeauna biserici de lemn, ale cartor
urme s-au putut pastra mai greu3 O

Alte obiecte sunt cele de facturid bizantind, precum engolpioanele
descoperite la Lunca (jud. Botogani), Danesti (jud. Vaslui), Belcesti si Focuri
(jud. Iasi), Adjudul Vechi (jud. Vrancea); plicutele de os de la Costesti-Téargu
Frumos (jud. Iasi), avind gravate imagini cu sfinti’ ! Tiparul de cruci
descoperit la Botosana, confectionat din marmoré localé are crucea cu bratele
egale si latite la capat, apartinand tipului crux byzantina, caracteristicd
secolului al VI-lea®. Un alt tipar din acelasi secol, descoperit la Davideni,
este de forma dreptunghiulard, confectionat din gresie.

in concluzie populatia locald, daco-romanicd, care a rémas, la fel ca
pretutindeni pe teritoriul Romaniei, sd locuiascd mai departe paméantul
Moldovei, a adoptat fard indoiald crestinismul in forma lui clasica, latind si
ortodoxd, pentru ci aceastd populagie era in primul rénd romanica §i in al
doilea rand pentru ca legiturile ei materiale, economice si sociale cu Imperiul
romano-bizantin, bogate si strivechi, trebuiau si fie intregite de acela de
ordin spiritual®. ;

Oltenia a stat sub stipinirea romand §i bizantind mai mult timp,
Imperiul avand controlul asupra regiunii pana la invazia slavilor, in 602. dupa
aceastd datd se mai pastreaza citeva capete de pod in nordul Dunérii. Religia
crestind a fost adoptati mai intdi de populatia daco- si greco-romand de la
orase si sate, devenind o caracteristicd a sa in raport cu popoarele barbare
necrestine, acolo unde intdlnim urme crestine, acestea trebuie atribuite, in

% Dan Gh, Teodor, op. cit., p. 572.

30 Vasile Chiricd, Crestinismul la est de Carpafi, p.75.

31 Vasile Chiric3, op. cit., p. 76.

32 Nicolae Danils, T ipare de turnat cruci, p. 559.

3 DanGh, T eodor, Cele mai vechi urme crestine, p. 264.
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primul rind populatiei autohtone stabile®®. Inainte de cucerirea romani,
stdpanii teritoriului erau dacii, era intretinau legituri economice cu sudul
Dunérii, dar i cu cetétile de pe litoralul Marii Negre. In timpul lui Burebista,
getii ajutd triburile traco-iliro-gete din sudul Dunirii impotriva Romei.
Romanii intreprind expeditii de pedepsire in anii 11-12 d. Hr., in Oltenia.
Valea Oltului va fi, mai tarziu, folositd pentru cucerirea Daciei. Oltenia si
Muntenia sunt ocupate. Din anul 102, intreaga Oltenie, Muntenia si sudul
Moldovei au fost incorporate Imperiu}ui, administrativ, Oltenia este alipita
Moesiei, iar vestul regiunii, Daciei. Impotriva atacurilor barbare Hadrian
ridica limesul alutan, Septimiu Sever fortificd Oltul si Carpatii, se pare ci el
este si parintele limesului transalutan, in dreapta Oltului®>”. Caracala fortifica
granita nordicd a provinciei, iar Filip Arabul — Sucidava, Romula si Drobeta.
In ceea ce priveste religia, aici sunt prezente zeititi romane, autohtone si
orientale, ele sunt, pentru antici, prezente in toate manifestérile credinciosilor
si ale statului. Adorarea unei divinititi se lega de un eveniment, de un grup
etnic, dar mai ales de un fenomen social-economic®. Incepand cu Constantin
cel Mare sunt recucerite parti din regiune, pierdute in timpurile migratorilor.
Astfel, romanitatea rdsériteand se intindea si in nordul Dunarii, pana la valul
fortificat Brazda lui Novac®’, asa incat, In cursul secolelor IV-VI, intreg
spatiul carpato-dundrean deveni o arie romanicd intinsd, cu o numeroasa
populatie de limba latind si o culturd materiald si spirituald de certad facturd
romanici’®,

Cele mai multe mérturii crestine le avem de la Sucidava (Corabia, jud.
Olt), centrul economico-administrativ gi cultural al Daciei Malvensis. Un
fragment dintr-o lespede de calcar pastreaza o parte din bratul superior al
unei cruci, campul din jurul crucii fiind vopsit avand o inscriptie in limba
greacd — Hristos. Are dimensiunile 0,210 x 0,130 x 0,080 m., si dateazd din
secolul al IV-lea. Un alt obiect este oglinda din sticla cu rama de plumb,

3* Emilian Popescu, Inscripiile grecesti i latine din sec. IV-VI, descoperite pe teritoriul
Romdéniei, Editura Academiei, Bucuregti, 1976, p. 29. ( Se va prescurta in continuare
Inscriptiile grecesti §i latine).

35 Dumitru Tudor, Oltenia romand, Editura Academiei, Bucuresti, 1978, p. 36.

36 Dumitru Tudor, op. cit., p. 359.

37 Este localizat in sud-vestul Munteniei, fiind numit si Troianu. El tiia cAmpia Burnasului intre Olt
si fostul lac Geaca. Brazda incepea in dreptul satului Viespesti (comuna Sprancenata, jud. Olf) si se
indrepta spre risdrit, citre fostul lac Geaca. Brazda are lungimea de 150 m., i ldtimea de 12 m.,
indltimea de 2m., prevazuti cu un sant de 7-10 m., si adanc de 0, 50 m..

3% Dan Gh. Teodor, Romanitatea carpato-dundreand gi Bizantul in veacurile V-XI e. n.,
Editura Junimea, Iagi, 1981, p. 17.
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datind din sec. IV-VI; ea este decoratd, pe fatd, cu o coardd de vitd de vie
incdrcatd cu struguri, pe cealaltid apdrand un vrej care are frunze in formd de
ghindd, un paun care ciuguleste boabele. Pe capul oglinzii, un vas din care
creste o plantd, iar de o parte si de alta — doi porumbei. Intre amfore, amintim
un ciob cu inscriptia Maica Domnului, realizatd in limba greacd; pe git are
incizatd o cruce; fragment de amford cu cruce, inscriptionatd cu literele
apocaliptice; partea superioard a unei amfore din secolele IV-VI si inscriptia
,,a lui Dumnezeu sau a Fiului lui Dumnezeu... Maria naste pe Hristos”. Vasul
»este al lui [...] sau donat de preotul Luconochos, fiul lui Lycatios™”;
fragment de amford cu inscriptia ,,Maria naste pe Hristos”, iar in stinga
inscriptiei o cruce; fragment de amford cu cruce §i inscriptia ,,Maria naste pe
Hristos. Harul lui Dumnezeu. Méntuitorul?”; fragment de amfora cuprinzand
monograma lui Hristos si inscriptia ,,Jumina lui Hristos”. fn afara acestora,
apar si alte resturi de amfore, fie cu simbolul crucii, fie cu inscriptii de tipul
,,Maria naste pe Hristos” §i ,,lisus, Dumnezeule!”. O gema de japsis pe care
sunt reprezentati doi pauni de o parte si cealalta dous cruci®.

Un alt centru cu obiecte paleocrestine este cel de la Slaveni (com.
Gostavafu, jud. Olt), in acest loc au fost descopeite mai multe mérturii: o
agchie dintr-o placd de calcar, in centru fiind o crux monogramatica, de
dimensiunile 0, 075 x 0, 070 x 0, 020 m., datdnd din secolele IV-VI; de la
Romula Malva (Resca, jud. Olt) provine un coltf de céramida, incizat cu o
cruce. In sapaturile arheologice de la Drobeta s-au dezgropat cele 84 de
incaperi din piatrd, de forma patrats, asezate simetric, in forma de cruce®!.

Lacagurile de cult: basilica de la Slaveni (jud. Olt), apartine cultului
crestin si dateazi din veacul al IV-lea. Ea a fost ridicata peste ruinele romane,
avand o lungime de 16 m., si o latime de 7 m., cu o absida folosit3 drept altar,
lungimea astfel depisind 21 m., avand orientare nord vest — sud est®.
Basilica era construitd rudimentar, din fragmente de piatra, ciramida si tigla,
legate cu lut, peretii cladirii erau din barne de lemn. Insuntru era inmormantat
un béarbat avem deci o inhumare speciala dintr-o epoca tarzie, de care a putut
beneficia un martir sau un slujbag de seami al bisericii®’. Absida fusese

% Emilian Popescu, Inscriptiile grecesti gi latine, p. 318.

“ Ton Bamea, Monumente de artd crestind, descoperite pe teritoriul R. P. Romdnd, in
,,Studii Teologice”, Bucuresti, 1960, nr. 3-4, p. 202.

*! Emilian Popescu, Inscriptiile grecesti gi latine, p. 252-253.

* Dumitru Tudor, Basilica paleocrestind de la Sliveni-Olt, din secolul al IV-lea, in
,,Mitropolia Olteniei”, Craiova, 1979, nr. 1-3, p. 102.

* Dumitru Tudor, op. cit., p. 103.
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pavatd cu caramizi pitrate, prinse cu mortar. Basilica era de tip sal, impartita
In trei nave prin doua rinduri de coloane. Sala mare era pavati cu cirdmizi.
Biserica a fost reficutd de Impdratul Constatiu al II-lea, functionand pana la
invazia hunici si reprezentind cea mai veche basilica nord-dunireana. O altd
basilicd apare la Drobeta, este orientatd est-vest. M. Davidescu o considerd o
basilicd paleocresting, edificiul este o cu o singuri navi centrala, pe partea de
nord si sud céte o absida. Edificiul ar fi avut dimensiunile: 6, 40 x 6, 00 m., §i
dateaza din secolele IV-VI*, Ultima este cea de la Sucidava, cu dimensiunile
20, 90 x 10, 20 m.. Basilica avea o navi si spre risirit o absidi, nava era
pavatd cu cirdmidi. In mijlocul naosului se afli un postament de mortar,
probabil restul unui amvon®, la sud era un diaconicon, iar infuntru si in afara
basilicii s-au descoperit cateva morminte de posibili martiri sau clerici.

Tipare de confectionat cruci au fost descoperite la: Sucidava,
descoperit de Dumitru Tudor, tiparul dateaza din veacurile IV-VI si este
confectionat din piatri. Al doilea tipar este cel de la Olteni (jud. Teleorman),
confectionat din gresie, de dimensiuni 4, 8 x 4, 5 x 3, 1 cm., de formi
patrulaterd biencefal, o parte pentru cercei, cealalti pentru cruciulite. La
Izvorul Dulce (jud. Buziu), confectionat din calcar, cu dimensiunile 5, 2 x 4,
5 x 1, 8 em,, are forma patrulaters, este biencefal si a fost folosit pentru
turnarea unor podoabe si cruciulite. Cruciulitele de tip latin cu bratele inegale
(crux immisa), cele laterale mai scurte, datdnd din secolele IV-V*®, Ultimul
tipar a fost descoperit la Straulesti (Bucuresti) de tip monofacial, datand din
veacul al VI-lea, de forma patrulaters, lucrat din lut ars, avand dimensiunile
4,8x2,7x1,5 cm., era folosit pentru turnarea cruciulitelor cu brate egale
scurte §i usor latite, in centru 4prezinta?l obisnuita adanciturd de forma conici
pentru fixarea pietrei pretioase” .

In concluzie din inventarierea piselor arheologice paleocrestine putem
afirma urmitoarele: crestinismul a fost adus prin soldatii romani, mestesugari
si orientali, el s-a dezvoltat atat la orage In prima fazi, cét si la sate, a doua
trasdturd esentiald a noii credinte este de facturd populard, tirineascd, asa
cum afirma I. I .Russu. Mirturiile arheologice crestine se inscriu in totalitatea
descoperirilor arheologice aga cum demonstra odinioard Vasile Parvan.
Majoritatea materialelor arheologice descoperirte sunt obiecte necesare
desfasurdrii cultului crestin: cruciulife, vase pentru aghiasmi, lingurite si

* Doina Benea, Dacia sud-vesticd, p.120-121.
* Jon Barnea, Arta crestind, p. 168.

 Nicolae Danild, Tipare de turnat cruci , p. 559.
*7 Ibidem, p. 560.
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potire euharistice, amfore; obiecte de podoabd increstinate: inele,
medalioane, oglinzi, obiecte care care faureau materii si obiecte liturgice:
prescurnicere §i tipare de turnat cruci. La acestea se adaugid cele céteva
basilici descoperite pe teritoriul atat intra-, cAt §i extra- carpatic.
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Evanghelia si Regulamentul
Resemnificarea noologicéi a Interludiului

Viorel Dorel Cherciu

Abstract

Structurally, Romanian Orthodox Church has guided itself up to The
Great Union of 1918 by some well-balanced laws that kept it away from any
intrusive political temptation according to: The Law of 1872, The Laical
Clerk Law of 1893, The Fundamental Regulations of Romanian Orthodox
Church’s Structure, The Romanian Orthodox Church’s Rules of 1948. The
legislative tumult aroused with the moment of Romanian Revolution in 1989
has solved the issue of worship by promulgating the Law 489 in 2006. So,
Romanian Orthodox Church has worked out its Structural Regulations that
became operationally on January 22, 2008.

The present study highlights upon its shortcomings related to
European laws.

Tavalugul regimului comunist, neindoielnic, ne-a ,,turtit” plenitudinea
fiintiald monstruos, devenind mai toti, ,sechelari”, purtitori de rdni i
carente, greu vindecabile. Obtuzitatea dobandits, ne determind sd nu mai
sesizim cu clarviziune sinesteziile existente principialmente intre toate
,,componentele” Realitatii. Fericit ar fi, ca intre acestea sd se stabileascd
intotdeauna un ,raport tainic §i de bund cuviingi@”'. Demolarea suporturilor
spirituale ale Vie‘giiz, face ca Lumea si ,zacd” in baltoacele Raului, orice
ierarhie” axiologica fiind abolitd, producandu-se ,inversiuni” scandaloase
din perspectiva unei ratiuni ,,Juminate” de ,,razele” Duhului.

Lev Tolstoi intr-una din ,,povestirile” sale, pune oarecum ,,céltos” —
ironic in nex de echivalentd Evanghelia lui Hristos cu un obignuit
Regulament ,Jandarrneresc”3. Fara nici o ,,undi” persiflantd, ,,depanusarea”
etimologicd si analogici, ne-ar indrepta spre o inevitabild coincidentia
oppositorum a celor doud amintite ,tipologii”. Substantivul feminin fr.

! Dan Puric, Cine suntem, Bucuresti, Editura Platytera, 2008, p. 108.

2 Vladimir Soloviov, Fundamentele spirituale ale viefii, Traducere i Studiu introductive de
Toan L. Icd jr., Alba Iulia, Editura Deisis, 1994, passim.

* Dan Puric, op.cit., p. 113.
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,regle” are o semanticd bogati: rigld, linie, reguld de purtare, precept, norm4,
principiu, de reguld, dupi lege, de obicei a se conforma, regulament, ordine,
randuial, disciplind, model, exemplu canon s.at in Franta primei jumatati a
secolului XVI (1538) se intilneste in limbajul comun cuvéntul ,,regulament”,
folosit cu sensul de ,,conformare”, dupd ce, la mijlocul secolului XIII
»circula” cuvantul |, infratit”, Statut”. Desigur, ,la origine” sti Latina —
»regula”, ae = norma, lege; statutum, .. = decret, edict®.

Evanghelia, ,,Arhiva Sfantd”’ unde se ,pastreazd” toate
,»documentele” intruparii Fiului lui Dumnezeu, ne dezviluie pe cel Nevizut

S

,»venit” in Lume si ne ,,arate” pentru totdeauna care este ,traiectoria vie a
Religiosului”®. Numai pe aceastd ,,directie” putem beneficia noi oamenii, de
,uimirea™ prezentei Persoanei — Eveniment'° = lisus Hristos, Cel ce ,,asista”
Istoria prin lucrarea Duhului Sfant. Scripturile Legii Noi ,,ascund” ca si
,tarina” din Evanghelie11 aceea ,,comoara” ce se lasd ,,scoasd” la lumini doar
cu ,,uneltele” Iubitorului de Oameni, céci rationalitatea iubirii de la Acesta
,»,vine” neincetat in Creatie (Ioan 1,9; I Corinteni 16, 22; Apocalipsa 22, 22).
Tatil Ceresc ,,se retrage” pentru a ,,croii” cale liberd Fiului-Trimis, fapt ce nu

obnubileazd ,provenienta parinteasci a Scripturii’’?. Cuvantul Divin

Jincastrat” in Textul Sacru ,,vorbeste altfel si spune altceva'> Omului ce il
citeste sau il ascultd. El este ,,domeniul vital” al Existentei sau altfel spus,

4 Charles Maquet, Dictionnaire analogique, Paris, Librairie Larousse, 1936, p. 492,

5 Albert Dauzat, Jean Dubois, Henri Mitterand, Nouveau Dictionnaire Etymologique et
Historique, Paris, Librairie Larousse, 1964, p. 639, 712.

R Gutu, Dicfionar latin-romdn, Bucuresti, Editura Stiintificd si Enciclopedica, 1983, p.
1045, 1153.

Stilianou G.. Papadopoulou, Teologie si Limbd. Teologie experimentald. Limbd
conventionald, Traducere de Constantin B¥jiu, Craiova, Editura Mitropolia Olteniei, 2007,
p. 16.

§ Marcel Gauchet, Dezvrdjirea lumii. O istorie politici a religiei, Traducere de Vasile
Tonoiu, Bucuresti, Editura Nemira, 2006, p. 5.

. Luigi Giussani, Sensul religios, Traducere de Adrian Popescu si Victoria Cémpan,
Bucuregti, Editura Arhiepiscopiei Romano—Catolice, 2000,pp. 157-161.

1 Wilhelm Dancd, Identitatea crestind si valorile Europei de astdzi, in Dialog teologic, Anul
X, nr. 19,2007, p. 17.

"'loan Caraza, Fundamentul liturgic al Sfintelor Scripturi in teologia patristicd, Slobozia,
Editura Episcopiei Sloboziei si Calarasilor, 2005, p. 14.

2 Jean—Luc Marion, Idoul gi distanta, Traducere de Tinca Prunea — Bretonnet §i Daniela
Példsan, Bucuresti, Editura Humanitas, 2007, p. 188.

1> Michel Henry, Eu sunt Adevdrul. Pentru o filosofie a crestinismului. Traducere de Ioan 1.
Icd jr., Editia a II-a, Sibiu, Editura Deisis, 2007, p. 299.
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»pasarela” ce face, legatura intre Profan si Sacru. Hristos, asa cum ,marea
acoperd nisipul de pe plaji'* a ficut ,»valuri” la intrarea Sa in Lume prin
ineditul ,,Curent” suflat de Duhul Sfant in ,crestetul” culturilor marcate de
sterilele

traditii religioase ale Umanitatii.

Evanghelia lui Hristos este totusi in esenti o ,,Carte Privaty”!® daruitd
Bisericii, dar care asemenea unui izvor care susurd poate ademeni pe orice
»Drumet” aflat pe Calea Vietii sa-i ,guste” Apa Adanca si astfel si se
odihneascd in ,,desisul” Intelepciunii lui Dumnezeu stiind mai apoi incotro
sd-si indrepte Mersul.

Indiferent de ,incadrarile” cult,,urale” ale Bibliei in general, sau ale
Evangheliei in special, aceastd Capod—Operi este pentru cei ce suspini dupa
mantuire ,,0 scrisoare de rdmas bun, semn al unei intélniri aménate”'®, 1asata
,»2aj de Cel ,,dus” la Tatil pana la Marea intoarcere.

»Bunul” cel mai de pret al Bisericii este Persoana Umani ce fsi
extrage ,substanta” din personalismul ce ,defineste” Treimicitatea
Dumnezeirii”'’. Precum Trinitatea Divini — Unul Multiplu’® nu poate
»incapea” decét in Iubirea Desdvarsiti a Persoanelor, tot ,asemenea” si
Omul, in iubirea de Celalalt isi ,,tese” Identitatea.

Biserica in ,aspectul” ei vidzut, s-a ,desirat” in Istorie ca si
Comunitate — cuvant amfibologic ce di , bitaie de cap” utilizatorilor'® — adica
un fapt, un dat, ce poate intrefine un ,,dialog infinit*?° intre Unul si Cellalt,
,,formd de agregare” ce are i o deficientd majora ce nu se ,,drege” deloc usor:
confruntarea cu ea insdgi. O ,sineitate” exageratd a unei comunititi inscrise
in aliniamentele unor determinatii religioase, ar fi ,,preocupati” la un moment

" Credintd si culturd. Cardinalul Paul Ponpard convorbiri cu Patrick Sbalchiero, Traducere
de Cristian Soimusan si Comelia Cistelcan, Targu —Lapus, Editura Galaxia Gutemberg,
2006, p. 129.

15 Vasilios, Intrarea in fmpdrdﬂe sau modul liturgic, Editia a II-a, Traducere de Ioan Ici si
Paisie, Sibiu, Editura Deisis, 2007, p. 22.

1 Dimitri Merejkovski, lisus necunoscut, Vol. 1, Traducere de Cezar Petril3, Iasi, Editura
Antheros, 1999, p. 34.

' Hierotheos de Nafpaktos, Persoana in tradifia ortodoxd, Traducere de Paul Bilan, Baciu,
Editura Bunavestire, 2002; A.M. Coniaris, Taina Persoanei, calea cdtre Dumnezeu,
Traducere de Diana Potlog, Bucuresti, Editura Sophia, 2002.

18 Corneliu Mircea, Divinul, Bucuresti, Editura Paideia, 2006, passim.

1 Jean-Luc Nancy, Comunitatea absentd, Traducere de Emilian Cioc, Cluj—Napoca, Editura
Idea Design Print, 2005, passim.

2 Idem, p. 9.
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dat si se ,,videze” de elementul de legéturd —Credinta — si sa 1si celebreze
,,existenta purd” ca si ,,corp viu al unité‘,cii”ﬂ. Astfel, zoon koinonikon”? se
,izbeste” de ,,peretele” impenetrabil al Suficientei.

Organism viu , Biserica, cu adevirat este o comunitate a celor ce sunt
legati intre ei prin credintd, legea dumnezeiascs, ierarhie si Sfintele Taine,
dar temelia este Tisus Hriatos (I Corinteni 3, 11). Faptul acesta supranatural o
face sa fie Imparatia lui Dumnezeu pe Pamant™.

Mantuitorul a incredintat Biserica Sa sfintilor apostoli, acestia la
randul lor au ldsat-o vrednicilor urmasi, ,prelungindu-se” astfel pand la
sfarsitul veacurilor. Insusi Hristos fsi conduce Biserica prin ,,Jsdméntul” Sau
— Sfanta Scripturd si Sfanta Traditie — precum si prin ,,ocdrmuirea continud a
Duhului Sfant™,

Autoritatea Bisericeascd cu troita” ramurilor sale ,potestas
magisterii”, ,,potestas ordinis” si ,,potestas jurisdictionis” — se poate exercita
,,cu folos” numai daci este ,,captusita” cu Iubire.

Biserica Ortodoxid Roméaneascd, In chiar organizarea ei.,,provinciala”,
pani la Marea Unire s-a condus dupa legi bine cumpénite, care au tinut ,,in
frau” tentatiile intruzioniste ale Politicului — Legea din 1872, Legea clerului
mirean din 1893, Statutul Organic din 1868, Legea si Statutul pentru
orgar;iszarea B.O.R. din 1925, Legiuirile Bisericii Ortodoxe Roméane din
1948~.

2 Ibidem, p. 15.

2 H. Ch. Tuech, En quéte de la gnose, Vol. 1, Paris, Gallimard, p. 63, apud Anca Manolescu,
Europa si intdlnirea religiilor. Despre pluralismul religios contemporan, lasi, Editura
Polirom, 2005.

BValerian Sesan, Curs de Drept Bisericesc universal, Cernauti, 1936, p. 71; Valeriu
Moldovan, Curs elementar de Drept Bisericesc comparat, Cluj—Napoca, 1930, p. 51.
 Stefan Morariu, Autoritatea bisericeascd in primele veacuri crestine, Bucuresti, Editura
Bren, 2007, p. 79.

»Joan Gh. Savin, Biserica romdnd i noua ei organizare, Bucuresti, 1925; Chiru C. Costescu,
Colectiunea de legiuiri bisericesti §i scolare adnotate, Vol. 1l, Legea si Statutul pentru
organizarea Bisericii Ortodoxe Romdne din 6 mai 1925, Bucuresti, 1925, pp. 155-156; Paul
Brusanowski, Reforma constitufionald din Biserica Ortodoxd a Transilvaniei intre 1850-1925,
Cluj—Napoca, Presa Universitard Clujeand, 2007; Viorel Dorel Cherciu, Legea si Statutul pentru
organizarea B.O.R. din 1925, in Analele Universitatii de Vest din Timisoara, Seria Teologie, Vol.
13, Timisoara, Editura Universititii de Vest, 2007, pp. 103-111; Liviu Stan, Legislafia Bisericii
Ortodoxe Romdne, in Ortodoxia, Amul XII, nr. 2, 1960; Idem, Legislatia bisericeascd a IPsS.
Justinian, in Biserica Ortodox3 Roméana, Anul LXXI, nr. 5-6, 1953.
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Europa — loc de intélnire a religiilor — a ,,experimentat” trei tipuri de
sisteme a relatiilor dintre Stat §i structurile religioase?®: | strinsd colaborare”
— Danemarca, Finlanda, Grecia, Anglia, Suedia; ,,neutralitatea” — Austria,
Belgia, Germana, Italia, Luxemburg, Portugalia, Spania; ,,separatie totald” —
Franta, Olanda si Irlanda.

Roméania a promovat, desigur cu unele exceptii, un regim de
manifestare liberd a sentimentelor religioase”. Intre Biserica si Stat a existat,
in genere, o colaborare distincta in spirit de respect reciproc, impunéandu-se in
acest fel principiul bizantin al ,,simfoniei” sau sinalleliei”?,

Revolutia din Decembrie 1989 a impus o efervescentd legislativa in
Roménia care ,,pune la punct” si problema ,,cultelor” prin Legea nr. 489 din
2006.

Biserica Ortodoxi Romani ,,iesitd” din Tunelul Comunismului” cam
terfelitd” din cauza colaborationismului unor ierarhi §i preoti cu ,puterea
atee”, a intors ,,Pagina Rosie”zg, a ,,cartii” sibilinice editatd de P.C.R. si a
redeschis Evangheliei Dreptatii, ,inspirdndu-se”, nu indeajuns insd, din
lumina Cuvantului de Sus, nefiind inca ,,organizata spiritual”3 0 ca 0,0aza”
unde nu ,,calcd” decét ,,sandala lui Dumnezeu”.

Statutul pentru organizarea §i funcfionarea Bisericii Ortodoxe
Romdne, aprobat in Sfintul Sinod prin hotararea nr. 4768 luatd in sedinta de
lucru din 28 noiembrie 2007 si intratd in vigoare la data de 22 ianuarie 2008
prin publicarea in ,,Monitorul Oficial al Roméniei, Partea I”, nr. 50, se vrea a

fi un text canonic — juridic care urmireste sd uneascd Libertatea si

% Georgica Grigorita, Legea nr. 489, 2006 si Biserica Ortodoxd Romdnd, in Studii
Teologice, Seria a I1l-a, Anul II, nr. 2, 2007, pp.167-168.

271. Lazir, Regimul cultelor in Romdnia intregitd, Craiova, 1931; M. G. Chiritg, Raporturile
dintre Stat §i Bisericd din punct de vedere juridic, Bucuresti, 1898; 1. Mateiu, Dreptul
bisericesc de Stat in Romdnia intregitd, Bucuresti, 1936; D.I. Sireteanu, Raportul dintre
Bisericd i Stat, Bucuresti, 1897; R. Preda, Biserica in Stat. O invitafie la dezbateri, Editura
Scripta, 1999.

2 Georgica Grigoritd, St. Cit., p. 172; Lazir Iacob, Statutul si Biserica, Bucuresti, 1942;
Adrian Gabor, Bisericd gi Stat in timpul lui Teodosie cel Mare, Bucuresti, Editura Bizantind
s.a.

oan 1. Icd jr., Maica Domnului in teologia secolului XX si in spiritualitatea isihastd a
secolului XIV; Grigore Palama, Nicolae Cabasila si Teofan al Niceei, Studii si texte , Editura
Deisis, 2008, p. 5.

30 Bugen Dorcescu, Forta artisticd a mdrturiei de credintd in Viafa Romdneascd, Anul CIII
(104), or. 10, 2008, p. 27.
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Responsabilitatea. Principiile majore orientative care au stat la baza
Intocmirii actualei ,,constitutii bisericesti” sunt urmitoarele®':

— Unitate de credintd panortodoxa si autocefalie nationals;

— Unitate ierarhica primatiali si coresponsabilitate
episcopald sinodala;

— Cooperarea ierarhilor cu clerul i cu mirenii —
responsabilitéti distincte, dar lucrare comuni;

— Relatiile Bisericii cu Statul: autonomie fata de Stat si
cooperare cu acesta pentru pastrarea §i promovarea
valorilor credintei ortodoxe, precum si pentru binele
Societatii.

»Notele specifice” ale noului Statut par si aduci , muzici buni” de
ascultat in urechile Omului — Fiintd intru Mantuire deoarece evidentiazi ci
»,adevdrata libertate nu este izolare, unitatea nu este constrangere, iar treptele
ierarhice sunt trepte ale slujirii comuniunii eclesiale in care primatul se
defineste ca slujire si responsabilitate sporita in interiorul sinodalitatii, pentru
a mentine unitatea Bisericii”*% Parintii duhovnicesti care pastoresc, ct si Fiii
duhovnicesti pastoriti ramén, in temeiul Sfantului Botez, totdeauna Frati in
Hristos™ .

Teoria si Practica ins3, nu se conjuga intotdeauna dupi ,,Gramatica
Ortodoxiei” care ,,invita” Eclesia si vorbeasci doar Limba Duhului, asa Incat
raméne riscul ca ,alveolele” Vietii Bisericesti si se ,imbacseascd” cu
,,yumegusul” rezultat de la manevrele ,tapinarilor” din padurea ,copacilor
fira radacini™* ce se cheami alienare de ,,Pamaéntul Fagiduintei” — imparitia
Vesnica.

Departe de nesdbuita intentie de a incerca o qtetrapilectomie™ —
téierea firului in patru — asupra Statutului pentru organizarea si functionarea
Bisericii Ortodoxe Roméne, totusi ,cuplarea” Formei cu Fondul lasi
nedeschisa , trapa” Spiritualitifii Patristice. Indenegabil, o simpl4 ,,aruncéturs
de ochi” peste paginile acestuia este suficientd a simti chiar senzorial un
miros de ceva ,stitut”, olfactie neplicuti pentru ,nasul” celor ce inci

3! Daniel, Patriarhul B.O.R., Prefatd la Statutul pentru organizarea si functionarea Bisericii
Ortodoxe Romdne, Bucuresti, E..B.M.B.O.R., 2008, p. 6.

32 Idem, p.9

3 Ibidem, p. 10.

** Mihail Neamfu, Gramatica Ortodoxiei. Traditia dupi modernitate, lasi, Editura Polirom,
2007, p. 21.

3 Idem, p. 25.
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adulmeci ,,0zonul” Iniltimilor Duhovnicesti. Biserica triieste prin Duh si in
Duh*®, aga incat in Ea nu si-ar gasi locul ,,duhoarea”. Oricum, Duhului i este
propriu ,,urcusul”, Omului ,,coborasul”.

Biserica, in ,corporalizarea™i institutionald s-a scindat in
»organisme”, ,adundri’, ,consilii”’, ,cancelarii”,  birouri”, ,sectoare”,
»comitete”, ,.comisii”, ,,servicii” cu explicitd functie administrativa dar fird
implicitd ,,incdrcaturd” asceticd. Oficiile acestea isi au neindoielnic o
propensiune ,romantici”, idealisti, insi dura realitate inconjuritoare le
,valatuceste” ironic. Ne ,,oprim” la enunful Articolului 61, respectiv
subpunctele 1,2 si 3:

1. Comitetul parohial este organismul bisericesc parohial care
functioneaza sub presedentia de drept a preotului paroh. Membrii Comitetului
parohial sunt alesi de Adunarea parohiald. Comitetul parohial are un numar
dublu de membri fatd de cel al Consiliului parohial.

2. Comitetul parohial este alcatuit din persoane majore ale comunitatii
parohiale, pe principiul voluntariatului.

3. Comitetul parohial este prezidat de paroh ajutat de un birou de
conducere compus din: coordonator de programe, secretar si casier.

Parohia ar trebui si reprezinte ,,0 comunitate independentd si
neinfluentatd de lume, In care I§i giseste o aplicare cuvantul «pe noi insine si
unii pe altii §i toatd viata noastra lui Hristos Dumnezeu si o diruim»’’, unde
viata omeneascé este numai Rugiciune, Multumire, Doxologie, nicidecum o
identitate ce se defineste prin ,.atributii specifice, si zicem, un ,,consiliu
local” de Primaérie — ,,alege”, ,,aproba”, , hotiriste”, , fixeazi”, ,,examineazi”
s.am.d. Probabil, un irepresibil ,bovarism institutional” di ,,ghes” unor
,oameni din Biserica sa efectueze o reforma a Administratiei Bisericesti prin
crearea de ,,module manageriale flexibile™*® — | coordonator de programe”’;
cele 5 servicii ale Comitetului Parohial: social, misionar, cultural, tineret,
administrativ —gospodaresc — §i aparitia unei functiondrimi ecleziastice ce
,»misund” prin resedintele patriarhale, mitropolitane, arhiepiscopale si

36 Nikolai Afanasiev, Biserica Duhului Sfdnt, Vol. I, Traducere de Elena Derevici, Cluj—
Napoca, Editura Patmos, 2008, p. 23.

3 Gheorghios D. Metallinos, Parohia. Hristos in mijlocul nostru, Traducere de Ioan 1. Ica,
Sibiu, Editura Deisis, 2004, p. 25.

3 Stefan Buzimescu, Bovarismul investitufional §i reforma romdneascd, Timisoara, Editura
Augusta, 1998, p. 144.

133




episcopale: birouri de presd, consilieri de imagine, purtatori de cuvant s.a.%.
,Palpaie, intr-adevér o dorintd de innoire in Bisericd, insd perceptia generala
rimane aceea cd, Casa lui Dumnezeu este divizatd in doud nivele, greu
reconciliabile: ,,cel al ierarhilor, clerul, invesmantat in oddjdii luminoase §i
purtind coroane pe cap, care reprezintd latura, cereascd; si cel al
credinciosilor, imbroboditi si umili, ,,care reprezintd partea paménteascd@™®.
Intre aceste ,tabere” s-a ,,sipat” un sant despartitor pentru ci s-a stins ,,focul”
Partisiei. Nu se mai cautd ,,potrivirea” ci se practica ,,im-potrivirea”. Staulul
a devenit prea ingust, ca Biserica — Parohie, Biserica — Protoierie, Biserica —
Episcopie, Biserica — Arhiepiscopie, Biserica — Mitropolie, Biserica —
Manéstire, Biserica — Patriarhie si aiba larghetea unei Jncdperi pentru Tofi*!.
Fiecare ,demnitate” sau ,rang” ravneste la ,,subordonarea” Celuilalt, stiut
fiind ci in Biserica lui Hristos nu exista decat Comuniune*. Episcopul —
,,Supraveghetorul”, , trebuie sd apartind adevdrat si absolut, tuturor, sd nu
aibd altd viatd, altd putere, alt sfarsit decdt acela de a-i uni pe toti i pe toate
fn Hristos”® Orice minterventie” a lui in ,,Turma Cuvéntitoare” trebuie si
,uneasca iar nu sa dezbine”*, intrucat este ,,urmétor” Adevaratului Pastor® 3
avand Indatorirea ca ,,toate s se facd in bundcuviintd si dupa randuiald” — I
Corinteni, 14, 40. ,,Guvernarea” sa nu trebuie si semene cu cea a
conducdtorilor seculari; caracteristicile sale esentiale sunt: smerenia,
indatorirea, marea iubire; guvernarea trebuie s fie in cel mai Inalt grad
suficient de puternici pentru a putea fi buni si plind de compasiune”*.

Primele 5-6 secole ale Bisericii au avut parte de un episcopat ,,sdrac si
ostenitor, predicat de Evanghelie”"’, alegerea revenind persoanelor care
striluceau de pietate si stiint®™*®

% Savatie Bastovoi, Cdnd Dietrele vorbesc. Biserica fagd in fatd cu propria imagine,
Bucuresti, Editura Cathisma, 2008, p. 7.
® Idem, p. 23.
:; Gheorghios D, Metallinos, Op. cit., p. 95.

Alexander Schmemann, Bisericd, lume, misiune, Traducere de Maria Vinteler, Alba Iulia,
Ednura Reintregirea, 2006, p. 236.

Idem, p. 241.
:: Gheprghios D. Matallinos, Op. cit., p. 102.
iy Arhieraticon, Bucuresti, EI.B.M.B.O.R., 1993, p. 99.

A}ltonio Rosmini, Cele cinci pldgi ale Sfintei Biserici, Traducerea de Raluca Popescu, Iasi,
‘{?stltutul European, 2007, p. 102.

Idem, p. 113.
® Ibidem, p. 113,
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Poporul Sfituitor® participa efectiv la electiunea ,,candidatilor la
,,slujirea” de episcop pentru ci acest drept izvora din credinta deplind ci
acestora ,,le incredinteaza nu numai tot ce au mai scump, ci si pe ei insisi”*’.

Tinind seama c&, in mod firesc, Statutul Nou al Bisericii Ortodoxe
Romane ar fi trebuit ,,s4 reprezinte un mare pas inainte in clarificarea
modalititilor de organizare si functionare a Institutiei divino—umane pe care o
slujim si nu ,,un pas Inapoi fatd de traditia canonicd™', nu putem decat sa ne
exprimam dezamagirea ,,deoarece atitea ,,chestiuni” fundamentale asa cum
este noua procedurd pentru alegerea clerului superior fard participarea
preotimii §i a laicatului, suferd de importante vicii de fond: este anticanonica
si este antieclesiala®’. Clericalismul autocrat-absolutist al Sinodului se
rasfringe pernicios asupra vietii bisericesti, fiindcd , ierarhul este chemat s&
fie primul in slujire, nu in putere si distantd fatd de ceilalti™>, producind o
sciziune ireparabild — ,,Ei cu Ei, Noi cu Noi”.

Legea Naturala, aplicati consecvent §i in comunitatea politica antica —
drept egal la libera expresie ,isegoria”; tratament egal in fafa legii
,,isonomia” si dreptul de a participa la exercitiul puterii isocratia™® — nu se
regiseste mai deloc, in paginile ,,ateotice” ale Statutului. Parohul, ,,calul de
bitaie” al tuturor ,,organelor” este cel ce ,,duce la indeplinire” dispozitii,
prevederi §i rdspunde, canonic — disciplinar si administrativ — bisericesc in
fata Centrului Eparhial” si ,.in fata instantelor civile”. Mai mult ,,clericii din
parohii, in virtutea jurdmantului de ascultare (subordonare) fatd de chiriarh
depus la hirotonie, si, respectiv, monahi, in virtutea votului monahal al
ascultirii, pot s& compara in fata instantelor judecitoresti numai cu aprobarea
prealabild scrisi a cleriarhului inclusiv in cauze de interes personal”. No
comment!

Atributiile se ,,edulcoreaza” imediat, cu Protopopul, care, ,,in numele
chiriarhului, indruma, coordoneazd, supravegheazd, inspecteaza, urmareste,
intocmeste, avizeazd, propune, aprobd s.a. si se ,rarefiazd” accentuat inspre
,,Treapta Ultim&” a Ierarhiei.

* Ibidem, p. 133.

0 Ibidem, p. 134.

5! Bartolomeu Anania, Mogtenirea lui Sagund, in Tabor, Anul I, nr. 10, 2008, p. 5.

52 Idem, pp. 6-8.

5% Jonel Ungureanu, Ancorarea invatidmdntului teologic universitar la realitdtile comunitare
romdnegti, in Studii Teologice, Seria a Il-a, Anul ITI, nr. 4, 2007, p. 116.

5* Gabriela Coltescu, coord. Vocabular pentru societdfi plurale, lasi, Editura Polirom, 2005,
p- 89.
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Statutul pentru organizarea s§i functionarea Bisericii Ortodoxe
Romane, daci nu avea urzeala ,,xilolalice‘t”55 si nu ar fi fost atét de ,,antarctic”,
putea si se ,,ofere” Predinciosilor Biserici ca o Cazanie, nu ca o ,,Caznd” pe
obrazul Crestinului Induplecat.

Nenumdratele ,,pAlmuiri” insd ne incitd sd mergem spre Imparitia
,gatits” din Veci, cu Statutul in Coasta si cu Evanghelia in Suflet.

55 Mihai Gojcar, Limitele limbajului de lemn, in Studii Teologice, Seria a III-a, Anul IIL, nr.
4,2007, p. 136.
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